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VORWORT 


Welchen Umfang müssen die einzelnen Artikel des Rcalloxikons haben, wenn sic die 
Atiseinaridersetzung zwischen Antike und Cliristentum auf den vom jeweiligen Stich¬ 
wort bczciehneten Gebieten so knapp, wie es der Lcxikonstil verlangt, und doch voll¬ 
ständig und gründlich darstcllon sollen ? Diese Frage hat Herausgeber und Mitarbeiter 
fast von Anfang an immer wieder beschäftigt. Solange das Lexikon nur sechs oder gar 
noch weniger Bände umfassen sollte, war die Antwort auf die eingangs gestellte Frage 
nicht schwer zu finden; man brauchte nur die Gesamtzahl der vorgesehenen Lexikon- 
spalten durch die Zahl der geplanten Artikel zu dividieren. Aufgrund einer solchen 
Rechnung ergab sich, daß die Artikel durchschnittlioh nur anderthalb Spalten füllen 
durften. Daß mit so wenig Raum das Ziel des Lexikons, wie es oben umschrieben wurde, 
nicht erreicht werden koimte, ist uns schon bei der Arbeit am ersten Band deutlich 
geworden. Wir glaubten schließlich, die Entscheidung über den Umfang der einzelnen 
Artikel ihren Verfassern überlassen zu dürfen; in ihnen durften wir ja die jeweils besten 
Sachkenner sehen. Das Ergebnis dieses Verfalirens war bestürzend: peripherische Stich¬ 
wörter wurden mit überlangen Ausführungen bedacht, im Lexikon schon früher ge¬ 
druckte Matcrialsammlungen wurden in extenso wiederholt, man vergaß auf langen 
Strecken das vom Stichwort bezeichnete Spczialthema. Diese Erfahrung zwang uns zu 
einer kühnen Entscheidung: die von der Redaktion für angemessen erachtete Länge 
dos jeweiligen Artikels wird dem vorgesehenen Bearbeiter schon bei der Einladung 
mitgeteilt; glaubt er, damit nicht auszukommen, so muß er die Redaktion davon un¬ 
terrichten und die Gründe für eine Änderung des Umfangs darlegen. Ob dies Verfahren 
sich auf die Dauer bewährt, wissen wir noch nicht. Wir wollten aber nicht zögern, die 
Benutzer des Lexikons über den Wechsel in unserem Verfallen zu unterrichten. Nur 
so w'erden sie begreifen, warum vorerst noch öfter überlange Artikel neben selir knap¬ 
pen stehen. 


Bonn-Ippendorf, den 29. März 1976 


Theodok Klauser 
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Gebet II (Fürbitte). 

A. Niohtchristlich. 

I. Alter Orient, a. Ägypten 2. b. Mesopotamien 
3. c. Hethiter 5. d. Israel, Judentum. 1. Sprach¬ 
liches 5. 2. Fürbitten in den Psalmen 6. 3. Für¬ 
sprecher-Gestalten im AT 7. 4. Nachbiblisches 
Judentum 8. 5. Liturgie der Synagoge 11. 

II. Griechisch-römisch 11. 

B. Christlich. 

I. Neues Testament, a. Jesus 13. b. Paulus 15. 
c. Johanneische Tradition 16. d. Deuteropau- 
linen 17. 

II. Apostolische Väter u. Apologeten 18. 

III. Grabinscliriften, Märtyrerakten, Liturgie, a. 
Grabinschriften 19. b. Märtyrorakten 21. c. Li¬ 
turgie 22. 1. Wortgottosdienst (oratio fidelium). 
a. Osten 24. ß. Westen bzw. Rom 27. 2. Eu- 
charistiofoior (Memento), a. Osten 29. ß. Westen 
31. 3. Jüngere Füi-bitten 32. 

IV. Gebet für die staatliche Obrigkeit im Urteil 
der Väter 33. 

V. Privatleben 33. 

VI. Gnostizismus 34. a. Christlich-gnostische 
Literatur 34. b. Mandäer 35. 

Fürbitte im weitesten Sinn ist jedes G., das 
auf ein Handeln (eines) Gottes an einem 
anderen als dem Beter selbst hinauswill. Da¬ 
bei ist natürlich der Beter aus irgendeinem 
Grund an der Erhörung der Bitte selbst in¬ 
teressiert u. in irgendeiner Weise von der et¬ 
waigen Erhörung mitbetroffen. - Zorn schlägt 
vor, innerhalb der Bedeutungsbreite des 
Wortes .Fürbitte* zwei Bereiche zu unter¬ 
scheiden : den des Segens u. den der Rettimg 
(insbesondere vor dem Gericht Gottes). Er 
definiert .Fürbitte* als den Begriff für den 
ersten Bereich u. wählt als den Begriff für 
den zweiten .Interzession*. .Fürbitte* kann 
jeder tun; zur .Interzession* bedarf es der 
herausgehobenen Stellung des .Fürsprechers* 
(vgl. bes. Zorn 34). Diese Unterscheidung 
wird im folgenden übernommen, jedoch für 


.Intcrzession* das Wort .Fürsprache* einge¬ 
setzt. 

A. Nichtchristlich. I. Alter Orient, a. Ägyp¬ 
ten. In den Zeugnissen der Ägypter nimmt 
die Fürbitte für den Herrscher einen breiten 
Raum ein. Schon von ältester Zeit an werden 
die verschiedenen Kronen des Königs, die 
als Göttinnen gelten, regelmäßig angerufen, 
dem Pharao beizustehen (Sethe, Pyr. 221). 
Da nach der Auffassung des Volkes das Wohl 
der Untertanen vom Wohlergehen des Herr¬ 
schers abhängt, wird die Fürbitte für den 
König zu einer wichtigen kultischen, offiziel¬ 
len u. persönlichen Gewohnheit. In Texten 
des Neuen Reiches (ab 1600 vC.) findet sich 
mit geringen Abweichungen öfter die folgende 
Formel: ,Ich sage zu Re Haraohte; erhalte 
den Pharao, unseren guten Herrn, gesund! 
Lasse ihn Millionen von Jubiläen feiern, in¬ 
dem wir täglich in seiner Gunst sind.* Beson¬ 
ders anschaulich ist ein G. für den König 
(wahrscheinlich Amenophis IV) an die Sonne ; 
,.. . gib ihm sehr viele Jubiläen mit Jahren 
des Friedens 1 Gib ihm, was du gern hast, so¬ 
viel wie Sand am Ufer ist, wie die Fische im 
Fluß Schuppen haben u. wie die Rinder 
Haare haben . . .* (vgl. Erman, Lit. 362: G. 
für den König in Teil Amarna). In ähnlicher 
Weise wurde auch für Freunde u. Verwandte 
Fürbitte geleistet, um ihr Wohlergehen zu er¬ 
halten oder eine Not von ihnen abzuwenden. 
So schließt die Sonnenhymne des Amenophis 
IV mit einer Fürbitte für seine Gemahlin 
Nofretete, u. der Maler Neb-re, der unter 
Ramses II (1292/1225 vC.) in der Gräber¬ 
stadt von Theben angesteUt war, wendet sich 
an Amon u. bittet für seinen kranken Sohn 
Necht-amon: , . . . Ich werde diesen Denk¬ 
stein auf deinen Namen machen u. setze diese 
Verehrung schriftlich auf ihn hin, wenn du 
mir den Schreiber Necht-amon rettest . . .* 
(Erman, lit. 383 f). - Die Fürsorge für die 
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Toten ist eine besondere Seite der ägyptischen 
Rebgion. Die Fürbitte für Tote ist wohl 
ägyptischen Ursprungs. In der reichen Toten¬ 
literatur (PjTamidentexte, Sargtexte, Toten- 
buch) sind zahheicho Zeugnisse enthalten, 
die den Verstorbenen dem Schutze der Götter 
anempfehlen, dem Anubis, dem Osiris, der 
Isis u. Nephtys u. vor allem den vier Horus- 
kindern. Sie sollen den toten Menschen vor 
gefährlichen Tieren, vor Hunger u. Durst 
schützen u. ihm im Totenreich Beistand ge¬ 
währen. ,Ihr beiden Männer, die ihr über den 
Himmel fahrt. Re u. Thoth, nehmt ihn mit 
euch, damit er esse, wovon ihr eßt; damit er 
trinke, wovon ihr trinkt; damit er lebe, wo¬ 
von ihr lebt; damit er wohne, worin ihr wohnt; 
damit er stark sei, worin ihr stark seid; damit 
er fahre, worin ihr fahrt' (Sethe, Pyr. 210). 
Desgleichen werden Tote um Fürsprache für 
die Lebenden angerufen (vgl. Boeder 66: 
Ramses II bittet seinen toten Vater um Für¬ 
bitte bei Re). 

b. Mesopotamien. Da die Fürbitte für den 
König auch für das Zweistromland konsti¬ 
tutiv ist, hat man auch hier schon in der su¬ 
merischen u. akkadischen Literatur reiches 
Material (vgl. A. Falkenstein - W. v. Soden, 
Sumerische u. akkadisohe Hymnen u. G. [1953] 
85/114). Da der Herrscher im göttlichen Auf¬ 
trag für das Wohlergehen der Untertanen zu 
sorgen hat u. Witwen u. Waisen seinem be¬ 
sonderen Schutz anvertraut sind, ist es ver¬ 
ständlich, daß an den Königsheiligtümern 
kultische Fürbitten geleistet werden, die 
einem gewissen Formular folgen. So heißt es 
in einem G. an Ischtar: ,Ischtar, schenke dem 
Ammiditana, dem König, der dich liebt, lan¬ 
ges, dauerndes Leben! Er möge leben!' (ebd. 
237). In einem altbabylonischen Lied an 
Nana: .Ewiges, langes Leben, Überfülle 
schenke sie ihm doppelt!' (ebd. 239). Aus 
assyrischer Zeit lautet ein G. für den König 
Sargon (722/705 vC.) an die Göttin Nana: 
.Segne Sargon, der deinen Saum anfaßt; den 
Hirten von Assyrien, der hinter dir einlier- 
geht! Ein Leben langer Tage bestimme ihm 
als sein Geschick; die Grundlage seines Thro¬ 
nes festige, laß ihn regieren bis ins Alter! Gib 
Gedeihen den Rossen, den Gespaimen seines 
Joches; Hinfälligkeit u. Schwäche halte fern 
von seinem Leibe!' (H. Zimmern, Babyloni¬ 
sche Hymnen u. G. = AltOr 7 [1905] 8). - Neben 
dieser Fürbitte um den göttlichen Segen, die 
jeder Beter leisten kann, gibt es die Vorstel¬ 
lung einer Fürsprache im Zusammenhang des 


Gottesrechts, zu der es einer besonderen Voll¬ 
macht oder Würdestellung bedarf. So werden 
niedriger stehende Gottheiten vom Priester 
angerufen, beim obersten Gott für bestimmte 
Menschen einzutreten. Im .Königreiche des 
Himmels' dachte man sich offenbar den Vor¬ 
gang ganz entsprechend dem irdischen Staate, 
wo die hohen Würdenträger die Sache eines 
Bittstellers beim Großkönig zu vertreten 
pflegten. Vor allem scheint es zu den beson¬ 
deren Aufgaben des Kronprinzen gehört zu 
haben, beim Herrscher für bestimmte Ange¬ 
legenheiten der Untertanen Fürsprache ein¬ 
zulegen. Der terminus technicus für diesen 
Rechtsakt heißt ,abütu sabätu', der auch im 
kultischen Sinn verwandt wird. Schon im 
Adapa-Mythos (um 1500 vC.) treten zwei 
Götter, die als Wächter an der Himmelstür 
stehen, als Fürsprecher für einen Sünder ein, 
der vor dem Throne Anus, des obersten Him¬ 
melsgottes, erscheinen muß: Tammuz u. Giz- 
zida legten ein gutes Wort bei Anu ein, ,da 
wandte sich sein zorniges Herz u. ward be¬ 
sänftigt'. Besonders der Feuergott Nusku 
wird als Fürsprecher angerufen. So bittet der 
König Nabonid: ,Nusku, der hohe Bevoll¬ 
mächtigte, möge meine G. hören u. Fürbitte 
einlegen (abütu sabätu)!' Auf babylonischen 
Siegelzylindern erscheint häufig in bildlicher 
Darstellung ein Mensch, der sich der Gottheit 
naht, von einem anderen Gott begleitet, der 
ihn an der Hand faßt oder hinter ihm steht u. 
für ihn betend beide Hände emporhebt. Stark 
ausgebildet ist die Vorstellung von einem spe¬ 
ziellen Schutzgott u. einer Schutzgöttin, die 
als Fürsprecher bei den großen Göttern auf- 
treten. Vor allem sind es die Göttinnen, von 
denen man sich als mütterlichen Helferinnen 
Verständnis u. erfolgreiche Fürsprache er¬ 
hofft. So heißt es in einem G. an Nanna: .Dei¬ 
ne geliebte Gemahlin, die gnädige Frau, möge 
zu dir sprechen: Herr, besänftige dich!' (Fal¬ 
kenstein - V. Soden aO. 225). Oder an Scha¬ 
masch: ,. . . Ajja, deine geliebte Gattin, rede 
mit dir Gutes für mich . . .!' (ebd. 288). Später 
gilt Ischtar als große Fürsprecherin im Him¬ 
mel. Auch Priester können kraft ihres Amtes 
diese Fürsprache üben. So betet ein Priester 
für den Büßer: .Sieh dir an sein böses Tun; 
dann aber möge sich dein Herz beruhigen, 
habe Erbarmen mit ihm! Nimm ihn an der 
Hand, löse seine Sünde . . .!' (ebd. 271). Auch 
der Tempel wird wohl wegen seiner Nähe zu 
der Gottheit als Fürsprecher gedacht. So be¬ 
ten Nabupolassar u. Nebukadnezar zu Mar- 
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duk u. dem Tempel Etemenanki: . . Ete- 
men’anki, lege für den König, der dich er¬ 
neuert hat, Fürsprache ein, . . . sprich, o 
Tempel, vor meinem Herrn Marduk Gutes 
über mich!“ (ebd. 283). 

c. Hethiter. Auch bei den Hethitern wird Für- 
bitte für den Herrscher, aber dann auch für 
das ganze Hattivolk geleistet: ,. . . wende 
dich mit Gnade dem König zu u. der Königin 
u. den Fürsten des Hattilandes I 0 Telepinus, 
starker Gott, stehe dem König bei, der Köni¬ 
gin u. den Fürsten! Gewähre ihnen dauerndes 
Leben, Gesundheit, lange Jahre u. Stärke! 
Gib in ihre Seelen Licht u. Freude! . . . Vom 
Hattiland vertreibe böses Fieber, Pest, Hun¬ 
ger u. Elend! . . , gewähre auch dem König u. 
der Königin, den Fürsten u. dem Hattiland 
Leben, Gesundheit, Stärke, lange u. dauernde 
Jahre u. Freude! . . .‘ (Pritchard, T. 397). 
Auch hier werden niedrigere Götter angeru¬ 
fen, um bei den höchsten fürsprechend einzu¬ 
treten: ,. . . tritt für mich ein, Gott mein 
Herr, beim Sturmgott, deinem Vater u. bei 
der Sonnengöttin von Ariima, deiner Mutter!‘ 
(Pritchard, T. 394). Wie stark das Schuldge¬ 
fühl bei den Hethitern ausgeprägt ist, zeigt 
sich im Pest-G. Mursilis II (14. Jh. vC.): 
,. . . es ist nur zu wahr, daß der Mensch sündig 
ist. Mein Vater sündigte u. übertrat das Wort 
des hattitischen Sturmgottes, meines Herrn. 
Aber ich habe nicht gesündigt in irgendeiner 
Hinsicht. Es ist jedoch nur zu wahr, daß die 
Sünde des Vaters auf den Sohn fällt. So ist 
die Sünde meines Vaters auf mich gefallen. 
Nun habe ich vor dem Sturmgott, meinem 
Herrn, u. vor den Göttern, meinen Herren, be¬ 
kannt : es ist wahr, wir haben es getan. Und 
weil ich die Sünde meines Vaters bekannt 
habe, laß die Seele des Sturmgottes, meines 
Herrn, u. die der Götter, meiner Herren, wie¬ 
der besänftigt sein 1 Habe Erbarmen mit mir 
u. treibe die Pest aus dem Hattiland! Dulde 
nicht, daß die wenigen sterben, die noch übrig 
sind, Speise- u. Trankopfer darzubringen . . .!‘ 
(Pritchard, T. 395). Hier wird die Fürsprache 
geradezu zur Stellvertretung. 

d. Israel, Judentum. 1. Sprachliches. Ein 
Nomen ,Fürbitte“ findet sich im AT nicht. 
Doch wird zu allen Zeiten eine rege Fürbitte- 
Tätigkeit ausgeübt. Die häufigste Bezeich¬ 
nung ist hitpallel, was man mit ,fürbittend 
für jemand eintreten“ übersetzen kann (Gen. 
20,7.17;Num. 11, 2; 21, 7; 1 Sam. 2,25; 7,5; 
12, 19/23; 1 Reg. 13, 6; 2 Reg. 6, 17f; 2 
Chron. 30, 18). Das von diesem Stamm abge¬ 


leitete Nomen fifilläh bezeichnet das G. 
allgemein, doch wird das Verbum nur in 
relativ späten Texten (Dan. 9, 4/20; Neh. 1, 4) 
für ,beten“ allgemein verwendet. Daneben 
findet sich öfters päga“ ,über jemand herfallen“ 
oder ,jeinand mit zudringlichen Bitten be¬ 
lästigen“ (Jcr. 7,16; 27, 18; Jes. 53, 12; 59,16; 
Job 21, 15). Auch “tr, ein Wort, das ur- 
sprüngüch wohl mit dem Opferkult zu tun 
hatte, kann das Fürbitt-G. bezeichnen. In 
der jahwistischen Traditionsschicht des Pen¬ 
tateuch kann es geradezu terminus technieus 
für die Fürbitte sein (Gen. 25, 21; Ex. 8, 4. 
24. 26; 9, 28; 10, 17). Selbstverständlich wer¬ 
den im AT auch diejenigen Begriffe für 
,Fürbitte‘ gebraucht, die sonst das Beten be¬ 
zeichnen. Der Beter ruft Jahwe oder seinen 
,Naraen‘ an (1 Reg. 17, 20; 2 Reg. 5, 11; Ps. 
99, 6), um für seine Mitmenschen Heil zu er¬ 
bitten. Er wendet sich an Jahwe (Ex. 5, 22) 
für andere, er tritt vor Jahwe hin (Gen. 19, 
27; 1 Reg. 8, 22; Jer. 15, 1; 18, 20), er redet 
mit Jahwe (1 Sam. 8, 21; Jer. 18, 20), er 
sucht Jahwe (2 Reg. 22, 13), er nähert sich 
Jahwe (Gen. 18, 23) u. breitet vor ihm die 
Hände aus (Ex. 9, 33; 1 Reg. 8, 22), um G. u. 
Flehen zu Jahwe zu tragen. Leidenschaftlich 
schreit der Fürbittende zu Jahwe (Ex. 8, 8; 
15, 25; Num. 12, 13; 1 Sam. 7, 8; Hes. 9, 8; 
11, 13), um Jahwes Anthtz zu glätten (Ex. 
32, 11; Jer. 26, 19). Auf die Mittlertätigkeit 
des Fürsprechers weisen Wendungen hin wie 
,für Israel in die Bresche treten“ (Hes. 13, 5; 
22, 30; Ps. 106, 23) u. ,eine Mauer um das 
Volk errichten“ (Hes. 13, 5; 22, 30). R. de 
Vaux, Ancient Israel. Its life and institutions 
(New York 1961) 459 verweist zu hitpallel 
auf den arabischen Sprachgebrauch u. inten¬ 
sivierende Sitten (,ein Loch, einen Einschnitt 
machen“, vgl. 1 Reg. 18, 28). Diese Fülle 
sprachlicher Formulierungen zeigt, daß das 
Fürbitt-G. ein Ringen des Gottesmannes be¬ 
deutet, ein Ringen um das Volk oder die 
Menschen, die ihm anvertraut sind. Es ist 
kein Aufsagen von kultischen G.formein, 
sondern ein Ausbreiten konkreter Not auf¬ 
grund charismatischer Vollmacht. 

2. Fürbitten in den Psalmen. Fürbitten in 
den Psalmen sind die in Liedern verschiede¬ 
ner Gattung eingestreuten Bitten für den 
König (Ps. 20,7; 61, 7; 72, 1; 84, 10; 132, 10). 
Sie erinnern an entsprechende Segensbitten 
des Zweistromlandes; das Geheimnis des Kö¬ 
nigs ist seine Herrschaft ,vor Jahwe“, die zu 
den Gnadengaben Gottes an Volk u. Beter 
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gehört. Zum SegenswTinseh gehört das Glück¬ 
wünschen für Jerusalem in Ps. 122, 6. Daß 
beim Tempelgottcsdienst in Opfer u. G. für¬ 
bittend der Brüder in aller Welt gedacht 
wurde, geht aus dem Brief Jonathans an die 
Spartaner hervor: ,Wtr gedenken euer zu 
jeder Zeit unablässig an den Festen u, den 
sonstigen geeigneten Tagen bei den Opfern, 
die wir darbringen, u. in den G., wie es denn 
recht u. ziemlich ist, der Brüder eingedenk 
zu sein' (1 Macc. 12, 11). 

3. Fürsprecher-Gestalten im A T. Abraham 
tritt für die vom Gottesgericht bedrohten 
Einwohner von Sodom u. Gomorra ein; da¬ 
durch, daß Jahwe ihm seinen Gerichtsbe¬ 
schluß kundtut, wird Abraham angeregt, sich 
bittend für die Bedrohten einzusetzen (Gen. 
18, 22ff). Desgleichen bittet Abraham für 
Abimelech von Gerar, u. zwar auf göttliches 
Geheiß (Gen. 20, 7/17, wobei Abraham in v. 7 
als Prophet erscheint). Eine besondere Für¬ 
sprechergestalt tritt uns in Moses entgegen. 
Mit ihm spricht Gott ,von Mund zu Mund 
wie mit einem Freunde' (Num. 12, 8). Trifft 
eine besondere Not das ihm anvertraute Volk, 
so hört er mit seiner Fürsprache auch dann 
nicht auf, wenn Israel die Hilfe gar nicht ver¬ 
dient hätte (Ex. 5, 22; 15, 25; 32, 11/30; 
Num. 14, 13; Dtn. 9, 18/26). Lieber wiU Mo¬ 
ses mit dem ungehorsamen Volk untergehen, 
als es aufgeben (Ex. 32, 11/30). Auch Samuel 
gilt als mächtiger Fürsprecher, obwohl kein 
ausdrückliches Fürbitt-G. von ihm überlie¬ 
fert ist (Ps. 99, 6; Jer. 15, 1). Er betrachtet 
es als seine Pflicht, für das Volk fürbittend 
einzutreten (1 Sam. 2, 25; 7, 5/8; 8, 21; 12, 
19/23). Besonders ausgeprägt ist die Für¬ 
sprache bei den Propheten; ihre besondere 
Stellung zu Jahwe ermächtigt sie zu verant¬ 
wortungsbewußtem Eintreten für ihr Volk. 
Das G. des Arnos bewegt Jahwe, das ange¬ 
drohte Unheil nicht geschehen zu lassen 
(Arnos 7, 2/5). Bei seiner Berufung wird Je¬ 
saja aus dem ,Volk mit unreinen Lippen' 
herausgehoben u. geheiligt, damit er für das 
schuldverhaftete Volk eintreten kann (Jes. 
6, 1/13). Der König Hiskia wendet sich in 
.Kriegsnot an ihn, damit er Fürbitte einlege 
(Jes. 37, 4; 2 Reg. 19, 4). Jeremia schließt 
sich dagegen in die Schuld des Volkes mit ein 
(Jer. 14, 7/9). Er wird um Fürsprache gebe¬ 
ten, doch weist ihn Jahwe zurück (Jer. 7, 16; 
11, 14; 14, 11). Hesekiel schließt sich dagegen 
nie in die Sündhaftigkeit des Volkes mit ein, 
sondern spricht nur von ,euren' u. ,ihren' 


Sünden; doch hält er viel von der Macht der 
Fürsprache (Hes. 9, 8; 11, 13) u. beschuldigt 
die falschen Propheten, daß sie nicht vor die 
Lücken treten u. sich zur Mauer machen, um 
Jahwes Gericht abzuwonden (Hes. 13, 5; 22, 
30). Doch spricht er auch von der Nutzlosig¬ 
keit der Fürbitte (Hes. 14, 13/20). Vom Got¬ 
tesknecht sagt Deuterojesaja, daß er ,für die 
Übeltäter bittet' (Jes, 53,12). Im Epilog zum 
Hiobbuch verweist Gott die Freunde an seinen 
Knecht Hiob, der allein Wahrheit über ihn ge¬ 
sprochen hat. Er allein kann Fürsprache tun, 
die den Zorn Gottes abwendet. Zum Lohn für 
die geleistete Fürsprache wendet Gott das Ge¬ 
schick Hiobs (42, 8/10). Die Mittlerschaft der 
Engel, die das G. vor den Heüigen bringen u. 
Zutritt zu seiner Herrhchkeit haben, tritt klar 
heraus (Tob. 12,12/5). Jeremia u. Onias gelten 
als Fürsprecher u. Schützer des Volkes auch 
über ihren Tod hinaus (2 Macc. 15,12/6). Ju¬ 
das Makkabäus bringt Sühnopfer u. Fürbitte 
dar für die Gefallenen, die sich versündigt ha¬ 
ben ; ihren Sinn bekommt diese Fürbitte von 
der Hoffnung auf die Auferstehung der Toten; 
,denn hätte er nicht erwartet, daß die in der 
Schlacht Gefallenen auferstehen würden, so 
wäre es überflüssig u. eine Torheit gewesen, 
für Tote zu beten' (2 Macc. 12, 44/6), eine 
Stelle, die in christlicher Zeit immer wieder 
zugunsten der Fürbitte für die Toten zitiert 
wurde. Während früher die prophetische Für¬ 
bitte Ausdruck dos Ringens zwischen Gott u. 
Mensch in der geschichthehen Krise des Vol¬ 
kes war, steht jetzt die Fürbitte im Umkreis 
einer qualifizierten Gerechtigkeit, die die 
ständig wiederkehrenden Gefahren u. Nöte 
des Volkes meistert. 

4. Nachhiblisches Judentum. Die Geschichte 
des Fürbittgedankens im nachbibHschen 
Judentum ist gekennzeichnet von den drei 
Bewegungen der Ausweitung, der (nachheri- 
gen) Einschränkung u. der Vergeistigung. 
Die allgemeine Fürbitte um Segen bleibt 
selbstverständlich u. wird geboten (Test. XII 
Gad 7, 1). Die Erinnerung an Fürsprecherge¬ 
stalten der Geschichte wird gepflegt u. um 
einige Namen vermehrt (Adam: Vit. Adae 20; 
Abraham: Test. Abr. 14, 5; Jakob: Test. XII 
Rub. 4, 4; Test. XII Gad 5, 9; Test. XII 
Benj. 3, 6; Moses: PsPhilo ant. bibl. 19, 3 
[162 Kisch]; Ass. Moysis 11, 17; 12, 6; Pesiq. 
R. 10 [Sßb]; Ex. R. 18 [80'>]; 43 [99^]; vgl. 
Joh. 5, 45; Pinehas: Sir. 45, 23; Samuel: 
PsPhilo ant. bibl. 63, 2 [267 ffisch]; Jesaja: 
Vit. Prophet. 13; Jeremia: Parahp. Jer. 1, 4; 
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2, 3; 3, 4; Vit. Prophet. 14; Apc. Bar. syr. 
2, 2; Ezechiel; Vit. Prophet. 15; Baruch: 
Paralip. Jer. 7, 23. 28; Apc. Bar. syr. 34; 
Daniel: Vit. Prophet. 16; Esra: 4 Esr. 8, 17/ 
36 u.ö.; die Liste 4 Esr. 7, 106/10 nennt noch 
Josua, David, Salomo, Ehas u. Hiskia). Da¬ 
neben erscheinen Engel als Fürsprecher (Test. 
Adae 2, 6; Test. XII Levi 3, 6; 5, 6; Test. XII 
Dan 6, 2; Vit. Adae 9; Hen. aeth. 40,6; 68,4). 
Sonderfälle sind die Fürbitten von Armen 
(Test. Job 15, 5) u. von Unterdrückten für 
ihre reumütigen Unterdrücker (PsPhilo ant. 
bibl. 52, 3 [248 Kisch]; man könnte hier an 
Job 42, 8/10 erinnern). Neben der Fürbitte 
für Tote (2 Macc. 12, 44/6) erscheint auch die 
Fürsprache von Toten (Vit. Prophet. 13: 
Jesaja). Joh. 5, 45 setzt wahrscheinlich eine 
jüd. Hoffnung auf die Fürsprache Moses’ im 
Endgericht voraus, die vom christlichen 
Standpunkt aus bekämpft wird. An dieser 
Stelle ist auch die nachbiblische Literatur der 
Samaritaner erwähnenswert. Die Tradition der 
Fürsprache konzentriert sich hier verständli¬ 
cher weise auf die Gestalt Moses’. Im Memar 
Marqah steht das Motiv in doxologischen 
Zusammenhängen, die auf die geschichtliche 
Rolle Moses’ zurückverweisen; vgl. 3, 2. 9; 
4, 3. 7. Der Stü ist dort mit Ass. Moysis 11, 
17 u. PsPhilo ant. bibl. 19, 3 (162 Kisch) ver¬ 
wandt. Spätere Texte kennen auch die Für¬ 
sprache Moses’ im Endgericht; vgl. J. Mac¬ 
donald, The theology of the Samaritans 
(Bruxelles 1965) 377/9. Die Kritik an der Aus¬ 
weitung des Fürbittgedankens richtet sich 
im wesentlichen gegen die Überschreitimg 
der Todesgrenze. In PsPhilo ant. bibl. 33, 5 
(208f Kisch) wird die Vorstellung einer Für¬ 
sprache von Toten schroff abgelehnt: .So¬ 
lange der Mensch lebt, kann er für sich u. 
seine Kinder beten; nach seinem Ende aber 
kann er weder Fürsprache einlegen, noch sich 
an irgend jemand erinnern. Hoffet deshalb 
nicht auf eure Väter! Sie nützen euch nichts, 
wenn ihr ihnen nicht gleichet* (810 Rießler). 
Der Tod begrenzt die Möglichkeit der Für¬ 
sprache wie die der Reue (v. 33,2; vgl. Hen. 
aeth. 53, 1). In zugespitzter Weise gilt das 
vom Endgericht: weder Fürsprache noch 
Reue ist dort melir möglich (Apc. Bar. syr. 
85, 12). Am dramatischsten wird diese Ein¬ 
sicht in 4 Esr. herausgestellt. Nach F. Hesse, 
Die Fürbitte im AT (1951) 87 ist 4 Esr. im 
ganzen eine große Fürbitte für Israel. Doch 
Esras Argumente können an der Unvertret¬ 
barkeit des einzelnen im Endgericht nichts 


abmarkten (4 Esr. 7, 102/15): ein Eintreten 
der Gerechten für die Ungerechten gibt es nur 
innerhalb der Geschichte, solange sie noch 
nicht abgeschlossen ist. Mit dieser Kritik an 
einem übersteigerten Fürsprechergedanken 
dürfte es auch Zusammenhängen, daß die 
Synagoge gegenüber der Pflege von Heiligen¬ 
gräbern nach anfängüchem Wohlwollen war¬ 
nend einschritt (j Seqalim 2,47 a, 9; Gen. R. 82, 
11 zu 35, 20; vgl. Jeremias, Hoiligengräber 
142 f). - Scliließlich wird der Gedanke der Für¬ 
sprache aufgefangen in einem Prozeß der Ver¬ 
geistigung, wie er in Apc. Bar. syr. 85, 1/3 zum 
Ausdruck kommt: .Weiter aber wisset, daß 
unsere Väter in früheren Zeiten u. in den ehe¬ 
maligen Generationen die Gerechten u. die 
heiligen Propheten zu Helfern hatten. Freilich 
waren wir damals auch in unserem Land, u. 
jene halfen uns, wenn wir sündigten, u. legten 
Fürbitte für uns ein bei dem, der uns erschaf¬ 
fen hat, weil sie auf ihre Handlungen ver¬ 
trauen konnten; u. der Allmächtige erhörte 
ihr G. u. entsündigte uns. Jetzt aber sind die 
Gereehten zu ihren Vätern versammelt, u. 
die Propheten haben sich schlafen gelegt, u. 
auch vdr sind aus unserem Lande ausgewan¬ 
dert, u. 2Son ist uns entrissen worden, u. 
nichts haben wir jetzt außer dem Allmächti¬ 
gen u. seinem Gesetz*. Wir stehen hier vor 
einem jüd. Glaubensbekenntnis, das auf alle 
Hilfen analog der Vergangenheit verzichten 
muß u. sich allein auf Gott selbst u. die Tora 
berufen kann. Die gleiche Entwicklung liegt 
auch in der Mechilta vor, wo es zu Ex. 18, 27 
heißt: .Drei Dinge wurden unter Bedingun¬ 
gen gegeben, das Land Israel, der Tempel u. 
das Königtum Davids - dagegen ohne Be¬ 
dingungen die Tora u. der Bund mit Aaron 
. . .* (2, 188 Lauterbach). Torastudium, 

Opfer u. gute Werke sind nun die Fürsprecher, 
die vor Gott eintreten. R. Eliezer ben Jaakob 
pflegte zu sagen: ,Wer ein Gebot erfüllt, hat 
sich einen Fürsprecher erworben* (Pirqe ’Abot 
4,11 a). Mit der rabbinischen Entwicklung voll¬ 
zieht sich notwendig eine Konzentrationsbe¬ 
wegung u. ein Vergeistigungsprozeß, die auf 
einen entsprechenden Umbruch in den Denk¬ 
formen hinweisen. In eine abstrahierende 
Lehrentwicklung führt auch Philo exsecr. 
165f; in der eschatologischen Sammlung des 
verstreuten Gottesvolkes stehen drei Für¬ 
sprecher Israel bei: 1) Gottes verzeihende 
Güte, 2) die Heiligkeit der Stammväter, 3) 
Israels Besserung (A. Schiatter, Der Märtyrer 
in den Anfängen der Kirche [1915] 80f). 
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5. Liturgie der Synagoge. In den G.formeln 
der Synagoge herrschen, wie anscheinend auch 
in denen des Tempels, Gotteslob, Danksa¬ 
gung u. allgemeine Bitte vor. Die Fürbitte er¬ 
scheint nur im 13. Stück des Achtzehnbitten- 
G.; ,Über die Gerechten u. über die Frommen 
u. über die Ältesten deines Volkes, des Hau¬ 
ses Israel, u. über den Rest der Schriftgelehr¬ 
ten u. über die Proselyten u. über uns möge 
sich regen dein Erbarmen, Herr unser Gott. 
Und gib reichen Lohn allen, die wahrhaftig 
vertrauen auf deinen Namen, u. laß unser 
Teil bei ihnen sein in Ewigkeit, auf daß wir 
nicht zuschanden werden; denn auf dich 
haben wir vertraut. Gelobt seist du, Herr, 
Stütze u. Zuversicht der Gerechten' (Text 
nach Straek-B. 4, 1, 211/4; zur Geschichte 
ebd. 218; Elbogen 28/41). 

II. Griechisch-römisch. Im Griechentum sind 
Fürbitte u. Opfer eng miteinander verbunden. 
Odysseus kommt zum Seher Chryses u. bittet 
ihn, die Hekatombe zu opfern u. Fürbitte für 
die von der Pest heimgesuchten Griechen zu 
tun (II. 1, 443/5. 451/6). Achill bittet, dem 
Patroklos den Sieg zu verleihen u. ihn heil 
heimkehren zu lassen (U. 16, 233/48); auch 
hier tritt das Opfer neben das G. Die Fürbitte 
steht in einer alten kultischen Ordnung. Daß 
ein Vater für sein Kind Fürbitte tut (H. 6, 
476/81), hängt mit der Verantwortlichkeit 
des Vaters zusammen u. hat seine Parallelen 
auch außerhalb des griech. Raumes. Nach 
Pindar (Nem. 7, 94, 8) wird Herakles um Für¬ 
bitte bei Hera u. Athene angerufen. Das fällt 
deshalb auf, weil Heroen keineswegs als Für¬ 
bittende gedacht sind, sondern unmittelbar 
eingreifen. Sophokles (Oed. Col. 498f) er¬ 
zählt, wie der Vater eine der Töchter auffor¬ 
dert, einen Sühnakt im Heiligtum der Eume- 
niden zu vollziehen, da eine einzige wohlge¬ 
sinnte Seele (p(z euvou?) für Zehntausen¬ 
de Genugtuung leisten kann. Hier tritt die 
wohlmeinende Gesinnung in den Bhckpunkt 
der kultischen Ordnung. Plat. symp. 202 d 
spricht vom Eros als einem Daimon, der 
zwischen Gott u. Menschen vermittelt. Von 
den Menschen bringt er G. u. Opfer zu den 
Göttern, von den Göttern Befehle u. Vergel¬ 
tung der Opfer zu den Menschen. Damit wird 
der Eros zu einer ausgesprochenen Mittlerge¬ 
stalt. Vor allem ist mit Plat. resp. 2,364 b/365 a 
auf die Tätigkeit der Orphiker zu verweisen. 
Bettelpriester u. Wahrsager versprechen den 
Reichen, durch Opfer u. Zaubersprüche jeden 
Frevel, den der Mensch oder seine Vorfahren 


begangen haben, zu sühnen; es gebe Befrei¬ 
ung u. Reinigung von Frevcltaten durch 
Oi)fer nicht mir für Lebende, sondern auch 
für Gc.storbcne. Man macht sich also an¬ 
heischig, magisch auf das Schicksal der To¬ 
ten einwirken zu können (vgl. Reinach, Cultes 
312; Kern, Orph. frg. 232: Xuori.^ jcpoyovcov ä&s- 
[xiavcdv). Man stellt für den chthonischen Her¬ 
mes Töpfe auf, in denen alle Arten von Säme¬ 
reien zusammengekocht waren, ein Opfer, das 
ursprünglich wohl den Toten selbst galt, u. 
betet zu dem Gott für die Abgeschiedenen 
(Deubner, Feste 112). Diese kultische Für¬ 
bitte gehört zu den alten europäischen Be¬ 
stattungsbräuchen. Fürbitte u. Segenswün¬ 
sche sind oft in Grabinschriften zu finden, 
wobei die Lebenden für die Toten u. die To¬ 
ten für die Lebenden bitten: ,Du Allkönigin, 
vidnamige Kore, nimm diese (Sokratea) bei 
der Hand u. führe sie in das Land der From¬ 
men“ (sTz eüueßewv x^pov: W. Peek, Griech. 
Versinschriften 1 [1955] nr. 1871, 15f). ,Wenn 
fromme Wünsche der Eltern im Hades etwas 
vermögen, so mögest auch du, Antipater, von 
deinen Kindern gleiche Dankesgabe empfan¬ 
gen“ (W. Peek, Griech. Grabgedichte [1960] 
nr. 124). Entsprechende Fürbitten an Isis, 
Osiris u. Sarapis in Grabinschriften sind zu¬ 
sammengestellt bei L. Vidmann, Sylloge in- 
scriptionum religionis Isiacae et Sarapiacae 
= RGW 28 (1969), Reg. 355f Das Motiv der 
Fürsprache für Tote findet sich auch bei Plu- 
tarch: Thespesios wagt auf seiner Hadesfahrt 
nicht,für seinen (verstorbenen) Vater zu bitten 
(IxETEÜsiv ... V) TiapaiTElCT&ai: Plut. ser. num. 
vind. 30,566F/567 A). -Seit der Kaiserzeit ge¬ 
hört zum antiken Briefstil ein stereotypes Ein¬ 
gangsformular, das die Versicherung der Für¬ 
bitte für den Empfänger enthält (zB. BGU 
2,423; 2. Jh. nC.). Manche Fromme, die nach 
Alexandrien gewallfahrtet waren, schreiben 
ihren Angehörigen in ihren Briefen, daß sie 
Fürbitte bei Sarapis eingelegt haben. So ent¬ 
wickelt sich eine bestimmte Form u. Sprache: 

. . . X«l vi) 7CpO(TXÜVYj(Xa CTOl) 7101.5 (x^y EXXCTTYjV 

■^(XEpav) Trapa t 5 xupiw SapcitTriSi (Brief aus 
Alexandrien, 2./3. Jh. nC., Faijum; BGU 2, 
385). - Von politischer Bedeutung ist der Se- 
genswunschfür denKaiser, der oft mit *Akkla- 
mationen verbunden ist. Akklamationen kom¬ 
men aus dem Osten in den westlichen Raum, 
wobei Ägypten, vor allem Alexandrien, eine 
wichtige Rolle spielt (Peterson, HTh 140/5). 
Der Segenswunsch ist nur ein bestimmtes 
Element in den Akklamationen neben ande- 
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ren (Act. Arv. [213 nC.]: Britannice maxime, 
di te servent [Dessau 1, 451]). Vom Isiskult 
wird berichtet, daß bei der Eröffnung der 
Schiffahrt die Gemeinde Zusammentritt u. 
ein Schreiber (grammatca) Segenswünsche 
(fausta Vota) für den großen Kaiser, 
den Senat, die Ritterschaft u. das ganze röm. 
Volk, für Schiffer u. Schiffe u. für alles, was 
der Herrschaft unserer Welt hier unterliegt, 
ausspricht (Apul. met. 11, 17). Akklamatio¬ 
nen u. Segenswünsche (fausta vota) gehen 
auch in den gottesdienstlichen Rahmen 
zunächst des Judentums, dann auch des 
Christentums ein (Athanas. apol. Const. 10 
[SC 56, 99]). Der klassische Text für die Ver¬ 
pflichtung zum G. für Kaiser u. Reich steht 
im Monuraentum Ancyranum (res gest. div. 
Aug. 9). Bei der Erkrankung Diokletians be¬ 
tet das Volk für das Leben des Kaisers zu 
allen Göttern (Lact. mort. 17, 5 [CSEL 27, 
191]). Antiochos I von Kommagene (ca. 70/ 
35 vC.) verspricht seine Fürbitte bei den Dai- 
mones u. den Göttern für die, die den von 
ihm eingeführten Herrscherkult ausüben (H. 
Dörrie, Der Königskult des Antiochos von 
Kommagene im Lichte neuer Inschriften- 
Funde = AbhGöttingen 3,60 [1964] 92/5). Die 
griech. Welt bleibt grundsätzlich im Rahmen 
kultischer Denkformen u. hat wohl die Mög¬ 
lichkeit, das Christentum in seiner kirchlich- 
gottesdienstlichen Ausgestaltung mitzube¬ 
stimmen, doeb steht sie dem eigenthehen Ur¬ 
sprung der ntl. Aussage fern. - Wie auch die 
Grabinschriften bezeugen, spielt im Zusam¬ 
menhang mit der Verehrung der Manen u. der 
abgeschiedenen Seelen die Fürbitte bzw. die 
Anrufung um Fürbitte im lateinischen Sprach¬ 
gebiet eine wichtige Rolle. Die Familien bil¬ 
den kleine Kultgemeinschaften. Grundsätz- 
hch gilt Cic. leg. 2, 22: Deorum Manium iura 
sanota sunto. Sos leto datos divos habento. 
Nach Cornehus Nepos (frg. 28 [123 Halm]) 
spricht die Tochter Scipios zu ihrem Sohn 
Gaius Gracchus: Ubi mortua ero, parentabis 
mih i et invocabis deum parentem. In eo tem¬ 
pore non pudet te eorum deum preces expe- 
tere, quos vivos atque praesentes relictos 
atque desertos habueris i Statius (silv. 5, I, 
259f) tröstet einen Witwer, indem er ihm vor¬ 
hält, daß seine im Jenseits weilende Frau ,pro 
te Fata rogat, reges tibi tristis Averni placat' 
(Lucius-Anrich Ißg). 

B. Christlich. I. Neues Testament, a. Jesus. 
Die älteren Schichten des NT kennen zwar 
die im Judentum lebendigen Traditionen von 
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Fürbittern u. Fürsprechern, doch gehört es 
zu deren Eigenart, daß sie ganz zurücktroten 
oder gar in Frage gestellt werden (Jeremias, 
Heiügengräber 133/8). Der Grund dafür liegt 
in der Unmittelbarkeit des Evmngeliura.s u. 
in der Zusage der Nähe Gottes. Man findet 
anfangs auch keine feste Terminologie vor, 
wenn Motive der Fürbitte oder Fürsprache 
auftreten, eher das Weiterwirken eines atl. 
Hintergrundes (Hiob-Erzählung). Dagegen 
tritt die Besonderheit der eschatologischen 
bzw. geschichtlichen Bedrängnis u. die Kon¬ 
frontation von Gott u. Mensch durchgehend 
heraus. Im Unterschied von der kultisch be¬ 
stimmten Fragestellung des Griechentums 
sind die älteren Schichten des NT ganz un¬ 
kultisch. Altes Jesusgut, das auf die unver¬ 
gleichliche Sendung Jesu zurückweist, wird 
von der Gemeinde überliefert u. in einer 
neuen Situation ausgestaltet. Es ist ganz un¬ 
wahrscheinlich, daß die eschatologischen Ho- 
mologia-Aussagen der synoptischen Überlie¬ 
ferung in diesem Zusammenhang einen Platz 
haben. Der Doppelspruch aus Q Lc. 12, 8f; 
Mt. 10, 32f u. das prophetische Drohwort 
Mc. 8, 38 setzen eine eschatologische Zeugen¬ 
aussage des Menschensohnes bzw. ihre Ver¬ 
weigerung voraus, die auf dem Grundsatz der 
rechtlichen Entsprechung aufgebaut ist. Ge¬ 
genwart u. Zukunft sind also unter dem 
eschatologischen Aspekt miteinander verbun¬ 
den. Wir haben es mit einem Satz ,heiligen 
Rechtes' zu tun, der nach E. Käsemann in 
die nachösterliche Entwicklung gehört (Exe¬ 
get. Versuche u. Besinnungen 2 [1964] 78). 
In die Besonderheit einer satanischen Bedro¬ 
hung führt das zweighedrige Jesuswort Lc. 
22, 31 f: während der Satan die Jünger ,siebt', 
tritt Jesus fürbittend für die ,Treue‘ (R. 
Bultmann, Die Geschichte der synoptischen 
Tradition» [1964] 288) bzw. den Glauben des 
Petrus ein. Auf gute Uberheferung, wenn 
auch textUch unsicher bezeugt, kann Lc. 23, 
34 zurückgehen, wo der zum Kreuz verur¬ 
teilte Gottesknecht um Vergebung für die 
,Unwissenden' betet (Jes. 53, 12: Übeltäter, 
nicht: ,Unwissende' wie Lc. 23, 34). Beide 
lukanischen Stoffe setzen ein besonderes Wis¬ 
sen des Fürbitters gegenüber dem ,Nichtwis¬ 
sen' des Bedrohten voraus. Überblickt man 
dies spärhehe synoptische Material, dann 
stellt sich also lediglich im Sondergut des 
Lukas die Spur einer Fürbitte Jesu heraus, 
die in einer bestimmten geschichtlichen Situa¬ 
tion ihren Platz hat. 
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b. Paulus. In der paulinisehen Briefliteratur 
ist die Fürbitte ein Kennzeichen sowohl des 
apostolischen Amtes wie auch des Christen¬ 
tums allgemein. Paulus gedenkt in der regel¬ 
mäßig durchgeführten Danksagung u. Für¬ 
bitte seiner Gemeinden (,ohne Unterlaß“, .alle¬ 
zeit“ = G.sitte: Rom. 1, 9f). Dabei bedient er 
sich einer festgeprägten Formel des antiken 
Briefstiles (Deissmann, LO^ 150). Umgekehrt 
bittet er selbst um die G.hilfe der Gemeinde, 
von der er sowohl in der Durchführung seines 
Auftrags wie auch in der Bewahrung seines 
Lebens abhängig ist (2 Cor. 1, 11; Rom. 15, 
30/3; Phil. 1, 19). Allgemein kerygmatisch, 
mit der Erhöhung Jesu Christi verbunden, 
ist die Aussage, daß der zur Rechten des Va¬ 
ters Sitzende für die Seinen eintritt (Rom. 
8, 34; Hebr. 7, 25; 1 Joh. 2, 1). Der interpre¬ 
tierende Relativsatz Rom. 8, 34; bt; xai sv- 
TUYxavet ÜTtep rjpcöv will nicht zum Ausdruck 
bringen, daß der Erhöhte ein Fürsprecher ist 
analog anderen Fürsprechern früherer Über¬ 
lieferung, sondern daß er als der Erhöhte im 
Sinn von Ps. 110, 1 die messianische Voll¬ 
macht hat, die Seinen vor Gott zu vertreten. 
Er ist der messianische Repräsentant der Ge¬ 
meinde, der ihre Sache im Kampf führt, also 
auch für sie eintritt. Das Eintreten des Er¬ 
höhten ist ein Aspekt seiner messianischen 
Vollmacht im Sinn von Ps. 110, 1. Die Sache 
der Gemeinde hier auf Erden ist eingegliedert 
in die Christologie. - Von entscheidender Be¬ 
deutung ist das altertümliche Taufkerygma 
Gal. 4, 4/6 (vgl. ähnlich Rom. 8, 14/7); vor¬ 
ausgesetzt ist die doppelte Sendung des Soh¬ 
nes u. des Geistes u. die doppelte Aussage 
über die Sohnschaft sowie der damit verbun¬ 
dene Wechsel in der Stellung des Christen: 
nicht mehr Knecht, sondern Sohn. Dies alte 
Kerygma von der Sendung des Sohnes u. des 
Geistes dürfte vorpaulinisch u. vorjohan- 
neisch sein. Nur von hier aus ist auch die pau- 
linische Geistlehre von Rom. 8, 18/39 zu ver¬ 
stehen : sie legitimiert nicht den Pneumatiker 
in seinem Selbstruhm, sondern ausschließlich 
die Sache Jesu Christi in der Situation der 
Anfechtung der Gemeinde. Die paulinisehen 
Aussagen sind betont antienthusiastisch: der 
Geist führt die Sache Jesu Christi vor u. in 
der Gemeinde durch: er legt Zeugnis ab 
(CTUfj.[xapTupsi:: Rom. 8, 16); er hilft unserer 
Schwachheit auf (CTUvavTiXafxpdvSTai: Rom. 8, 
26); tritt ein (uTCspcvxuyxdvEi, evTuy)(dvei uTrep: 
Rom. 8, 26. 27). Unter den verschiedenen Ver¬ 
ben, die die Solidarität des Geistes mit der 


Sache Jesu Christi ausdrücken, ist das foren¬ 
sische erujxpiapTupeiv besonders autoritativ. 
Der Geist Jesu Christi ist nicht enthusiastisch 
mit dem Geist des Menschen zu identifizieren, 
sondern er steht ihm in Taufaussage u. Tauf- 
paränese gegenüber. Taufaussage u. Taufparä- 
nese bestimmen also den Wechsel in der Stel¬ 
lung zur Welt, auch den Gegensatz zwischen 
Fleisch u. Geist, auf den Paulus großen Wert 
legt. 

c. Johanneische Tradition. Zu einer eigenarti¬ 
gen Gedankenbildung führt die johanneische 
Verwendung des Begriffes ,Paraklet‘. Ge¬ 
dacht ist an den rechthehen Beistand u. Für¬ 
sprecher (advocatus). Zwar liegt 1 Joh. 2, 1 
auf der Ebene der alten kerygmatischen Tra¬ 
dition; der Erhöhte ist der Fürsprecher für 
uns vor dem Vater, doch denken die Paraklet- 
sprüche in den Abschiedsreden nicht eigent- 
hch an einen Fürsprecher für die bedrohten 
Menschen, sondern eher an einen Gesandten 
Gottes, der die Aufgabe hat, für die Sache 
Jesu Zeugnis abzulegen (Joh. 15, 26). Dies 
Zeugnis vollzieht sich so, daß er die Worte 
Jesu bewahrt, auslegt u. weiterführt (Joh. 
14, 26; 16, 13). Er hat aber auch die Aufgabe, 
vor der Welt als Kläger aufzutreten u. den 
Prozeß Gottes weiterzuführen: was Sünde, 
Gerechtigkeit, Gericht bedeuten, wird er auf¬ 
decken (Joh. 16, 8/11). Forensische u. didak¬ 
tische Elemente sind deutheh erkennbar, die 
letztlich auf hebräische Wurzeln zurückgehen 
könnten. Schwierigkeiten macht allerdings 
die Diskrepanz zwischen Tradition u. Begriff: 
man nimmt vielfach an, daß eine Vokabel, 
deren ursprüngüche Bedeutung ,rürsprecher‘ 
war, im Gang einer Entwicklung die Bedeu¬ 
tung ,Tröster‘ oder ,Helfer“ angenommen 
habe. Die ursprünghehe Struktur des Begrif¬ 
fes war jedenfalls: der Paraklet ,redet u. 
wirkt für jemand vor jemand“; anders ist die 
gnostische Anschauung des Helfers u. der 
Stütze (vgl. dazu Mowinckel 97; anders R. 
Bultmann, Das Evangelium des Johannes^’ 
[1962] 437/40). Die Lehrentwicklung inner¬ 
halb der johanneischen Tradition hat also 
zwei verschiedene Stränge: einerseits bheb 
man innerhalb der alten kerygmatischen Tra¬ 
dition, daß der erhöhte Herr als der Gerechte 
die Gemeinde vor Gott als Mittler vertritt u. 
parakletische Funktionen vollzieht (1 Joh. 
2, 1), andererseits nimmt man Stoffe auf, 
nach denen der ,Paraklet“ oder der Geist der 
Wahrheit die Sache Jesu im Jüngerkreis u. 
vor der Welt weiterführt (Joh. 14, 16f. 26; 
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15, 26; 16, 7. 11. 13. 14). Während in der apo¬ 
kalyptischen Literatur dualistisch .Engel des 
Lichtes' bzw. der ,Geist der Wahrheit' den 
.Engeln der Finsternis' bzw. dem .Geist der 
Lüge' gegenübertreten {1 QS 3, 18/4, 1; Test. 
XII Juda 20, 1/5), kommt hier im Evange¬ 
lium das alte Taufkerygma von den beiden 
Sendungen (Gal. 4, 4/8) noch einmal zum 
Ausdruck. Das Nacheinander von Moses u. 
Josua, Elias u. Elisa legt sich der theologi¬ 
schen Betrachtung als Analogie nahe. - Wenn 
auch das Paraklet-Motiv im großen G. Jesu 
Joh. 17 enthalten ist, so reicht es doch nicht 
zur vollständigen Erklärung des Stoffes aus. 
Von Wichtigkeit ist der Hohepriestergedanke 
(Joh. 17,19: die Heiligung), vor allem aber die 
Analogie der Abschieds-G. der Patriarchen 
in den spätjüdischen Testamenten. Nicht zu¬ 
fällig steht das G. Jesu an der Stelle, wo die 
Synoptiker die Einsetzung des Abendmahls, 
das Vermächtnis Jesu, berichten. Die Grund¬ 
gedanken von Joh. 17 sind: 1) die Bitte um 
die Verherrlichung des Sohnes (v. 1), 2) die 
Bitte um die Bewahrung der Jünger (v. 11) 
u. 3) das G. um die Einheit u. Vollendung der 
Gemeinde (v. 20). Fürbitte u. Bitte lassen sich 
also in Joh. 17 nicht voneinander scheiden. 

d. Deuteropaulinen. In 1 Tim. 2, 1/7 haben 
wir eine alte liturgische Anweisung vor uns, 
die formal u. inhaltlich in den späteren kirch¬ 
lichen Zeugnissen nachgewirkt hat. Gedacht 
ist an den Gottesdienst, in dem die verschie¬ 
denen Formen des G,, darunter die Fürbitten, 
eine wichtige Rolle spielen. Man tritt in den 
G. ,für alle Menschen' u. für die Träger der 
kaiserlichen bzw. königlichen Gewalt ein, um 
selbst ein stilles u. ungestörtes Leben führen 
zu können. Damit wird eine ältere jüd. Tra¬ 
dition aufgenommen (Jer. 29, 7; Esr. 6, 10; 
1 Macc. 7, 39; Inschrift von Schedia, G. für 
Ptolemaios III Euergetes I: Ditt. Or. 2, 726= 
CIJ 2 nr. 1440: [üjn^p ßaefiXlMi; IlToXEtralou xal 
ßaatXiuoT]? Bepevlxv;? dtSeXqsy)? xal yiivaixoi; x«l 
Twv T^xvwv, -rfjv TTpoasvix'^v ol Tou8(x(i)ot). Dieses 
Eintreten für die Obrigkeit im G. ist Ausdruck 
einer bürgerlichen Unterordnung u. eines Ver¬ 
pflichtetseins, das der ganzen Schöpfung gilt u. 
ihr Wohl im Auge hat. Die christl. Zielsetzung, 
die das Heil allen Menschen anbieten will, ver¬ 
tieft die vorgegebene Tradition (1 Tim. 2, 4). 
Wir haben es hier mit einer älteren Kirchen¬ 
ordnung zu tun, die im Bereich der helleni- 
stisch-judenchristl. Gemeinde eine wichtige 
Rolle spielt. Man hat später die in 1 Tim. 2, 1 
genannten Substantiva als Abschnitte der 


Abendmahlsliturgie verstehen wollen (,omnis 
vel paene omnis ... ecclesia': Aug. ep. 149, 16 
[CSEL 44, 362]), doch stößt ein derartiger 
Versuch auf erhebliche Schwierigkeiten. Was 
gemeint ist, erhellt der Text von 1 Clem. 61. 
Die Struktur der großen liturgischen G. 1 
Clem. 59, 1/61, 3 wechselt zwischen Bitten u. 
Fürbitten u. einem Lobpreis der Heilstaten 
Gottes; dahinter stehen ältere Schemata u. 
G.formen der hellenistisch-jüdischen Synago¬ 
ge, die nunmehr universalistisch u. chokma- 
tistisch umgeformt werden (vgl. 60, 1). Die 
Fürbitte für die Bedrängten u. Schwachen 
des Gottesvolkes, für alle Bewohner der Erde, 
für die Träger der königlichen Gewalt hat 
ihren festen Platz im Sinn der göttlichen 
Weltordnung u. Schöpfung. Eintracht u. 
Friede sind die eigentlichen Zielpunkte des 
Glaubens u. der Menschheit, auf die es auch 
im G. u. in der Fürbitte ankommt (60, 4; 63, 
2). Ein Urmotiv des AT, das Eintreten des 
Gerechten für den Ungerechten (vgl. die Be¬ 
deutung der Gerechtigkeit für den Bestand 
der Welt), wird aufs Neue gestaltet. 

II. Apostolische Väter u. Apologeten. Be¬ 
stimmte ntl. Traditionen bestimmen das Ver¬ 
ständnis der Fürbitte bei den Apostolischen 
Vätern. Der Erhöhte als Fürsprecher findet 
sich in 1 Clem. 61, 3, wo Fürbitte durch Ver¬ 
mittlung des Hohenpriesters Christus ge¬ 
schieht. Es bilden sich feste Formen der Für¬ 
bitte: l)Die Fürbitte erscheint in Did. 1, 3 
(voraus geht das Liebesgebot Jesu Mc. 12, 
30f; Mt. 7, 12) als erste von vielen Möglich¬ 
keiten christlicher Nächstenliebe. Ebenso 
deutlich ist die Begründung der Fürbitte im 
Liebesgebot in den Ignatiusbriefen (vgl. Eph. 
1, If; Rom. 8, 3; 9, 1; Trall. 12, 3; 13, 1/3; 
Magn. 14,1). Fürbitte gehört hier in den Voll¬ 
zug der Bruderliebe schlechthin, - 2) Träger 
der Fürbitte ist schon in Did. 9, 4; 10, 5; 1 
Clem. 59/61; lustin. apol. 1, 65 die gottes¬ 
dienstlich versammelte Gemeinde, wobei die 
Fürbitte nur ein Element unter anderen im 
Gemeinde-G. ist. In diesen G. stehen Hymni¬ 
sches, Dank, Bitte u. Fürbitte ohne bestimm¬ 
te Ordnung nebeneinander; Bitte u. Fürbitte 
gehen häufig ineinander über. Die Frage, ob 
es in allen Fällen feste gottesdienstliche For¬ 
mulare gab, kann nicht mit Sicherheit beant¬ 
wortet werden. In Did. 9, 1; 10, 1 ist diese 
Frage zu bejahen. Vorausgesetzt ist häufig 
die katechetische Tradition (Did. 1,3). Auch 
Herrn, sim. 2, 6/8 wird kaum liturgischer Vor¬ 
gang sein. Interessant ist, daß hier eine be- 
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stimmte Gruppe in der Gemeinde, die, Armen“, 
in besonderer Weise zur Fürbitte herangezo¬ 
gen wdrd. - 3) Man betet für die Gemeinden 
(Einzelgemeinden u. Gesamtkirche), für alle 
Menschen, für einzelne hervori agendc Per¬ 
sonen, für Feinde. Dabei dienen ntl. Formen 
als Vorbilder (vgl. die Zusammenstellung von 
Fürbitten in Polye. Philad. 12,3; für die Heili¬ 
gen, für obrigkeitliche Personen, für Feinde). 
Die Fürbitte für die Gemeinden (Ign. Eph. 
21,2; ad Polyc. 7,1) ist aus den Paulusbriefen 
bekannt; ebenso die Fürbitte für ein gefähr¬ 
detes Mitglied (zB. den Bischof; Ign. Rom. 
4, 2; Trall. 12, 3; Magn. 14). Zur festen 
gottesdienstlichen Sitte scheint die Fürbitte 
,für alle Menschen“ gehört zu haben; sowohl 
1 Clem. 60, 4 wie lustin. apol. 1, 65 folgt sie 
unmittelbar auf die Bitten für die Gemeinde. 
In 1 Clem. 61, 1 steht dicht daneben die Für¬ 
bitte für die Obrigkeit (vgl. 1 Tim. 2, If). 
Man denkt daran, daß Gott den Willen u. 
Sinn der Obrigkeit ändern kann (1 Clem. 62, 
2; Ign. Eph. 10, 1). Wo zur Fürbitte für die 
Feinde aufgerufen wird, ist die Forderung 
Jesu Mt. 5, 44 weitergegeben (Did. 1, 3). Auch 
für Ignatius (Smyrn. 4, 1) scheint die Jesus¬ 
tradition verbindlich zu sein; er fordert Für¬ 
bitte für die ,Tiere in Menschengestalt“. - 4) 
Bei der Bestimmung der Fürbitte wirken vor 
allem ntl. Motive nach; Did. 9, 4; 10, 5 bittet 
man um die Sammlung der eschatologischen 
Gemeinde. Bei Ignatius steht die Bitte um 
geistliche Güter im Vordergrund (Rom. 4, 2; 
Smyrn. 11, 1). Auf die konkreten Notstände 
der Gemeinde nimmt die Aufzählung 1 Clem. 
59, 4 Rücksicht (Bedrängte, Bedrückte, Ge¬ 
fallene, Kranke, Irrende). Zum ersten Mal 
wird bei lustin. apol. 1, 65 die Fürbitte für 
die Katechumenen hervorgehoben. Aber auch 
weltliche Erwartungen u. menschliche Tugen¬ 
den, die für den Christenstand wesentlich 
sind, werden eingegliedert. 

III. Grabinschriften,Märtyrerakten,Liturgie, 
a. Grabinschriften. Nach einer in der vorchristl. 
Welt verbreiteten Meinung waren die Geister 
der Verstorbenen ,bessere u. höhere Wesen“ 
(Hes. op. 121/6; Aristot. bei Plut. cons. ad 
Apollon. 27, 115 C; Hesych. s.v. xpeHvovac 
[528 Latte]; Phot. lex. s.v. xpei-rrovei; [350 
Naber]). Demgemäß schrieb man ihnen auch 
höhere Macht zu u. nahm an, daß sie als 
Mittler zugunsten der Lebenden eingreifen 
könnten; daher hat man sie auch angerufen. 
Diese Vorstellung u. die darauf beruhende 
Praxis hat sich in christlichen Kreisen viel¬ 


fach behauptet. Auch hier ist die Anrufung 
von gewöhnlichen Toten keine Seltenheit. 
Dafür einige epigraphische Beispiele; CIG 
4 nr. 9545: ’AvaT&Xi[£] -Ij'pwv rrpoTOvoxov vexvov, 
ocTi!; Tju-siv e86f>7)<; rzpo; öXEyov xpovov, eöym 
bnep Tjficdv. De Rossi im Apparat zu lUR NS 4 
nr. 10718; gou rexviov . . . eu^ou rrepl Ipiou 
xai . . . Pektorios v. Autun bittet in der Grab¬ 
inschrift, die er seinem Vater Aschandios setzt, 
dieser möge gemeinsam mit der verstorbenen 
Mutter u. den dahingegangenen Brüdern ,im 
Frieden des Fisches“ seiner gedenken (krit. 
herausgegeben u. kommentiert: Dölger,Ichth. 
2, 507/15). ILCV 2336; Vincentia in Christo, 
petas pro Phoebe et pro Virginio eins. Ebd. 
2337: pete pro parentes tuos, Matronata Ma- 
trona! que vixit an. II, di. LII. Ebd. 2338; 
Attice, Spiritus tus in bonu, ora pro pa- 
rentibus tuis. Weitere ähnhehe Inschriften 
ebd. 2339/57. Zum Ganzen vgl. Lucius-Anrich 
19. 32/4. u. o. Sp. 13.-Aber unter den Christen 
überwog doch bei weitem die Meinung, daß die 
Toten, wenn sie nicht Märtyrer waren (über 
diese s.u. Sp- 21 f), im Jenseits einen mehr oder 
weniger leidvollen Zwischenzustand durch¬ 
machen mußten (vgl. A. Stuiber, Refrigerium 
interim [1957]; hier ist u.a. [61/3] die u. Sp. 
21 herangezogene Dinokratesepisode ausge¬ 
wertet). Die Verstorbenen haben also nach 
der vorherrschenden Meinung ihrerseits Für¬ 
bitte nötig. Nicht selten richten daher die 
Toten in ihrer Grabschrift an die Passanten 
die Bitte, sie möchten für sie beten. So best 
man schon in der Aberkios-Inschrift (v. 19): 
Taü&’ovotövsu^atTO ÜTtsp’Aßspxtou ttSi; 6 oruvoSo? 
(Text u. Komm. o. Bd. 1, 13). ILCV 2392b: 
vosprecor, ofratres, orare huc quandoveni[tis] 
/ et precibus totis patrem natumque rogatis./ 
..., / ut deus omnipotens Agapen in saecula 
servet. Ebd. 2353: Mc requiescit in pace Sapis, 
qui legis ora pro me. Ebd. 2355;. .. hic requi¬ 
escit in pace Gregorius una cum coniuge sua 
Maria, vos qui legitis, orate pro nobis pecca- 
tores. - Oft haben die Verstorbenen oder die 
Hinterbliebenen als Auftraggeber der Grabin¬ 
schrift diese so formuliert, daß, wer sie liest, 
was natürlich im Altertum stets laut geschieht, 
schon ein Fürbitt-G. für den Toten gesprochen 
hat. ILCV 2376a: Lucifere coiugi . . . meruit 
titulum inscribi, ut quisque de fratribus lege- 
rit, roget deu, ut sancto et innocenti spirito ad 
deum suscipiatru. Ebd. 2307: Kalemere, deus 
refrigeret spiritum tuum una cum sororis tuae 
HUarae. Ebd. 2375: domine . . . suscipe 
anima[m]. Ebd. 2433: in pa[ce s]pirit[us] 
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Silvan[i]. Amen. Ebd. zahllose weitere Bele¬ 
ge. - Viele Grabinschriften halten die *Akkla- 
mationen fest, welche die Hinterbliebenen bei 
der Bestattung den Toten zuriefen. ISolche 
Akklamationen sind zB. ,vivas‘, ,in bono 
(sis)‘, ,in pace (dormi)“, ,cum sanctis (vivas)‘, 
,in Deo (sis)‘, ,refrigera‘ (Belege für diese 
knappen Wunschformcln ILCV 2188/398). 
Die Grab-Akklamationen stehen den Fürbit¬ 
ten nahe, sind aber ihrer Natur nach von 
ihnen verschieden. 

b. Märtyrerakten. Perpetuas Martyrium hat 
erst begonnen, aber schon nach der ersten 
Etappe ihres Leidens wird ihr bewußt, daß 
sie jetzt ,sogleich würdig' ist (eognovi me 
statim dignam esse: Pass. Perp. 7 [114/6 Musu- 
rillo]), als Vermittlerin wirksame Fürsprache 
bei Gott einzulegen. Sie macht von dieser 
neuen Kompetenz Gebrauch zugunsten ihres 
ungetauft gestorbenen kleinen Bruders Dino- 
krates, der im Jenseits, wie eine Vision ihr 
verrät, einer ,poena‘ unterworfen ist. Ein 
zweites Gesicht zeigt ihr, daß ihre Fürsprache 
in der Tat wirksam war: Dinokrates befindet 
sich jetzt in einem glüokhchen Zustand; sie 
sieht ihn ,refrigerantem‘ (Pass. Perp. 7. 8 
[116 M.]). Der Märtyrer Agapios erfährt 
durch eine Offenbarung eine ähnliche Stär¬ 
kung seiner ,fiducia‘ wie Perpetua; ihm wird 
bedeutet; Warum betest du so lange für dich 
u. deine Schützlinge ? Denn die Erfüllung 
deiner Fürsprache hast du schon durch em ein¬ 
ziges G. erreicht (Pass. Mar. et lac. 11, If 
[208 M.]; zur fiducia des Märtyrers vgl. L. J. 
Engels: o. Bd. 7, 874). Den Glauben an die 
Wirksamkeit der Fürsprache eines Märtyrers 
teilt auch die Umwelt. Daher wird Fructuo- 
sus von einem christl. Kameraden gebeten, 
seiner eingedenk zu sein (ut sui memor esset: 
Pass. Fructuosi 3, 5 [180 M.]). Fructuosus 
antwortet, er müsse der ganzen Kirche für¬ 
bittend gedenken (in mente me habere ne- 
cesse est:ebd. 3,6). Als die Glaubensgenossen 
den Märtyrer Lucius baten: ,Gedenke unser 
(memento nostri)!“, antwortete dieser; .Ge¬ 
denket ihr meiner!“ Der Berichterstatter be¬ 
merkt dazu: .Welch eine Demut des Märty¬ 
rers, der nicht einmal unmittelbar bei der 
Passion seine Glorie für sich in Anspruch 
nimmt!“ (Pass. Montan. 13, 5f [226 M.]). - 
Bekanntlich hat die allgemeine Überzeugung 
der christl. Gemeinden, daß jeder, der 
für den Glauben gelitten hat, wenn er auch 
nicht für ihn gestorben ist, ein unbedingt 
wirksamer Fürsprecher bei Gott sei u. natür¬ 


lich auch von den Bischöfen respektiert wer¬ 
den müsse, in der decischen Verfolgung zu 
Schwierigkeiten geführt: die Schwachge¬ 
wordenen besorgen sich vielfach Empfeh¬ 
lungsbriefe von den Konfessoren (Hbelli pa- 
cis) u. suchen auf diese Weise ihre vorzeitige 
Wiederaufnahme in die Gemeinde durchzu¬ 
setzen (vgl. Lietzmann, Gesch. 2^ 232/8). - 
Wurde der Fürsprache der Märtyrer schon vor 
ihrem Tode wegen ihrer besonderen Geist- 
erfülltheit hohe Wirksamkeit zugeschrieben, 
so natürlich erst recht, wenn sie ihr Marty¬ 
rium vollendet hatten u. nun, so war die 
allgemeine Überzeugung, in Gottes Nähe weil¬ 
ten. Von dem Glauben an die Macht des ver¬ 
klärten Märtyrers u. seiner Fürsprache reden 
die Vätertexte, die Graffiti u. Inschriften an 
den Gräbern der Blutzeugen, die Einrichtung 
ihrer Gedenktage, die Praxis, sich, wenn 
möglich, ein Grab in der Nähe eines Märty¬ 
rers (,retro sanctos“) zu besorgen, u. vieles 
andere (Belege in Fülle bei Lucius-Anrich; 
s. auch ILCV 1980/2187). Der tiefste Beweg¬ 
grund bei allem: man wollte sich die Für¬ 
sprache des Heiligen sichern. Was man am 
vermeinthehen Grab der Apostel an der Via 
Appia best, kennzeichnet das Anliegen, das 
vom 2. Jh. an im Osten, vom 3. Jh. an 
im Westen wohl alle Christen bewegte:,Pau¬ 
le, Petre, in mente habete Sozomenum“ 
(ILCV 2323). Wie diese u. hundert ähnliche 
Anrufungen gemeint waren, zeigt die Malerei 
in der Kammer der Veneranda hinter der 
Gruft der Märtyrer Nereus, Achilleus u. 
Petronella: die letztere begleitet ihren Schütz- 
hng Veneranda zum himmhschen Richter, um 
dort Fürsprache für ihn einzulegen (Wilpert, 
Mal. Taf. 213; vgl. P. Styger, Röm. Martyrer- 
grüfte [1935] 168 u. Taf. 76). Offenbar ist an 
den christl. VorsteUrmgen von niohtchrist- 
hcher Seite öfters Kritik geübt worden. Ihr 
sucht Theodrt. graec. aff. 8, 63 (SC 57, 333) zu 
begegnen: die Christen sehen in ihren Märty¬ 
rern nicht Götter, sondern nur Fürsprecher. 

c. Liturgie. Die Nachrichten über die Rolle 
der Synagoge im täglichen Leben u. in der 
Missionsarbeit der urchristl. Gemeinde, da¬ 
zu der ständig erweiterte Einbhck in die 
strukturelle u. inhalthche Verwandtschaft 
zwischen jüdischen u. altchristhchen Litur¬ 
gieformularen haben in den letzten Jahrzehn¬ 
ten die Überzeugung heranreifen lassen, daß 
die alte Kirche ihren Gottesdienst in den 
Grundzügen nach dem Muster der synago- 
galen u. häusUchen Liturgie des Judentums 



23 Gehet II (Fürbitte) 24 


gestaltet hat (vgl. Baumstark, Liturgie 51/8; 
Jungmann 1, 20 f. 25 f; knapper Überblick 
über die Parallelen zwischen jüdischer u. 
christlicher Liturgie bei Klauscr, Liturgie- 
gesoh. llf). Es ist möglich, ja wahrscheinlich, 
daß insbesondere die Fürbitte nach dem Vor¬ 
bild des Achtzehnbitten-G. gleich zu Beginn 
in jeder der beiden frühesten Hauptformen 
der Christi. Liturgie, nämlich im Wortgot¬ 
tesdienst u. in der eucharistischen Mahl¬ 
feier, angesiedelt worden ist, im ersteren in 
einer ausführlichen, in der letzteren in einer 
begreiflicherweise knapperen Gestalt; man 
kann die letztere kurz als ,Memento‘, die 
erstere als ,Oratio fidelium“ bezeichnen. Ein 
strikter Beweis für ein von Anfang an beste¬ 
hendes Nebeneinander der beiden christl. 
Fürbittakte ist nicht zu erbringen. Denn 
der schon o. Sp. 17 erwähnte Satz aus 1 
Tim. 2, 1 f fordert zum G. für alle Menschen, 
für die Herrscher u. Obrigkeiten auf, sagt 
aber nicht, wann u. wie das geschehen soll. 
Der gleichfalls schon (o. Sp. 18 f) genannte Ab¬ 
schnitt 1 Giern. 59, 2/4 u. 61, 1, in dem für die 
Gläubigen, Kranken, Irrenden u. Gefangenen 
gebetet wird, ist zwar offensichtlich einem 
Liturgischen Muster nachgebüdet, aber man 
erfährt nicht, ob das Muster zum Wortgottes¬ 
dienst oder zur Mahlfeier gehörte. Der frühe¬ 
ste zusammenhängende Bericht über die 
christl. Liturgie, in dem neben dem Wort¬ 
gottesdienst u. der Mahlfeier auch Taufvorbe¬ 
reitung u. Taufakt berücksichtigt sind, findet 
sich bei lustin. apol. 1, 61, 2/13 (Taufe). 
65, 1/4. 67, 2/7 (Wortgottesdienst u. Mahl¬ 
feier, diese beiden ursprünglich selbständigen 
Liturgieakte bereits vereinigt). Zum Wort¬ 
gottesdienst gehören bei Justin gemeinsame 
G. (xotvxi su}(a{) für die Versammelten, die 
Neugetauften u. alle anderen auf der ganzen 
Welt (65, 1); die gleichen Fürbitt-G. werden 
67, 4 noch einmal als eux«! ohne jede nähere 
Bestimmung genannt. Zur Mahlfeier gehören 
nach Justins Bericht eixaC u. euxapiuTiat 
(65,3). A. Baumstark; JbLiturgWiss 1 (1921) 
6 möchte diese des Mahlgottesdienstes 
als Fürbitten den suxapiaviai. gegenüberstei¬ 
len; Jungmann (2, I9I2) hat dezidiert wi¬ 
dersprochen. Aber die Gesamtentwicklung 
spricht dafür, daß Baumstark recht zu geben 
ist. Da die nächsten Zeugen der altchristl. 
Liturgie, Hippolyts Apostohsche Überliefe¬ 
rung u. der Papyrus von Der-Balyzeh, schwei¬ 
gen, läßt sich die Entwicklung des dop¬ 
pelten Fürbitt-G. erst vom 4. Jh. an weiter 


verfolgen. Sie kann hier nur in ihren Grund¬ 
zügen nachgezeichnet werden. Dies schon des¬ 
wegen, w'eil die Geschichte der Liturgiefor¬ 
mulare der großen Kirchenbezirke, nament¬ 
lich im Osten, noch kaum geklärt ist. Eine 
weithin hypothetische Übersicht über diese 
Liturgiebereiche bietet B. Botte: HdbLiturg- 
Wiss 1 (1963) 16/35. 

1. Wortgottesdienst (oratio fidelium). «. 
Osten. Im Euchologion des Bischofs Sera¬ 
pion von Thmuis in Unterägypten (Funk, 
Const. 2,158/94) ist es wohl der Bischof selbst, 
der die Fürbitten in einer zusammenhängen¬ 
den Formel vorträgt: sie gelten der Gemeinde, 
den Behörden, den Freien u. Sklaven, den 
Greisen u. Kindern, den Reisenden, Gefange¬ 
nen, Armen u. Kranken (Serap. euchol. 5). 
Die Fürbitte schließt mit der mittierischen 
Konklusion u. der Doxologie. Die Gemeinde 
antwortet mit ,Amen‘, wne es auch beim 
Achtzehnbitten-G. der Synagoge übhch ge¬ 
wesen war (Elbogen 28). Auf die Fürbitte 
folgt eine Segnung, die wieder mit Doxologie 
u. Amen endet (6). Vorausgeschickt ist dieser 
generellen Fürbitte eine spezielle für die Ka- 
techumenen (3), die dann offenbar mit der 
angefügten Segensformel (4) entlassen wer¬ 
den. Für besondere Fälle gab es spezielle For¬ 
meln: für die Kranken (7), die Ernte (9) u. 
die Kirche (10). Man erinnert sich, daß zu¬ 
mindest nach der Zerstörung des Tempels 
auch das Achtzehnbitten-G. nach Zeiten u. 
Bedürfnissen differenziert wurde (Elbogen 
256f). Die abschließend im Euchologion mit¬ 
geteilte Fürbitte für Bischof, Klerus u. Aske¬ 
ten (11) ist vielleicht als täghehe zweite For¬ 
mel zu verstehen, während der Bischof mit 
der an erster Stelle stehenden Fürbitte (9) 
möglicherweise vor dem Gottesdienst für 
sich selbst u. seine Kleriker götthehen Bei¬ 
stand erbittet. Wichtig ist die Feststellung, 
daß die Fürbitte des Euchologions sowohl 
durch die Vereinigung aller Anliegen in einer 
einzigen, zusammenhängenden Formel wie 
durch die Akklamation ,Amen‘ dem 13. Stück 
des Achtzehnbitten-G. offensichtlich noch 
ganz nahesteht. Die Berakah-Formel am 
Schluß ist freilich durch die mittierische 
Konklusion mit Doxologie ersetzt. Ist die 
Segnung nach der Fürbitte auf der christl. 
Seite vielleicht durch die Berakah-Formel des 
jüd. Musters angeregt worden ? - Wenn man 
sich den Fürbitten in der zeitheh nächsten 
Quellengruppe, Const. apost. 8, 6, 2/11; 2, 57, 
14/20 (478/94. 165/7 Funk) u. Test. Dom. 1, 35 
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(85. 87 Rahmani) zuwendet, so empfiehlt es 
sieh, daran zu denken, daß beide Zeugen auf 
der ApostolischenKirchenordnungdes Römers 
Hippolyt beruhen u. darum besonders wich¬ 
tig sind. Hier ist die führende Rolle bei der 
Fürbitte im Wortgottesdienst dem Diakon 
zugewiesen. Dieser verkündet (xrjpuTTlTw) in 
knappen Einzelformulierungen, für welche 
Personen u. Anliegen Fürbitte eingelegt wer¬ 
den soll. Dabei folgt er dem Schema: ÜTtep 
sipTivrjp . . . Ssrjö'Cüjji.ev, t-Koa; . . . Die Ge¬ 
meinde antwortet auf jede einzelne Prokla¬ 
mation sofort mit der Akklamation Kyrie 
eleison (Const. apost. 8, 6, 9; 8, 9, 6; für das 
Test. Dom. ist diese Akklamation nur aus der 
Formulierung der diakonalen Proklamationen 
zu erschheßen). In den Const. apost. werden 
folgende Intentionen proklamiert: Friede, 
Gesamtkirche, Gesamtepiskopat, Ortsbischof, 
Presbyter, Diakone, niederer Klerus samt 
Jungfrauen, Witwen u. Waisen, Eheleute, 
Asketen, Spender von Opfergaben u. Almo¬ 
sen, Neugetaufte, Kranke, Reisende, um des 
Glaubens willen Leidende, Feinde, Nicht- 
gläubige, Unmündige, Anwesende, alle Christ- 
gläubigen. Im Test. Dom. erscheinen folgende 
Anliegen: Friede, Glaubensfestigkeit der An¬ 
wesenden, Eintracht, Geduld, Apostel, Pro¬ 
pheten, Bekenner, Ortsbischof, Presbyter, 
Diakone, Presbyterfrauen (?), niederer Kle¬ 
rus, gewöhnliche Gläubige, Katechumenen, 
Imperium, Behörden, gesamte Welt, Reisen¬ 
de, Verfolgte, Verstorbene, Sünder, Anwe¬ 
sende. In beiden Quellen sind die G.anliegen 
bei aller Verschiedenheit in FormuKerung u. 
Reihenfolge doch die gleichen. Nach beiden 
Zeugen verharren die Gläubigen während der 
Proklamation u. Akklamation kniend (Const. 
apost. 8, 10, 1; Test. Dom. 1, 35; man über¬ 
sehe übrigens nicht, welche Bedeutrmg die bei 
jedem Gottesdienst wiederholte Nennung der 
Anliegen für die Entwicklung des Sozialemp¬ 
findens in den Gemeinden haben mußte). 
Am Ende spricht der Bischof ein abschließen¬ 
des G. (Const. apost. 8, 11; Test. Dom. 1, 35 
[89 Rahmani]). Das in Const. apost. u. Test. 
Dom. zuerst bezeugte Schema der Fürbitte 
hat den Vorzug, daß es die Nennung der An¬ 
liegen u. die Akklamationen litaneiartig 
rasch aufeinander folgen läßt. Es wird wohl 
in Großstadtgemeinden entstanden sein, in 
denen es Schwderigkeiten machte, die Auf¬ 
merksamkeit der Gläubigen bei der Rezitation 
langer Formeln wachzuhalten. Es ist möghch, 
daß die neue Form der Fürbitte schon in Rom 
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in den Tagen Hippolyts entwickelt worden 
ist, also bis in die Zeit um 200 zurückgeht. 
Zum Übergang vom ,Amcn‘ zum ,Kyrie 
eleison“, das sowohl atl. wie antike Ahnen 
hat, vgl. Dölger, Sol sal. 60/103. Vorausge¬ 
gangen war der von den Gläubigen im ge¬ 
schlossenen Kreise verrichteten Fürbitte 
auch in den Const. apost. eine solche für 
Katechumenen, Energumenen, Taufkandi¬ 
daten u. Büßer, die jeweils mit der bischöfli¬ 
chen Segnung u. der Entlassung der betref¬ 
fenden Gruppe endete; doch ist von diesen 
einleitenden Fürbitten im Test. Dom. keine 
Rede. - Durchmustert man die leider nicht 
genauer datierbaren, aber jedenfalls (oft er¬ 
heblich) jüngeren Liturgieformulare der Teil¬ 
kirchen des Ostens sowie die patristischen 
Nachrichten darüber, beide von Brightman 
(Lit. 460/553) zusammengestellt (vgl. auch das 
Material bei Hanssens 230/60 § 1047/82), so 
konstatiert man, daß die Litaneiform der 
Fürbitte am Ende des Wortgottesdienstes 
sich mehr oder weniger allenthalben durch¬ 
gesetzt hat, wenn auch nicht immer konse¬ 
quent in der knappen Form, die wir kennen¬ 
lernten. Entsprechend der allgemeinen Ten¬ 
denz der Liturgien zu wachsen, scheint in 
jüngerer Zeit manchmal auch eine Verdoppe¬ 
lung oder gar Vervielfachung der Fürbitte 
eingetreten zu sein (vgl. Brightman, Lit. 33/5. 
36/8. 150f. 206/8. 362f. 373f. 424f). Manche 
dieser ,Verdoppelungen‘ könnte sich aber in 
nichts auflösen, wenn sich heraussteilen sollte, 
daß im Textbuch neben der alten Emordnung 
eine neuere eingetragen ist, die etwa das Für- 
bitten-G. vor die Lesungen verlegt (s. u. Sp. 
28). Die besondere Fürbitte für die Katechu¬ 
menen vor deren Entlassung ist mancherorts 
beibehalten worden, was aber nicht bedeutet, 
daß sie noch praktiziert wurde; liturgische 
Formulare schleppen oft Überlebtes weiter. 
Die Bezeichnung Litanei für die neue Form 
des Fürbitten-G. ist u. W. im Osten nirgend¬ 
wo bezeugt. Alt ist dagegen der Ausdruck 
exTEVT) IxEffla (oder eujc/; exTEvr;:; [toü 
Küpts sXs-y)(Tov]: Brightman, Lit. 314, 29f). 
Nach Brightman (Lit. 396) soll damit nicht 
angedeutet werden, daß es sich um ein langes, 
ausgedehntes G. handelt, sondern um ein in¬ 
brünstiges, angespanntes. Auch auvaTixT] (z'Jxh) 
kommt vor; nach Brightman (Lit. 602) ist 
diese Bezeichnung deshalb genommen, weil das 
Fürbitt-G. aus mehreren Teilen zusammen¬ 
gefügt ist. Schheßlich ist auch noch slpTjvixd 
belegt; das bestätigt wohl die Beobachtung, 
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daß die Bitte um Frieden in der Regel die 
Fürbitte einleitet (Brightman, Lit. 596). Die 
Akklamation Kyrie eleison wird in jüngerer 
Zeit gclegentlicli durch rFapacryou, Köpis er¬ 
setzt (Brightman, Lit. 39, 20; 381, 16), wäh¬ 
rend sich anderswo das ursprüngliche ,Amen‘ 
immer noch behauptet (ebd. 262. 275). Wohl 
erst in neuerer Zeit, nach Einführung des 
mehrstimmigen Kunstgesanges, geht die Ak¬ 
klamation in feierlichen Gottesdiensten auf 
den Klerus oder einen Chor über. Bei einigen 
Liturgien hat man den Eindruck, daß die 
Fürbitte am Ende des Wortgottesdienstes 
zugunsten einer Ausweitung des Mementos 
innerhalb der Eucharistiefeier gekürzt ist 
(vgl. Brightman, Lit. 316f mit 332/7). Umge¬ 
kehrt tauchen die für das Memento charakteri¬ 
stischen Diptychen gelegentlich schon bei der 
voreucharistischen Fürbitte auf (ebd. 275. 
482). Besondere Beachtung verdient das Für- 
bitten-Formular der koptischen Jakobiten 
(ebd. 159). Nach diesem verkündet der Dia¬ 
kon die jeweihge Intention, lädt aber dann je 
dreimal hintereinander die Gemeinde mit dem 
Ruf KXtv6)psv xd yövoiTOL, ’Avatrröfjiev ein, 
niederzuknien u. sich vdeder zu erheben; 
erst danach akklamiert die Gemeinde mit 
Kyrie eleison. Hier wird offenbar die Knie¬ 
beugung zur Steigerung der Fürbitte benutzt. 
Aber es fragt sich nun doch, ob der koptische 
Brauch nicht bloß Verstärkung einer allge¬ 
meinen Sitte ist, ob also nicht alle Formulare 
ursprüngheh stillschweigend voraussetzen, 
daß nach der Proklamation des Diakons die 
Gemeinde niederkniet u. eine Weile kniend 
in stummem G. verharrt; das Kyrie eleison 
wäre also mm der laute Ausklang dieses stum¬ 
men G. Die röm. Verhältnisse vor dem 5. Jh. 
scheinen die angedeutete Hypothese zu recht- 
fertigen (vgl. Baumstark, Liturgie 87). 

ß. Westen hzw. Rom. In Rom u. den von 
Rom kirchlich abhängigen Bereichen des 
Westens hat die voreucharistische Fürbitte 
am Ende des Wortgottesdienstes (hier auch 
,communis oratio“ genannt nach Aug. ep. 
55, 34 [CSEL 34, 2, 209]) in nachjustinischer 
Zeit eine Entwicklung genommen, die wir, 
weü Quellen fehlen, nicht im einzelnen über¬ 
blicken. Spätestens am Ende der Latinisie- 
rungsperiode der röm. Liturgie, also um 370, 
dürfte die Fürbitte folgendermaßen verlau¬ 
fen sein; 1) der Bischof fordert die Gemeinde 
zum G. auf (Oremus, dilectissimi nobis, pro 
eoclesia sancta Dei, ut . . .); 2) der Diakon 
wiederholt die Aufforderung ,Oremus‘ u. fügt 


hinzu: ,Flectamus genua“; 3) die Gemeinde 
verharrt kniend in stillem G.; 4) der Diakon 
ruft: ,Levate‘; 5) in G.haltung stehend folgt 
die Gemeinde der ab.schiicßendon, laut ge¬ 
sprochenen G.formel des Bischofs; 6) die Ge¬ 
meinde akldamiert mit ,Amen‘. Die nach die¬ 
sem Schema fortschreitende G.reihe, die heute 
unter der Bezeichnung ,orationes sollemnes“ 
noch einen wesentlichen Teü der Karfreitags¬ 
liturgie ausmacht, muß in der gegenwärtigen 
Formulierung schon vor 500 existiert haben; 
dafür spricht die Übereinstimmung des auf 
die Juden bezogenen Textes mit dem des 
spätestens 500 geläufig gewordenen ,De 
gratia Dei indiculus“ (11 [Denz.-B. nr. 134]). 
Diese westliche Form der Fürbitte war zwar 
abwechslungsreich, forderte aber viel Zeit u. 
rief in großen Gemeinden wahrscheinlich zu¬ 
viel Unruhe hervor. Daher hat Gelasius I 
(492/6) sie, vom Karfreitag abgesehen (vgl. 
Baumstark, Liturgie 30), abgeschafft u. 
durch eine nach griechischem Muster redi¬ 
gierte Form im Litaneistil ersetzt. Sein Mo¬ 
dell ist unter dem Titel ,Deprecatio Gelasii“ 
erhalten (krit. Text bei Capelle, Kyrie 126/ 
8 ). Es macht den Diakon zum Künder der 
knapp bezeichneten Intentionen (,Pro imma- 
culata Dei vivi ecelesia“) u. weist der Gemein¬ 
de die für Rom anscheinend neue Akklama¬ 
tion Kyrie eleison zu. Gelasius hat aber 
vielleicht auch schon die Konsequenz aus der 
Tatsache gezogen, daß die Unterscheidung 
zwischen Gläubigen u. Katechumenen bedeu¬ 
tungslos geworden war: er könnte der Für¬ 
bitte, nach gewissen Beispielen des Ostens, 
eine andere Stelle zugewiesen haben, nämlich 
den Platz vor den Lesungen (Capelle, Gelase 
142/5; als östliches Beispiel wird hier Bright¬ 
man, Lit. 34 genannt; vgl. dazu o. Sp. 26). 
Jungmann 1, 433 glaubt indessen, diese in der 
Tat revolutionäre Verlegung eher Gregor I 
zuschreiben zu sollen. Denn hundert Jahre 
später ist Gregor I, wohl um den Gottesdienst 
abzukürzen, in einem anderen Punkt noch 
weiter gegangen: er läßt die Gemeinde je 
nach der Intention statt bloß mit Kyrie 
eleison auch mit Christe eleison akklamie- 
ren, aber an gewöhnhehen Tagen die Prokla¬ 
mation der Intentionen überhaupt unter¬ 
drücken, so daß nur noch die im Wechsel vor¬ 
getragenen Rufe ,Kyrie eleison“ ,Christe elei¬ 
son“ übrig bleiben. Gregors Begründung: ,ut 
in his deprecationis vocibus paulo diutius 
occupemur“ (ep. 9, 26 [MG Ep. 2, 59, 23/8]). 
Was Gregor I für die Wochentage vorsah, ist 
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in der Folge Regel für das ganze Jahr gewor¬ 
den. Daß der damit besiegelte Wegfall des 
Fürbibten-G. die Liturgie um ein wichtiges 
Element gebiacht hat, ist andernorts darge- 
legt worden (vgl. Klauser, Liturgiegeseh. 53/ 
9). Unter dem Einfluß der Liturgiedeutungen 
Amalars wurden schließhch die gehäuften 
Kyrie-Akklamationen der Gemeinde regle¬ 
mentiert: im Hinbhck auf die Trinität ließ 
man das Volk neunmal abwechselnd Kyrie 
eleison u. Christe eleison rufen (Einzelheiten 
bei Jungmann 1,436/41). Die Fürbitte wurde in 
ihrer litaneiartigen Form offenbar volkstüm- 
hch; so empfahl sich ihre Verwendung auch 
für andere gottesdiensthehe Gelegenheiten. 
Eine .septiformis htania', ein siebenfaches 
Muster der hturgischen Bittprozession, hat 
schon Gregor I iJ. 590 angeordnet (Greg. Tur. 
hist. Franc. 10, 1); dabei wurden vermutheh 
die Heüigen, nach dem Muster der hturgischen 
Bittprozession, um Fürsprache bei Gott in 
den Bedürfnissen der Notzeit angerufen. So 
entstand allmählich die ,AllerheihgenUtanei‘, 
die bei verschiedenen Anlässen verwendet 
wird, aber hier nicht mehr zu untersuchen 
ist (vgl. Bishop 137/64; Eisenhofer 1, 193/ 
207). 

2. Eucharistiefeier (Memento), a. Osten. 
Verständlicherweise wurde das Bedürfnis 
empfunden, gewisser Personen u. Anhegen vor 
allem auf dem Höhepunkt der gottesdienst- 
hchen Veranstaltungen, also bei der Mahl¬ 
feier, fürbittend zu gedenken. Der älteste 
ausführlichere Beleg findet sieh wieder im 
Euchologion des Serapion (Funk, Const. 2, 
158/94). Dort heißt es 13 (1), 16/9: ,Wir ha¬ 
ben dich, den Ungewordenen, durch den Ein¬ 
geborenen im Hl. Geiste angerufen (eTicxocXe- 
(Tä^xEÜ-a); Erbarmen finde diese Gemeinde 
(Xaoe;); sie werde des Fortschritts gewürdigt; 
Engel mögen entsandt werden, auf daß sie 
der Gemeinde beistehen zur Entmachtung 
des Bösen u. zur Festigung der Kirche. Wir 
rufen aber auch an für alle Entschlafenen, 
denen (£jv etjTtv) unser Gedenken (ävafxvrjtni;) 
gilt*. Nach Einschaltung der Namen: ,Heihge 
diese Seelen, denn du kennst sie ja aUe; heilige 
aUe im Herrn Entschlafenen u. zähle sie allen 
deinen heihgen Mächten zu u. gib ihnen eine 
Stätte u. Wohnung in deinem Reich. Nimm 
auch die Eucharistia der Gemeinde an u. 
segne die, welche die Opfergaben (rot wpoayop«) 
u. die Eucharistien dargebracht haben u. 
schenke Gesundheit u. Unversehrtheit u. 
Wohlgemutheit u. allen Fortschritt der Seele 


u. des Leibes dieser ganzen Gemeinde . . . 
Durch deinen Eingeborenen . . . Amen*. Wie 
man sicht, ist diese Fürbitte keine selbstän¬ 
dige Formel; sic ist gedanklich u. grammati¬ 
kalisch in das Eucharistic-G. (Anaphora) des 
Bischofs, u. zwar in den auf die Epiklese 
folgenden Teil, verflochten; dadurch ist eine 
relativ knappe Fassung notwendig gew'orden. 
Nur vier Anliegen werden in ziemheh allge¬ 
meiner Formulierung vorgetragen: religiös- 
sittlicher Fortschritt der Gemeinde, das jen¬ 
seitige Wohlergehen der Verstorbenen, die 
huldvolle Aufnahme der Opferfeier u. der dar¬ 
an beteiligten Spender, das leibliche Wohl 
der Gemeinde. Die beiden mittleren Intentio¬ 
nen sind gegenüber der Fürbitte am Ende 
des Wortgottesdienstes neu (ein Ausnahme¬ 
fall wurde o. Sp. 25 notiert). Wie wichtig 
den Gemeinden schon früh die Fürbitte für 
die Verstorbenen ist, verrät der Umstand, 
daß nach der ira Text enthaltenen ,Rubrik‘ 
ihre Namen verlesen werden; diese sind in 
einer Liste aufgezeichnet (vgl. 0. Stegmüller, 
Art. Diptychon: o. Bd. 3,1143/8; ein gelegent- 
hches Auftreten der Diptychen in der Für¬ 
bitte des Wortgottesdienstes wurde o. Sp. 27 
vermerkt). Nachdem man angefangen hatte, 
die Namen der Verstorbenen im Hinblick auf 
ihre Verlesung im Gottesdienst in einer Liste 
zu notieren, mußten solche Gemeindemitglie¬ 
der, die durch Spenden die Eucharistiefeiern 
ermöglicht u. damit einen Anspruch auf ein 
fürbittendes Gedenken erworben hatten, 
darauf drängen, daß auch ihre Namen in 
einer Liste festgehalten u. verlesen wurden. 
Die damit verbundene Problematik (mit wel¬ 
cher Art von Spenden erwarb man Anspruch 
auf die Aufnahme in die Liste ?) wurde wohl 
frühzeitig dadurch ausgeräumt, daß man in 
großen Gemeinden auf die Verlesung der all¬ 
zu lang gewordenen Listen überhaupt verzich¬ 
tete u. lediglich auf sie (u. Gottes Allwissen¬ 
heit) hinwies. Während der parallele Ab¬ 
schnitt im Test. Dom. 1, 23 (43f Rahmani) 
vom zitierten Text aus dem Euchologion for¬ 
mal u. sachlich nur unbedeutend abweicht, 
fällt das entsprechende Stück Const. apost. 
8,12,40/51 (510/4 Funk) durch die starke Spe¬ 
zialisierung der Anliegen u. den dadurch be¬ 
dingten größeren Umfang auf. Fürbitte wird 
hier eingelegt bzw. das Opfer wird dargebraoht 
für Gesamtkirche, Gesamtepiskopat, Ortsbi¬ 
schof, aUe einzelnen Gruppen im Ortsklerus, 
Kaiser, Obrigkeit, Heer, Frieden, alle Katego¬ 
rien der Verstorbenen von den Patriarchen bis 



31 


Gebet II (Fürbitte) 


32 


zu den Laien (wv auro? ETrtcrTafjai xa övo^axa), 
Eheleute, Kinder, Stadt, Eiranke, Sklaven, 
Exilierte, Proskribierte, Reisende, Feinde, Ka- 
techumeneii, Energumenen, Büßer, Abwesen¬ 
de (8,13,3/10 ist u. E. eine aus einem anderen 
Ortsbereich stammende Dublette). - Wohl 
mit dem Drang zur Berücksichtigung von 
möglichst vielen Anliegen hängt es zusam¬ 
men, daß ihre straffe Einordnung in das 
Eucharistie-G. allmählich gesprengt u. mit 
dem stereotyp wiederholten xüpis 

eine Einleitungsformel gefunden wird (zB. 
Brightman, Lit. 65/7. 130. 332/6), die eine 
knappe Aufzählung der Intentionen ermög¬ 
licht. Da dabei eine akklamatorisehe Antwort 
der Gemeinde im allgemeinen nicht erfolgt, 
kommt in diesem Fall eine förmliche Litanei 
nicht zustande. Die Trennung der Verlesung 
der ,Diptychen der Verstorbenen“ u. der 
,Diptychen der Lebenden“ (Brightman, Ldt. 
388f) u. erst recht die Verlegung des Für- 
bitten-G. für die Lebenden in den der Epi¬ 
klese vorausgehenden Teil der Anaphora 
(zB. ebd. 165/75; Baumstark, Liturgie 55f 
sucht hier den ursprünghehen Platz der un¬ 
geteilten Fürbitte) oder gar seine Verdoppe¬ 
lung u. Verdreifachung (zB. Brightman, Lit. 
126/30. 138f. 206/8. 223/5. 229/31) muß man 
wohl als sekundär betrachten, ohne daß beim 
heutigen Stande der Forschung in dieser 
Frage schon Sicherheit zu gewinnen wäre 
(vgl. die Versuche von Baumstark, Messe 
148/58, das Textmaterial zu ordnen). - Die 
Untersuchung von G. Winkler, Die Interzes¬ 
sionen der Chrysostomusanaphora in ihrer 
geschichtüchen Entwicklung I: OrChristPer 
36 (1970) 301/36 konnte nicht mehr berück¬ 
sichtigt werden; vgl. ByzZ 64 (1971) 186f. 
Unerreichbar büeb J. van Haelst, Une an- 
cieime pri4re d’intercession de la liturgie de 
Saint Marc (0. Tait-Petrie 415): Ancient 
Society 1 (Leuven 1970) 95/114; es handelt 
sich um ein Ostrakon. Auch hierzu vgl. ByzZ 
64 (1971) 186. 

ß. Westen. In Rom ist in der Zeit, in der für 
uns die nachhippolytische, nun latinisierte 
Liturgie zuerst greifbar wird, die Fürbitte in¬ 
nerhalb der Eucharistiefeier so stark aufge¬ 
spalten wie in den jüngeren Zeugen des Ostens. 
Ziemlich zu Anfang des Kanon-G. wird in 
Rom der Gesamtkirche, des Papstes u. der 
übrigen rechtgläubigen Bischöfe gedacht; 
ferner derer, die die Feier durch Spenden er¬ 
möglicht haben; schließlich (wie Const. apost. 
8 , 12, 43) der Heiligen, mit denen sich die 


Lebenden zu einer großen Gemeinschaft ver¬ 
bunden fühlen; in ihnen sieht man immer 
deutlicher diejenigen, die man um Fürsprache 
an Gottes Thron angehen kann. Am Schluß des 
Eucharistie-G. wird für die Toten gebetet, aber 
daran anschließend wieder der Anwesenden u. 
der Heiligen gedacht, wohl ein Anzeichen, daß 
hier der älteste Zustand, wie wir ihn durch 
die ältesten östlichen Quellen kennenlernten, 
noch weiterlebt. Durch den Brief des Papstes 
Innozenz I an Bischof Deeentius von Gubbio 
(PL 20, 553f) wissen wir, daß iJ. 416 in Rom 
u. weit darüber hinaus auf die Verlesung 
der Namen, offenbar sowohl der Toten wie 
der Lebenden, aufgrund der Diptychen der 
größte Wert gelegt wird. Gegenüber einer 
andersartigen Praxis im gaUischen Liturgie¬ 
bereich verlangt Innozenz, die Rezitation 
müsse ,innerhalb der heiligen Mysterien“, 
also innerhalb des Eucharistie-G., erfolgen. 
Wann die Verlesung der Namen aufgegeben 
worden ist, wissen wir nicht; sie mußte ver¬ 
mutlich unter dem Zwang der Verhältnisse 
nicht lange nach Innozenz preisgegeben wer¬ 
den. Auch in Rom hat sich für die beiden 
Teile der Fürbitte innerhalb des Eucharistie- 
G. eine einleitende Formel herausgebildet, die 
dem gvr)cj&7)xi, xijpis des Ostens entspricht: 
,memento, domine“. Die von M. Andrieu, 
Les Ordines Romani 2 (Louvain 1948) 278i 
beiläufig geteilte Hypothese V. L. Kennedys, 
die Fürbitte für die Verstorbenen sei erst 
durch Gelasius I in den röm. Kanon ein- 
gefügt worden, ist mit der Gesamtentwick¬ 
lung nicht zu vereinbaren. Zum vorliegenden 
Abschnitt vgl. besonders die Untersuchungen 
von Capelle. 

3. Jüngere Fürbitten. Natürlich spielt die 
Fürbitte in der Liturgie später eine (freilich 
viel weniger bedeutsame) Rolle auch außer¬ 
halb der beiden Hauptbestandteile der Meß¬ 
feier: in der Liturgie der Heiligenfeste, im 
Tagzeitenoffizium sowie bei den sog. Bitt¬ 
prozessionen (Litaniae). Das Grundlegende 
für das Verständnis der Heiligenfeste u. ihres 
Fürbittcharakters u. ihrer Fürbittformeln 
findet man oben im Abschnitt Märtyrerakten 
(o. Sp. 21 f). Das Notwendigste über die Für- 
bittformeln im Tagzeiten-G., deren erste seit 
dem 4. Jh. nachweisbar sind, teilt mit J. 
Rechner, Liturgik des röm. Ritus® (1953) 356f; 
weiteres Material hierzu findet man in einer 
noch nicht abgeschlossenen Untersuchung von 
V. Ralfa, Le intercessioni di Lodi e Vesperi: 
EphLiturg 86 (1972) 41/60. Über die Bitt- 
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Prozessionen u. ihre Litaneien vgl. o. Sp. 29 
u. Leehner aO. 164. 

IV. Gebet für die staatliche Obrigkeit im 

Urteil der Väter. Die Dürbitte für die Obrig¬ 
keit bringt die Loyalität der jungen Christen¬ 
heit gegenüber der heidn. Obrigkeit zum 
Ausdruck. Die Apologeten weisen darauf 
hin, welche Bedeutung diese Fürbitte für das 
Wohlergehen des Staates hat. Schon in den 
Fragmenten des Melito v. Sardes findet sich 
die auffällige Bemerkung, daß die Römer¬ 
herrschaft ihr Gedeihen den G. der Chri¬ 
stenheit verdanke (Euseb. h.e. 4, 26, 8: aTtavToc 
XafjLTtpa xod t'vSo^x jcarx Ta? TtavTcov süx“?)- 
Für die Apologie des Aristides (syr. Text 41 
Hennecke = TU 4, 3 [1893]) besteht kein 
Zweifel, daß ,wegen der Fürbitte der Christen 
die Erde besteht*. Tertullian weist in seiner 
Apologie nachdrückfich auf die Fürbitte 
innerhalb der Gottesdienste hin (Tert. apol. 
39, 2 [CCL 1, 150]: ,oramus etiam pro impera- 
toribus, pro ministeriis eorum et potestatibus, 
pro statu saeculi, pro rerum quiete, pro 
mora finis*). Athanasius unterstreicht mit der 
durch die Gemeinde geleisteten, ausreichend 
bezeugten Fürbitte für den Kaiser Constan- 
tiusll seine Loyalität ihm gegenüber: Eü^t!>- 
[xeüa TTSpl TT)? cwT7)pia? Toü EuosßeaTaTou Aü- 
youaTOU KcovoTavTiou" xai ttöc? ö Xao? eüS-i)? 
|ilä tpCOVT) sßöa" XpKJTE, KcOVOTaVTlfp' 

xai SiEfjLEVsv o’jTw? z'l>yß[Le\io(; (apol. Const. 
10 [SC 56, 99]). Damit wird das synagoga- 
le G. für die röm. Obrigkeit in die Struk¬ 
tur des christl. Gottesdienstes übernommen. 
Feste Formen dieser Fürbitte stellen sich in 
den verschiedenen Liturgien heraus. Auch 
wo sich die Fürbitte für die Obrigkeit zu 
einem eigenen Fürbitt-G. verselbständigt 
(Markusliturgie), ändert sich die vorgegebene 
Struktur des G. nicht. 

V. Privatleben. Unter Voraussetzung eines 
Unterschieds zwischen Brief u. Epistel (Deiss- 
mann, LO* 193/6), zwischen christlicher u. 
nichtchristlicher Korrespondenz ist es für 
einen Vergleich mit Papyri u. Inschriften lehr¬ 
reich, einen Einblick in die private Gedanken¬ 
welt u. schriftliche Formengebung des Früh¬ 
christentums zu nehmen. Die Fürbitte hat 
hier allgemein einen festen Platz im Alltags¬ 
leben u. führt altchristliche Motive fort, wenn 
auch unter Betonung des profanen Wunsches, 
daß es dem Adressaten gut gehen möchte. 
Im Brief spielen Präskript, Grußformel (euxo- 
lJ.xl US uytalvEiv: Anfang; Eppcöafiat as Euxofxai: 
Schluß), Erwähnung des besonderen Anlie¬ 


gens, Einbeziehung der Mitgrüßenden eine 
besondere Rolle: üpo [lev [TiajvTuv suxogai. tö 
'j'lluTW üe[tö] TTEpt T^? cr^? ijyla? xxl öXoxXrjpta?, 
Lva uytEvovTa ae xai eüüufxouvTa ä7ioXaßT](?) tä 
T rap’ Ipou ypafx|jiaTl[S]',a (G. Ghedini, Lottere 
cristiane dai papiri greci del 111 e IV secolo 
[Milano 1923] 211 nr. 30, 3/5). Hpt tx[b] 
TravTwv [eö]xop.ac tco ev ü'j.'la'lTjcp S-eoi r:epi [tt;?] 
oXoxXTjpia? ffou (ebd. 219 nr. 32, 2/4f). Vgl. die 
Invokation 6 S-eo? rjfrä? alXaiTjoy) (POxy 120, 
14/6 [1, 186 Grenfell-Hunt]). Selbstverständ¬ 
lich enthalten auch die Briefschlüsse der Kir¬ 
chenväter den Hinweis auf die Fürbitte für 
andere bzw. die Bitte um Fürbitte für die 
eigene Person (zB. C3Tprian, Augustin). 

VI. Gnostizismus. Innerhalb der gnostischen 
Schriften findet sich die Fürbitte sowohl in 
den christlich orientierten wie in den man- 
däischen. 

a. ChristUch-gnostische Literatur. Im my¬ 
thischen Bericht des Apokryphen Johannis 
bitten die Äonen für die Sophia, die sich ver¬ 
sündigt hatte (Cod. III 21, 3/6 [74f Krause- 
Labib]): ,Und sie hörten das G. [ihrer Rjeue 
u. sie baten [für] sie, ihre Brüder, u. [er] ge¬ 
währte [es], der heilige, unsichtbare Geist*. 
Das gleiche Motiv findet sich bei Hippol. ref. 
6 , 31 (GCS 3, 158, 19ff: xaTE?)uyov o5v TtavTE? 
ol alövE? ETTi Sevjcnv Tiarpo?, iva Xut:ou[x£vt)v tt)v 
Socpiav ävaTraüoTj; vgl. auch Iren. haer. 1, 3 
[1, 17 Harvey]: xal Ixetiv toü TiaTpö? yEVEaüaU 
ouvSETjü^vai Se auT^ xal to'j? Xocttou? Atwva?, 
paXtoTa Se tov Noüv) ; die Bitte der Sophia wird 
unterstützt durch die übrigen Äonen, nament¬ 
lich den Nus. In der späteren populär-gno- 
stischen ,Pistis Sophia* bittet Jesus um die 
Vergebung der wissentlich u. unwissentlich 
begangenen Sünden seiner Jünger (142 [GCS 
45, 244, 10/39]), ebenso im 2. Buch des Jeu 
(45 [309, 1/18]). Es liegt wohl an der grund¬ 
sätzlichen Abwehr gegenüber dem G., daß 
zB. im koptischen Thomas-Ev. (ed. A. Guil- 
laumont u. a. [Leiden 1959]; J. Leipoldt- 
H.-M. Schenke, Koptisch-gnostische Schrif¬ 
ten aus den Papyrus-Codices von Nag-Ha- 
madi = Theolog. Forschung 20 [1960] 10/26) 
keine Fürbitte vorkommt: ,u. wenn ihr betet, 
werdet ihr verurteilt werden* (Log. 14,16; vgl. 
92.94 Guillaumontetc.; 12fLeipoldt-Sohenke). 
In den dort erscheinenden Darstellungen des 
Kultus sind Fürbitten häufiger anzutreffen. 
Das mag mit dem Bewußtsein der Gemein¬ 
schaft Zusammenhängen. So findet man in 
den Thomasakten bei der Versiegelung (27 
[AAA 2,2, 1421]) u. der Mahlfeier (50 [166f]) 
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Bitt-G. des Apostels für die Gemeindeglie¬ 
der. Der Apostel hat eine besondere Voll¬ 
macht, die die Wirksamkeit der G. verbürgt. 
So bittet eine Frau ihn, für sie zu beten, u. 
der Apostel antwortet: ,Ich bete u. bitte für 
euch alle . . ., daß auf euch alle das Wort 
Gottes sich niederlasse u. in euch wohne“ 
(88 [203]). 

b. Mandäer. Im Kult der Mandäer hat die 
Fürbitte einen festen Platz. Bas G. u. die 
Lobpreisungen stellen die Verbindung zum 
,Haus des Lebens“ dar; sie sind Gabe u. Ge¬ 
schenk der Lichtwelt, u. ihr Vollzug ist 
heilsnotwendig (K. Kudolph, Die Mandäer 2 
[1961] 215). Möglichkeit des G. u. der Für¬ 
bitte werden aus göttlicher Anweisung ab¬ 
geleitet: ,Suchet u. findet für euch selbst, für 
eure Freunde, für die Freunde eurer Freunde 
u. für die Freunde des großen Stammes des 
Lebens. Eure Augen sollen sich nicht leer 
von mir abwenden“ (Qolastä 35: M. Lidz- 
barski, Mandäische Liturgien [1920 bzw. 
1962] 66f). Dem G. des einzelnen auf der 
Erde kommt die himmlische Fürbitte zu 
Hilfe: ,Wer mein G. von der Tibil her betet, 
dessen G. bete ich vom Lichtort her“ (Ginzä 
R 366 [389, 29f Lidzbarski]; vgl. Ginzä L 
66 [493, 34f Lidzbarski]). Der irdische Kul¬ 
tus ist hier Abbild des entsprechenden himm¬ 
lischen. Von einem Boten werden die Für¬ 
bitten abgeholt u. in die Lichtwelt übermit¬ 
telt (Lidzbarski, Liturgien aO. 197). Bei der 
Taufe opfert der Täufling ,für das Leben der 
Männer unserer Väter, der wahrhaften, gläu¬ 
bigen Menschen, die hingeschieden sind u. die 
noch in ihren Körpern weilen“ (ebd. 13, 9/12). 
Tote u. Lebende können füreinander beten 
u. bedürfen dieser Fürbitte. 

G. Appel, De Romanorum precationibus = 
RGW 7,2 (1909). -A. Baumstark, Liturgie coin- 
paröe® (Chevetogne 1963); Die Messe im Morgen¬ 
land^ (oJ., um 1941) 99/108. 148/58. - J. Behm, 
Art. TtapixXriTo;: Th Wb 5, 798/812. - O. Betz, 
Der Paraklot (1962). - L. Biehl, Das liturgische 
G. für Kaiser u. Reich (1937). - E. Bishop, Litur- 
gica historica (Oxford 1918 bzw. 1962) 116/36: 
Kyrie eleison; 137/64: Allerheiligenlitanei. - C. 
Callewaert, Les ötapos de l’histoiredu Kyrie: 
RevHistEccl 38 (1942) 20/45. - B. Capelle, Le 
Kyrie de la messe et le pape Gelase: RovBön 
46 (1934) 126/44 = Travaux liturgiques 2 (Lou- 
vain 1962) 116/34; Le pape Gelase et la messe 
romaine: RevHistEccl 35 (1939) 22/34 = Tra¬ 
vaux liturgiques 2, 135/45; Innocent I“ et lo 
Canon de la messe: RechThAM 19 (1952) 5/16 
= Travaux liturgiques 2, 236/47; L’intercession 


dans la messe romaine: Rev^Bon 65 (1955) 181/91 
= Travaux liturgiques 2, 248/57. - H. Dele- 
hayb, Les origines du culte des martj^rs^ (Bru¬ 
xelles 1933). - P. Dörfler, Die Anfänge der 
Heiligenverehrung nach den röm. In.schriften u. 
Bildwerken == Veröffentl. Kirohenhist. Sem. 
München 4, 2 (1913). - I. Elbogen, Der jüd. 
Gottesdienst in seiner geschichtlichen Entwick¬ 
lung« (1931 bzw. 1962). - E. von der Goltz, 
Das G. in der ältesten Christenheit (1901). - F. 
Heiler, Das G. Eine religionsgeschichtliche u. 
religionspsychologische Untersuchung« (1923). 

- I. M. Hanssens, Institutiones liturgicae de 
ritibus orientalibus 3 (Roma 1932) 91/6. 230/60. 
464/80. - F. Hesse, Die Fürbitte im Alten Testa¬ 
ment, Diss. Erlangen (1949). - J. Jeremias, Hoi- 
ligengräber in Jesu Umwelt (1958); Das spät- 
jüdische Deboragrab: ZDPV 82 (1966) 136. - 
N. Johansson, Paraklotoi (Lund 1940). - J. A. 
Jungmann, Missarum sollemnia 1« (1962) 429/ 
46. 462/500. 614/28; 2« (1962) 191/213. 295/322. - 
C. M. Kaufmann, Die sepulcralen Jensoitsdenk- 
mälor der Antike u. des Urchristentums (1909). 

- J. P. Kirsch, Die Acclarnationen u. G. 
der altchristl. Grabschriften (1897); Die Lehre 
von der Gemeinschaft der Heiligen im christ¬ 
lichen Altertum = Forsch, z. christl. Litt, 
u. Dogmengesch. 1, 1 (1900). - Th. Klau- 
SEB, Kleine Abendländische Liturgiegeschichte« 
(1965); Christlicher Märtyrerkult, heidnischer 
Heroenkult u. spätjüdische Heiligenverehrung 
= AGForschNordrhWestf 91 (1960). - J. A. 
Knudtzon, Assyrische G. an den Sonnengott für 
Staat u. königliches Haus aus der Zeit Asar- 
haddons u. Asurbanipals 1. 2 (1893). - E. Lu- 
ciüS-G. Anrich, Die Anfänge dos Heiligenkul¬ 
tes in der christl. Kirche (1904). - E. Marbach, 
Art. Manes: PW 14, 1 (1928) 1050/60. - S. 
Mowinckel, Die Vorstellungen des Spätjuden¬ 
tums vom Hl. Geist als Fürsprecher u. der johan- 
neisohe Paraklet: ZNW 32 (1933) 97/130. - S. 
Reinach, De la priere pour les morts: Strena 
Helbigiana (Leipzig 1900) 245/7; Cultes, mythes 
et religions 1 (Paris 1905). - G. Roeder, Kulte, 
Orakel u. Naturverehrung im alten Ägypten 
(Zürich 1960). - S. Salaville, Liturgies orien¬ 
tales. La messe (Paris 1942) 1, 85/97; 2, 29/47. - 
G. P. Wetter, Altchristliche Liturgien 1. Das 
christliche Mysterium (1921); 2. Das christliche 
Opfer (1922). - R. Zorn, Die Fürbitte im Spät¬ 
judentum u. im Neuen Testament (1957). 

0. Michel (B III: Th. Klauser). 

Gebot, göttliches s. Gesetz, Zehn Gebote. 
Geburt I (medizinisch). 

a. Geburtstermin 37. b. Geburtsauslösende 
Faktoren u. Lebewesen-Charakter des Embryos 
38. c. Anzeichen nahender Gebm-t 39. d. Ver- 
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sorgung während der Geburt 40. e. Geburts¬ 
anomalien, ärztliche Maßnahmen dagegen 41. 

Wir maclien darauf aufmerksam, daß Fragen, 
die die Schwangerschaft (zB. Geschlechts¬ 
prognose, Scheinschwangerschaft, Schwanger¬ 
schaft in Kopf oder Knie u.ä.) oder die Zeu¬ 
gung (zB. jungfräuliche G.) betreffen, nicht 
liier, sondern unter den entsprechenden Stich¬ 
worten behandelt werden. Der vorliegende Ar¬ 
tikel beschränkt sich strikt auf die G. als sol¬ 
che. Eine Trennung zwischen Nichtchristli¬ 
chem u. Christlichem ist hier nicht angebracht. 

a. Geburtstermin. Der im frühen Christen¬ 
tum nicht selten besonders hervorgehobene 
Zehn-Monats-Termin (zB. bei Tert. an. 37; 
s. J. H. Waszink im Kommentar zSt. u. E. 
Norden, Die G. des Kindes [1924 bzw. 1969] 
611), der auch sonst in nichtmedizinischer 
Literatur römischer Zeit (zB. Verg. buc. 4, 61 
u. Suet. Aug. 94, 4) eine beträchtliche Rolle 
spielt (s. dazu vor allem J. Carcopino, Virgile 
et le mystere de la IV' eglogue [Paris 1930] 
94), geht offenbar auf eine alte Vorstellung 
zurück, die in der Erzählung von der Vater¬ 
schaftsanfechtung des Ariston bei Herodot (6, 
63) pointierten Ausdruck gefunden hat. Hier¬ 
nach war damals die zehnraonatige Schwan¬ 
gerschaft ein weithin anerkanntes Dogma. 
Dem stand jedoch die aufgeklärte, mehr auf 
Empirie beruhende Meinung gegenüber, daß 
Frauen normalerweise sowohl Sieben- wie 
Neun- wie Zehn-Monatskinder gebären kön¬ 
nen (Herodt, 6, 69). Für die ältere Zeit wird 
man sich also zB. bei einer Angabe wie Pindars 
xup(w SV prjvl (Ol. 6, 32) kaum darauf fest¬ 
legen können, daß der ,richtige* Monat der G. 
hier der zehnte (so Fasbender 15) oder der 
neunte (so Liddell-Scott s. v. xüpioi; II3) war. 
Vielleicht spielt Pindars vager Ausdruck ge¬ 
radezu auf die verschiedenen Möglichkeiten 
als solche an, die ihrerseits wiederum im Zu¬ 
sammenhang mit der alten Vorstellung, die 
G. finde statt, wenn der Embryo ,reif‘ ist 
(s.u. Sp. 38), gesehen worden sein mochten. 
Wie dem auch sei: die Ärzte akzeptierten, 
von den alten Hippokratikern an (s. Diepgen 
161) bis Soran (mul. 2, 1, 1 [CMG 4, 50, 5/7]) 
u. in die Spätzeit hinein, die Anschauung, daß 
eine G. normalerweise im 7., 9. u. 10. Monat 
stattfinden könne. Achtmonatskinder wurden 
dagegen im allgemeinen für nicht lebensfähig 
gehalten; die alten Hippokratiker erklärten 
dies mit der irrigen Vorstellung, der Fötus 
.stürze* am Ende des 7. Monats im Uterus 


(von da an kopfabwärts gelagert, vorher mit 
dem Kopf nach oben) u. mache unmittelbar 
danach, im 8. Monat, eine Periode der Schwä¬ 
che durch (Diepgen 161; Fasbender 100). 

b. Gebiirtsauslösende Faktoren u. Lebe¬ 
wesen-Charakter des Embryos. Alte Hochkul¬ 
turen, wie etwa die indische, nahmen einfach 
an, die G. finde dann statt, wenn das Kind 
im Mutterleibe ,reif‘ sei (s. Fasbender 66). 
Diese Vorstellung nahm Galen, us. part. 15, 7 
(4, 246, 18 Kühn) wieder auf; das IHnd im 
Mutterleib müsse teXeiov sein, um sich selbst 
durch den Mund ernähren zu können. Zu 
dieser recht simpel-vagen Vorstellung tritt bei 
den alten Hippokratikern die Idee, der Fötus 
entwickle infolge wachsenden Nahrungsbe¬ 
dürfnisses eine Eigeninitiative zur G. (s. Diep¬ 
gen 164). Die primitiv-mechanistische Vor¬ 
stellung, daß das Gewicht des Fötus eine 
Rolle für den Eintritt der G. spiele (vgl. etwa 
Soran. mul. 4, 1, 6 [CMG 4, 131, 7]), findet 
sich bei den Hippokratikern nicht; ihnen war 
die Schwere des Kindes nur mit Bezug auf 
das Eintreten der Kopflage, die ihnen als die 
einzig naturgemäße galt (s. Fasbender 132), 
wichtig (ebd. I263). - Die Vorstellung von der 
Eigeninitiative des Embryos warf einige wei¬ 
tere Probleme auf. Zunächst: die Rolle des 
Uterus w'ar bei den Hippokratikern dement¬ 
sprechend offenbar prinzipiell passiv vorge¬ 
stellt, obwohl diese die Phänomene der aktiven 
Uterustätigkeit (Wehen) u. der Bauchpresse 
als solche kannten (Fasbender 127; anders 
Diepgen 165). Galen nimmt hier eine (für ihn 
typische) Vermittlerstellung ein: einerseits 
nennt er, als loyaler Hippokratiker, das Argu¬ 
ment des wachsenden Nahrungsbedürfnisses, 
andererseits verwirft er die Idee der aktiven 
Eigenbewegung des Fötus u. ihrer Bedeutung 
für den G.eintritt (ebenso wie er die Vor¬ 
stellung des .Stürzens* verwirft) bzw. weist er 
darauf hin, daß diese Eigenbewegungen erst 
nach dem Blasensprung wichtig werden; 
schließlich spricht er sowohl von einer aus¬ 
treibenden Kraft des Uterus wie, viel vager, 
von geheimnisvollen Naturkräften, durch die 
die G. eingeleitet werde (vgl. Stammler 62f 
u. Lachs 51 f). - Das führt zwangsläufig zu 
der weiteren, gerade mit dem Blick auf das 
frühe Christentum so wichtigen Frage, wie 
weit für die Antike der Embryo ein echtes 
Lebewesen war. Für die Hippokratiker ist, 
summarisch gesprochen, der Embryo, sobald 
er sich bewegen kann, ein Lebewesen, wobei 
die Frage der Beseelung nicht diskutiert wird. 
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Galen sagt etwas detaillierter, daß, sobald das 
Herz ausgebildet ist, der Embryo nicht mehr 
wie eine Pflanze, sondern wie ein animal lebt 
(s. Lachs 34). Doch muß dies nicht Beseelung 
meinen in dem strikten Sinne, der den Chri¬ 
sten in diesem Zusammenhang am Herzen 
lag. Selbst für Aristoteles war der Embryo 
nicht von Anfang an gleichmäßig beseelt. 
Andererseits hielten Herophilos u. die Stoiker 
den Embryo überhaupt nicht für beseelt, 
sondern nur für ein ,physisch‘ bewegtes We¬ 
sen, das im übrigen lediglich Teil des Mutter¬ 
leibes sei, so wie die Früchte Teile der Pflan¬ 
zen u. Bäume seien (vgl. PsGalen. hist, 
philos. 33 [19, 330 Kühn] u. Diepgen 154). Es 
liegt auf der Hand, daß die Christen sich vor 
allem gegen die letztgenannte Auffassung 
wandten, wenn sie gegen die Tötung der 
Leibesfrucht polemisierten (s.u. Sp. 42f). Die 
unter Galens Namen überlieferten Schriften 
El Cwov TO xara yaoxpo? u. Hepl toü tim; epi^iu- 
/ouTai. TZ lp.ßpua, die für eine uneingeschränkte 
Beseelung des Embryos plädieren, sind denn 
auch bezeichnenderweise sicher unecht u. 
stammen, wie Kalbfleisch für die letztge¬ 
nannte nachgewiesen hat, mehr oder weniger 
aus neuplatonisch-christlicher Einflußsphäre 
(s. V. Siebold 209f; Diepgen 154; für die 
Unterschiede zwischen antikem u. christlichem 
Denken in diesem Punkt vgl. generell A. E. 
Crawley, Art. Foeticide: ERE 6, 56 u. J. H. 
Waszink, Art. Beseelung: o.Bd. 2, 176/83 mit 
der dort aufgeführten Lit.). — Hier sei noch 
erwähnt, daß, wie einige Aristophanesstellen 
zeigen, geburtsfördernde oder -beschleunigen¬ 
de Mittel (wx'jToxia, tixtixoc) bereits im alt¬ 
griechischen Volksglauben bekannt waren; 
für die Medizin vgl. Hippocr. mul. 1, 77 (8, 
170/2 Littre). 

c. Anzeichen nahender Gehurt. Während 
der geschlossene Muttermund durchweg als 
sicheres Schwangerschaftszeichen galt, wurde 
die Öffnung des Muttermundes bei der 
Schwangeren dementsprechend als sicheres 
Anzeichen nahender Austreibung des Fötus 
angesehen (vgl. Temkin 70i). Der Blasen¬ 
sprung war bekannt (s. Fasbender 131) u. 
wurde auch in außereuropäischen alten Hoch¬ 
kulturen als wichtig für die Diagnose der be¬ 
vorstehenden G. angesehen (s. Diepgen 76). 
Das Fruchtwasser war ebenfalls de facto be¬ 
kannt (Fasbender 130); aber noch Sorans Aus¬ 
druck ÜYpov vXla/pov (mul. 2, 1, 2 [CMG 4, 50, 
15f]) zeigt, daß zwar das Ausfließen dieser 
Flüssigkeit als Zeichen nahender G. richtig 


beobachtet, ihre physiologische Natur aber 
nicht verstanden wurde. Solchen empirisch 
gewonnenen Kenntnissen gegenüber waren 
die betreffenden anatomischen Kenntnisse 
zumindest in älterer Zeit noch recht lücken- 
oder fehlerhaft. Erwähnt sei die alte Ansicht, 
daß bei Primiparae die Schambeine (die für 
einen einzigen Knochen gehalten wurden) bei 
der G. auseinanderträten, um dann für immer 
im Zustand der Diastase zu verharren (s. Fas¬ 
bender 127). Soran hat demgegenüber als 
erster das Ligament der Schambein-Sym- 
phj'se als anatomisches Faktum erwähnt (s. 
Temkin 182ij). 

d. Versorgung während der Geburt. Nach 
mythisch-religiöser Überlieferung kniete die 
altgriechische Gebärende (Fasbender 14). 
Fasbender 132f möchte diesen (auch im mo¬ 
dernen Griechenland angetroffenen) Volks¬ 
brauch auch für die hippokratische Medizin 
unterstellen. Dort ist das Knien als Gebär¬ 
haltung jedoch nicht erwähnt; die Frauen 
dürften damals wie später wohl häufiger, zu¬ 
mindest wenn sie unter Aufsicht von Hebam¬ 
men oder Ärzten waren, gelegen oder ge¬ 
sessen haben. Hier kam die Kline, aber auch 
(wohl schon in älterer Zeit; s. Diepgen 174) 
der Gebärstuhl in Betracht. Interessant ist, 
daß zumindest in späterer Zeit Wert auf 
einen angemessenen Raum (nicht zu groß, 
nicht zu klein, gemäßigte Temperatur, Lüf¬ 
tung) gelegt wurde (s. Temkin 72j^„). Unter 
den geburtserleichternden Maßnahmen wir¬ 
ken die Ratschläge für richtige Atmung (vgl. 
Soran. mul. 2, 6, 1 [CMG 4, 54, 11/20]) aus¬ 
gesprochen modern. Die geburtshilfliche 
Technik einschließlich der Instrumente war 
seit altersher relativ hoch entwickelt (s. Buch¬ 
heim; für ein besonderes Instrument s.u. Sp. 
42f). - Zu beachten ist, daß die Leitung der 
G. gewöhnlich nicht dem Arzt, sondern der 
Hebamme oblag, die sämtliche gynäkologi¬ 
schen Kontrollmaßnahmen vornahm (vgl. 
Temkin 73ii); Soran betont sogar (mul, 4, 7, 1 
[CMG 4, 136, 3f]), daß in schwierigen Fällen 
der Arzt die Hebamme zu fragen habe. So 
überrascht es nicht, daß Soran (mul. 1, 3/5 
[CMG 4,4/6]) der Qualifikation der Hebammen 
detaillierte Ausführungen widmet. Diese müs¬ 
sen unter anderem auch gute Psychologinnen 
sein. So wird gefordert (Soran. mul. 2, 5, 5 
[CMG 4, 54, 8/10]), sie sollten immer im Ge¬ 
sichtsfeld der Gebärenden bleiben, um diese 
besser zu trösten u. ihr die Angst zu nehmen 
(die in einem ,age of anxiety*, wie E. R. 
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Dodds, Pagan und Christian in an age of 
anxiety [Cambridge 1965] die Zeit des frü¬ 
hen Christentums genannt hat, eine be¬ 
sonders starke Rolle auch in diesem Falle 
gespielt haben mochte). Noch bemerkens¬ 
werter ist die Forderung (Soran. mul. 
2, 6, 2 [CMG 4, 54, 22f]), die Hebamme solle 
nicht zu sehr auf die Genitalgegend der Ge¬ 
bärenden schauen, damit diese sich nicht 
schäme u. infolgedessen verkrampfe. Nun 
wird, abgesehen von Einzolfällen, normaler¬ 
weise wohl jede Gebärende viel zu beschäf¬ 
tigt sein, als daß sie derart auf ihr Scham¬ 
gefühl achten könnte. Außerdem mag Sorans 
Forderung vielleicht auch im Hinblick auf die 
klassische griech. Tradition, die ein derartig 
spezifisches Schamgefühl wohl kaum kannte, 
überraschen. Sie mag aber andererseits be¬ 
sonders gut in eine Zeit passen, wo die Scham 
vor oder gar der Haß gegen Körperlich- 
Animalisches ein ungewöhnliches Ausmaß an¬ 
nehmen (vgl. Dodds aO. 29/36) u. wo frühe Chri¬ 
sten etwa den Mädchen vom Baden abraten 
konnten, damit diese nicht ihren nackten 
Körper sähen (Hieron. ep. 107, 11 [CSEL55, 
302] scheint allerdings ein extremes u. über¬ 
dies besonders gelagertes Zeugnis zu sein), 
e. Gehurtsanomalien, ärztliche Maßnahmen 
dagegen. Die Hippokratiker kannten Fuß- u. 
Steißlagen sowie die Retention der Nachge¬ 
burt (Fasbender 144/74). Beckenanomalien 
als Ursache für G.hindemisse waren, wie auf¬ 
grund der schlechten anatomischen Kennt¬ 
nisse nicht anders zu erwarten (s.o. Sp. 38), 
nicht bekannt (Fasbender 66). Soran. mul. 
4, 1/5 (CMG 4, 129/35) liefert einen Katalog 
Von Ansichten über G.anomalien von Diokles 
V. Karystos an, mit kritischen Bemerkungen. 
Sein Hauptvorwurf ist, daß die einzelnen Au¬ 
toren jeweils nur einige u. nicht alle Ur¬ 
sachen angegeben hätten. Ergänzend wird 
man sagen müssen, daß es ein Fortschritt war, 
wenn Herophilos u. seine Schüler die mechani¬ 
schen Ursachen stärker betonten; freilich 
konnte dies gelegentlich über das Ziel hinaus¬ 
schießen (wie etwa das Argument des zu gro¬ 
ßen oder zu geringen Gewichts des Embryos 
als G.hindernis zeigt). Manche Ansichten 
waren rein spekulativ, wie zB. die, daß ein 
,verhärteter' Muttermund oder eine zu große 
,Wärme u. Feuchtigkeit* der Gebärenden die 
G. behindern könnten. In der späteren Antike 
ist der Gedanke an skelettale Anomalien der 
Mutter als mögliches G.hindernis wenigstens 
angedeutet (s. Temkin 177,). - An Gegen¬ 


maßnahmen seien folgende genannt: Drehung 
der Frucht (Wendung auf den Kopf) u. Re¬ 
position vorgefallener Glieder (s. Fasbender 
175/9) sowie operative Maßnahmen. Zu den 
operativen Maßnahmen ist zu sagen, daß sie 
viel häufiger als heute, u. zwar gewöhnlich 
unter der Voraussetzung des Todes der Lei¬ 
besfrucht, ausgeführt wurden (s. Diepgen 
271/5). Das ist besonders wesentlich wegen der 
massiven Vorwürfe, die gerade in diesem 
Punkt die frühen Christen den vorchristl, 
antiken Ärzten gemacht haben. Die Tradition, 
das angeblich oder tatsächlich tote Kind 
operativ aus dem Mutterleib zu entfernen 
(die sog. Embryotomie), geht weit über die 
griech. Zeit hinaus zurück (s. Diepgen 82f 
U.Ö.). Die Annahme des Todes des Kindes 
geschah sehr rasch u. nach unseren Begriffen 
voreilig. Andererseits ging etwa für Soran. 
mul. 4, 9, 1 (CMG 4, 140, 5f) das Leben der 
Mutter so sehr vor, daß er notfalls auch den 
lebenden Fötus intrauterin zerstückelte. Wir 
werden uns hier daran erinnern müssen, daß 
im Grunde für alle antiken Ärzte der Embryo 
nicht als ein vollgültiges Lebewesen galt (s.o. 
Sp. 38 f). Kritik hätte sich unter diesen Um¬ 
ständen vor allem gegen die vorschnelle An¬ 
nahme des Todes der Leibesfrucht richten 
können. Stattdessen haben die frühen Chri¬ 
sten, aufgrund ihrer prinzipiell abweichenden 
Ansicht über die Beseelung des Embryos (s.o. 
Sp. 39), die Praxis der Embryotomie (deren 
Maßnahmen [u.a. Zerstückelung!] außerdem 
sehr schockierend wirken konnten) als ,in- 
fanticidium* u. Ärzte wie Herophilos schlicht 
als Mörder bezeichnet, wie vor allem die be¬ 
kannte Stelle Tert. an. 26, 5 (s. Waszinks 
Kommentar) zeigt (für Abtreibung vgl. gene¬ 
rell J. H. Waszink, Art. Abtreibung: o.Bd. 
1, 55/60 u. F. J, Dölger, Das Lebensrecht des 
ungeborenen Kindes u. Fruchtabtreibung in 
der Bewertung der heidn. u. christl. Antike: 
ACh4 [1934] 1/61). Daß eine derartige Kritik 
allzuleicht in Vorurteile ausarten konnte, mag 
deutlich werden durch die bemerkenswerte 
Tatsache, daß Tertullian das bei der Embryo¬ 
tomie hauptsächlich benutzte Instrument als 
l(xßpuo<r<pdtxTYji; bezeichnet u. aus diesem Ter¬ 
minus die entsprechenden Schlüsse zieht, wäh¬ 
rend es in Wirklichkeit egßpuoHJiaaT/)? (ge¬ 
meint war damit die Zerstückelung des toten 
Embryos) hieß (s. dazu F. Kudlien: Clio 
Medica 5 [1970] 104). Daß die Ärzte gewöhn¬ 
lich mit der toten Leibesfrucht rechneten, 
zeigt im übrigen auch ein Instrumentenname 
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wie öoTEoXovo^, der ebenfalls in diesem Zu¬ 
sammenhang auftaucht (s. dazu F. Kudlien: 
RhMus 113 [1970] 301). - Zum .Kaiserschnitt“ 
(Rettung des lebenden Kindes durch Opera¬ 
tion) ist zu sagen, daß er oifenbar m'e an der 
lebenden Mutter ausgeführt wurde. Wir haben 
überhaupt keine medizinischen antiken Nach¬ 
richten über ihn, dürfen aber aus nichtmedi¬ 
zinischen (einschließlich der mythischen) 
Nachrichten schließen, daß Kinder auf diese 
Weise aus dem Leib der toten Mutter gerettet 
wurden (s. Diepgen 274f). Unter diesen Um¬ 
ständen brauchte das frühe Christentum 
gegenüber dieser Operation keine grundsätz¬ 
lichen Bedenken zu haben (vgl. Geront. v. 
Melan. 61 [SC 90, 248 fj). - Summarisch wird 
man sagen dürfen, daß von frühchristlicher 
Seite zur G.hilfe selber nichts beigetragen 
worden ist, während sich die frühen Christen 
im Vergleich zur heidnischen Antike (ein¬ 
schließlich der Ärzte) der Lebensrechte des 
Embryos besonders stark angenommen haben. 

E. Bijchheim, Die geburtshilflichen Opera¬ 
tionen u. zugehörigen Instrumente des klass. 
Altertums = Jenaer med. hist. Beitr. 9 (1916). 
- P. Diepgen, Die Frauenheilkunde der Alten 
Welt = J. Veit-W. Stoeckel (Hrsg.), Hand¬ 
buch der Gynäkologie® 12, 1 (1937). - H. Fas- 
BENDBB, Entwicklungslehre, G.hilfe u. Gynäko¬ 
logie in den hippokratischen Scliriften (1897). - 
J. Lachs, Die Gynäkologie des Galen (1903). - 
E. C. J. VON SiBBOl.D, Versuch einer Geschichte 
der G.hülfe (1839). - C. Stammler, Geschichte 
der Forschungen über den G.mechanismus von 
der ersten Zeit bis zur Mitte des 16. Jh., Diss. 
Gießen (1854). - O. Temkin, Soranus’ gynaeco- 
logy (transl.) (Baltimore 1956). 

F. Kudlien. 

Geburt II (religionsgeschichtlich). 

A. Niohtohristlich. 

I. Vorderer Orient, a. Assyrien u. Babylonien 

45. 1. Geburtsgötter 45. 2. Dämonen 47. 3. 
Ritus, Magie, Volksglaube 48. 4. Astronomie, 

Astrologie, Mantik 50. b. Persien. 1. Geburts¬ 
götter, Dämonen 51. 2. Riten u. Bräuche 52. 

c. Kleinasien u. Syrien. 1. Hethiter 53. 2. Phry- 
aer 53. 3. Syrer, Phönizier, Kanaanäer 54. d. 
Ägypten. 1. Geburtsgottheiten 56. 2. Ritus, 

Magie, Aberglaube 59. 

II. Israel, a. Altes Testament. 1. Voraussetzun¬ 
gen 60. 2. Empfängnis, Schwangerschaft, Ge¬ 
burt 62. 3. Glaube u. Aberglaube 64. 4. Un¬ 
reinheit der Wöchnerin 67. 5. Erstgeburt 68. 

6. Namengebung 68. b. Nachbiblisches Juden¬ 
tum. 1. Voraussetzungen 69. 2. Fruchtbarkeit 
u. Unfruchtbarkeit 69. 3. Empfängnis, Schwan¬ 


gerschaft u. Fehlgeburt 70. 4. Geburt u. Wochen¬ 
bett 72. 

111. Griechenland, a. Goburtsgotthoiten 75. b. 
Glücks- u. Schadonsgeister 81. o. Rituelles bei 
der Geburt 85. d. Andere Festlichkeiten 89. 
e. Goburtsvorgang 89. f. Dämonenabwehr 91. 
g. Binden u. Lösen 93. h, Fackel, Feuer, Ker¬ 
ze, Licht 94. i. Amulette 94. k. Pflanzliche u. 
tierische Mittel zur Förderung u. Hemmnis der 
Geburt 96. 1. Sonstiger Geburtszauber 98. m. 
Astrologie 99. 

IV. Italien u. Rom. a. Geburtsgottheiten 101. 
b. Glücks- u. Schadonsgeister. 1. Genius u. luno 

112. 2. Parcae 113. 3. Fatum, Fata, Fata scri- 
bunda, tria Fata 113. 4, Silvanus, Deverra, In- 
tereidona, Picumnus, Pilumnus 113. 5. Striges u. 
Carna 114. c. Rituelles anläßlich der Geburt. 1. 
Wöchnerin, Kind, Vater 115. 2. Anerkennung 
des Kindes durch den Vater 115. 3. Dies lustri- 
cus (Nominalia) 116. 4. Unreinheit u. Reinigung 

117. d. Andere Festlichkeiten anläßlich der Ge¬ 
burt 117. e. Geburtsvorgang u. Neugeborenes 

118. f. Geburtszauber. 1. Amulette 119. 2. Bin¬ 
den u. Lösen 121. 3. Zauberrede, Zauberlied 122. 
4. Feuer, Fackel, Licht 123. 5. Sonstiger Goburts- 
zauber 123.g. Astrologiel26.h.Verschiedenesl27. 

B. Christlich. 

I. Neues Testament, a. Voraussetzungen 128. b. 
Fruchtbarkeit u. Unfruchtbarkeit 129. c. 
Schwangerschaft, Geburt, Wochenbett 130. d. 
Einzelnes 132. 

II. Alte Kirche, a. Voraussetzungen 132. b. Ge¬ 
burtsgottheiten. 1. Griechische u. römische Ge¬ 
burtsgötter. a. Osten 132. ß. Westen 136. 2. 
Heilige u. Märtyrer 140. c. Fruchtbarkeit, Kind, 
Geburt (allgemeine Bewertung) 143, d. Geburts¬ 
vorgang u. Neugeborenes. 1. Leibliche Geburt, 
a. Einzelheiten 148. ß. Maria als Gebärende u. 
Wöchnerin 150. y. Die menschliche Geburt in 
der Apokalyptik 152. 2. Leibliche u. geistliche 
Geburt (Wiedergeburt) 153. e. Geburt, Tag der 
Geburt, Namengebung (Riten u. Bräuche). 1. 
Unreinheit u. Reinigung 155. 2. Tag der Geburt 
u. Schutzengel 156. 3. Name, Namengebung 157. 
4. Verschiedenes 158. f. Geburtszauber aller Art. 
1. Vorbemerkung 158. 2. Schadensgeister 158. 
3. Amulettwesen 160. 4. Böser Blick 161. 5. 
Bindezauber 162. 6. Beschwörung durch Zauber¬ 
charaktere, Zauberrede, Zauberlied 163. 7. Ge¬ 
burt u. Taufexorzismen 164. 8. Sonstiger Ge¬ 
burtszauber. a. Empfängnis u. Geburt fördernde 
Mittel 166. ß. Lärm als dämonenabwehrendes 
Mittel 166. Y- Schmutz als dämonenabwehrendes 
Mittel 167. 8. Speichel 167. s. Abmessen 167. C. 
Fackel, Kerze als Geburtssymbol 167. g. Astro¬ 
logie u. Mantik 167. 1. Im Osten 168. 2. Im 
Westen 169. 

Der im vorhergehenden Artikel behandel¬ 
te physische G.Vorgang ist in der Welt des 
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Altertums allenthalben von Gebet, Zauber u. 
volkstümlichem Brauchtum begleitet. Die 
Schwangeren rufen vor oder bei der G. Götter, 
meist spezielle G.gottheiten, um Hilfe an; 
Menschen, die einer Schwangeren übelwollen, 
versuchen, durch Zauber die G. zu verzögern 
oder zu verhindern. Vor, bei u. nach der G. 
werden an Mutter u. Kind vielerlei Riten voll¬ 
zogen. Mehr als zu anderen Zeiten des Lebens 
sind Mutter u. Kind von bösen Dämonen u. 
anderen Gefahren bedroht, die es zu erkennen 
u. durch Gebet, Opfer, Magie u. schlaue Prak¬ 
tiken abzuwehren gilt. Nach der Vorstellung 
vieler Völker sind Mutter u. Kind nach dem 
Zeitpunkt der G. für Tage oder Wochen im 
kultischen Sinne unrein; sie sind während die¬ 
ser Zeit vom kultischen Leben ausgeschlossen 
u. daher in besonderem Maße durch alles 
Böse gefährdet. Außer den genannten Vor¬ 
gängen u. Vorstellungen, welche mit dem 
physischen G.geschehen verbunden sind, 
werden im folgenden besonders Wesen u. 
Wirken der G.gottheiten besprochen, unter 
denen wir speziell die den Gebärenden Bei¬ 
stand leistenden Gottheiten verstehen, also 
nicht allgemein Frauengottheiten oder Mut¬ 
tergöttinnen; manche der letzteren können 
freilich, wie etwa die babylonische Istar oder 
die ägyptische Isis, auch als Helferinnen der 
Gebärenden auftreten, d.h. G.hilfe ist nur 
eine von mehreren Funktionen solcher Gott¬ 
heiten. Ebensowenig wie Muttergottheit, Ur¬ 
mutter, Mutter *Erde (I. Opelt: o.Bd. 5, 
1113/79) usw. gehört die Gottesmutter u. die 
mit ihr verbundene Vorstellung von der Jung- 
frauen-G. in den Bereich dieses Artikels, 
Maria nur insofern, als sie von christlichen 
Frauen in der Stunde der G. angerufen wurde 
wie früher Eileithyia von gebärenden Grie¬ 
chinnen oder Luoina von Römeriimen. 

A. NichtchristUch. I. Vorderer Orient, a. Ms- 
syrien u. Babylonien. Wie bei allen Völkern 
des Mittelmeerraumes u. des Vorderen Orients 
war die G. eines Menschen, zumal eines Kna¬ 
ben, bei Assyrern u. Babyloniern ein bedeut¬ 
sames Ereignis, begleitet von kultischen u. 
magischen Verrichtungen. Die angewandten 
Praktiken sollten die Frau in der Schwanger¬ 
schaft beschützen, den G.Vorgang günstig 
beeinflussen, dem Kind eine glückliche Zu¬ 
kunft sichern. 

1. Geburtsgötter. In erster Linie wandte man 
sich hierfür an G.götter. Unter ihnen nimmt 
in Babylonien I§tar, die bei den Westsemiten 
*Astarte hieß, eine bevorzugte Stellung ein; 


ihr Kult dehnte sich vom ursprünglichen 
Kernland über den ganzen Vorderen Orient 
aus u. war auch in Palästina u. Ägypten wohl- 
bekannt; zahlreiche ältere Gottheiten wurden 
durch den sieh ausbreitenden Istar-Kult ver¬ 
drängt. Istar, die Allgebärerin, war als Göttin 
des Geschlechtslebens auch Beschützerin der 
Frauen, besonders der Niederkommenden. 
Als Göttin des (Empfangens u.) Gebärens 
trug sie den Gürtel um die Hüfte; über ihn 
wird schon in den altbabylonisehen Texten 
von der Höllenfahrt der Göttin Istar berichtet 
(Pritchard, T. 107). Gemeint ist der Gebär¬ 
oder Gebärsteingürtel (Amulette s. u.Sp. 49): 
die Göttin trägt ihn wie jede Frau zur Stunde 
der G. Das Lösen des Gürtels beim Einsetzen 
der Wehen beschleunigt die G. (s. Eitrem- 
Herter 380/5); von daher erklärt sich der 
Brauch, daß Frauen, denen durch die magi¬ 
sche Handlung die G. erleichtert worden war, 
ihren Gürtel in den Tempel der Istar brach¬ 
ten (vgl. Buschan 150). - Mit Istar gehört zu¬ 
sammen oder ist identisch die sog. assyrische 
Mylitta. Herodot (1, 131. 199) bezeugt sie als 
assyrische Aphrodite. Die Deutungen des 
Namens als ,Gebärerin‘, ,G.helferin‘ (E. 
Schräder, Keilinschriften u. das AT® [1903] 
423,), ,die Gebärenmachende' (vgl. W. H. 
Roscher, Art. Aphrodite: Roscher, Lex. 1, 1, 
391) lassen in Myhtta die bei der menschli¬ 
chen G. hilfreiche Muttergottheit Istar er¬ 
kennen (vgl. auch Widengren 121 mit Anm. 
21; K. Preisendanz, Art. Mylitta: PW 16, 1 
[1933] 1073 mit weiterer läteratur). - Im 
babylonischen Pantheon war Ea (Enki) der 
,Urquell alles Lebens“, der .Herr der Gebur¬ 
ten“; ihm sollten nach dem sumerischen My¬ 
thos bei der Erschaffung der Menschen die 
Muttergöttin Ninmah u. sieben weitere Göt¬ 
tinnen als G.helferinnen dienen; Nammu, 
Eas Mutter, soll den Menschen das Schicksal 
bestimmen (vgl. D. 0. Edzard; Haussig 58). - 
Entsprechende Bedeutung als G.göttin hat 
Sarpanitu, die Gemahlin des Ea-Sohnes Mar- 
duk (Merodach), eigentlich die .Silberglän¬ 
zende“, sekundär in volksetymologischer Um¬ 
deutung Zerbanitu (= Samen, Nachkommen¬ 
schaft, Gebär-Mutter) als Muttergottheit ver¬ 
standen, unter dem Beinamen Erua Göttin 
der Schwangerschaft. Marduk selbst, der 
Schöpfergott, galt als Helfer u. Löser von 
Fluch u. Bann; ihm stand bei der Erschaffung 
der Menschen Sarpanitu zur Seite, unter ver¬ 
schiedenen Namen identisch mit Istar (Be- 
üt), der Götterherrin (Magna Mater); sie 
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heißt zB. ,Mutter, welche die Lenden öffnet“, 
.Herrin des Mutterleibes“, .Herrin der G.“ 
oder einfach .Mutter“ (weiteres hierzu bei 
Pinches 643 f; zur Erschaffung der Menschen 
durch Marduk s. Pritchard, T. 68, vgl. 99f). - 
Hierhin gehört auch die alte Muttergöttin 
Ningal, welche später, wie alle babylonischen 
Hauptgöttüinen, mit Ktar gleichgesetzt wur¬ 
de. - Endlich sei auf die Inschrift eines in Süd¬ 
babylonien gefundenen Siegelzylinders hinge¬ 
wiesen: .Edinmugi, Diener des Gottes Girra 
(= sumerisch Gibil; vgl. R. Frankena, Art. 
Girra u. Gibil: ReallexAssyr 3 [1957/71] 384), 
der Müttern im Kindbett beisteht, Ur-Lugal- 
edina, der Arzt, ist dein Diener“ (s. A. Leix: 
CIBA-Zs. 3 [1936] 852 mit Abb.). 

2. Dämonen. Die zu allen Zeiten u. an allen 
Orten befürchtete Gefährdung der Schwan¬ 
geren u. Gebärenden, der Mutter u. des Kindes 
findet im Glauben an böse Geister u. in deren 
Beschwörung Ausdruck. In babylonischer 
Zeit gab es zB. die Dämonengruppe der Utuk 
(vgl. D. O. Edzard: Haussig 47): sie sind 
Ausgeburten der Hölle, verhindern die Be¬ 
fruchtung der Frau durch den Gatten, stehlen 
Kinder vom Schoß der Mutter. Ähnliche Ge¬ 
fahr drohte von Toten, die vor der Erfüllung 
ihrer irdischen Pflichten verstorben waren u. 
daher vom Zugang zum Totenreich ausge¬ 
schlossen blieben, zB. Frauen, die bei der G. 
oder während der Zeit des Stillens gestorben 
waren (Texte u. weitere Hinweise bei Sige- 
rist 410/2). - In Mesopotamien u. darüber 
hinaus war von Frauen am meisten gefürch¬ 
tet der Dämon Lamastu (frühere Schreibung: 
Labartu, vgl. Budge 104/23; R. Labat, Art. 
Fehl-G.: ReallexAssyr 3 [1957/71] 32), die 
,Räuberin“, ein Dämon des Kindbettfiebers 
u. der Säuglingskrankheiten (sumerisch Dim- 
me). In Keilinschrifttexten ist zu lesen, daß 
Lamaätu die werdende Mutter verfolgt, ihre 
Monate u. Tage zählt, sich hinter dem Kopf 
der Gebärenden aufstellt, um sich der Frucht 
der Schwangeren zu bemächtigen. Lamaitu, 
heißt es, gibt vor, das Kind stillen zu wollen, 
saugt ihm aber in Wirklichkeit das Blut aus 
(s. u.Sp. 84f). Fehl-G. vermag Lamaätu her¬ 
beizuführen, indem sie das Innere der Gebär¬ 
mutter umkehrt, das Kind aus der Gebär¬ 
mutter herausreißt (vgl. C. Frank, Lamaätu, 
Pazuzu u. andere Dämonen = MittAltorGes 
14, 2 [1941]; Budge 104/23; Buschan 29f; 
Darstellungen der Lamastu u. gegen sie ge¬ 
richteter Amulette: M. Jastrow, Medicine of 
the Babylonians and Assyrians = ProcRoy- 


SocMed Sect. Hist. Med. 1914; F. Thureau 
Dangin: RevAssyr 18 [1921] 161/98; V. 
Scheil: ebd. 26 [1926] lOf; Budge Taf XV/ 
XVI; B. Landsberger: Bilderatl. 6 [1925] 
Abb. 39; gegen Lamastu gerichtete Beschwö¬ 
rungen u. Riten: D. W. Myhrman: ZAssyr 16 
[1902] 141/200; W. v. Soden, Orientalia NS 
23 [1954] 337/44 u. ebd. 25 [1956] 141/8; vgl. 
Budge 117). Bei G. war auch Nergal in der 
Funktion des Pestgottes, des Herrn der Fie¬ 
berdämonen u. Herrschers der Unterwelt, ge¬ 
fürchtet; wie Lamaitu mußte er vor der G. 
gnädig gestimmt werden. Uber das Fortleben 
des weiblichen Dämons lilitu bzw. Ardat- 
lili in der hebräischen Lilit s. K. F. Krämer: 
MittAltorGes 4 (1928/9) 108/21 u. u. Sp. 66.73. 
Neben den genannten oder in ihrem Gefolge 
gab es zahlreiche andere Dämonen oder Dä¬ 
monengruppen, die freilich um nichts weniger 
gefährlich waren, wie zB. die Bösen Sieben, 
als deren Schwester Lamastu galt (vgl. Chan- 
tepie, Lehrbuch 1, 574f; Sigerist 410/5). 

3. Ritus, Magie, Volksglaube. Wie das Ge¬ 
lingen einer G. Zeichen göttlicher Gnade, so 
ist das Nichtgelingen Zeichen göttlichen 
Zornes. Daher war es selbstverständlich, daß 
vor oder bei der G. durch die Familie der 
Schwangeren oder durch einen beauftragten 
Priester ein Gebet an die Gottheit gerichtet 
wurde, von der man Hüfe erwartete; so wurde 
zB. Istar angerufen oder Samas, der Sonnen¬ 
gott: .Möge diese Frau glücklich entbinden! 
Möge sie entbinden, möge sie am Leben blei¬ 
ben, u. möge es dem Kinde in ihr Wohlergehen. 
Möge sie in Gesundheit vor deiner Gottheit 
wandeln. Möge sie glücklich entbinden u. dich 
anbeten“ (vgl. B. Meißner, Babylonien u. 
Assyrien 1 [1920] 390). Ähnlich das von Pin¬ 
ches 644 zitierte Gebet für eine die G. erwar¬ 
tende Frau. Ohne Istars Hilfe, so heißt es, 
stirbt der Fötus vor der G. Über Rituale für 
Schwangere u. Gebärende s. R. Labat, Art. 
G.: ReallexAssyr 3 (1957/71) 178. - Von un¬ 
gleich größerer Bedeutung als Gebete u. 
Rituale dürften alle Versuche gewesen sein, 
die Schwangere u. Gebärende vor dem ver¬ 
derblichen Einfluß der Dämonen zu schützen. 
Die beste Hilfe gegen die den Göttern, dem 
Schicksal, eigenem Verschulden oder mangeln¬ 
der Vorsicht zuzuschreibende Gefährdung 
durch böse Geister versprach man sich von 
Beschwörrmgen u. Amuletten. Die einschlä¬ 
gigen Praktiken mußten vom Beginn der 
Schwangerschaft u. besonders von den beiden 
letzten Monaten an über den Zeitpunkt der 
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G. hinaus angewandt werden, um Fehl-, 
Früh- u. Miß-G., Verzögerung des G.aktes 
u. Schädigung oder Tod der Frucht u. der 
Mutter zu verhindern. Schon die Sehwanger- 
schaftsdiagnose war Sache des Wahrsagers. 
Ein babylonisches Amulett, das wahrschein¬ 
lich von einer Frau während der Schwanger¬ 
schaft getragen wurde, hat den Text: ,0 
Bitnur, treibe die Schmerzen weit weg; kräf¬ 
tige den Keim u. bringe das Haupt des Men¬ 
schen zu voller Entwicklung' (vgl. A. Leh¬ 
mann, Aberglaube u. Zauberei® [1925] 60f). 
Weitere Nachweise über Praktiken gegen 
Fehl- u. Früh-G. bei R. Labat, Art. Fehl-G.: 
ReallexAssyr 3 (1957/71) 32 u. Art. G.: ebd. 
178. Wieder ist es der in den Bergen woh¬ 
nende Dämon Lamastu, die Tochter des 
großen Gottes Anu, gegen welche sich we¬ 
gen ihrer Grausamkeit viele Zaubergesänge 
u. -Sprüche richteten (vgl. die o.Sp. 47 f zi¬ 
tierte Literatur). Publikationen von Be- 
sohwörungstexten sind zusammengestellt bei 
Sigerist 379 mit Anm. 12/6; 406/14 mit Anm. 
1/34. - Neben den Beschwörungen galten 
* Amulette als besonders wirksam im Kampf 
gegen böse Einflüsse. Eine Gruppe von Amu¬ 
letten beschützte die Schwangeren vor Fehl- 
G., verhalf ihnen zu leichter G. u. verschaffte 
ihnen hinreichend Milch für die Neugebore¬ 
nen (vgl. Budge 21; Beispiele für die Zeit der 
Schwangerschaft bei Labat, Art. G.: aO. 178). 
Unter den Amuletten spielt der ,Stein des Ge¬ 
barens' eine hervorragende Rolle; die Frauen 
trugen ihn, um dem Abortus vorzubeugen u. 
die G. zu erleichtern. In der babylonischen 
Beschwörungslegende von Istars Höllenfahrt 
trägt die Göttin einen Gebärsteingürtel (s. 
o.Sp. 46). Allgemein vermutet man in die¬ 
sem Gebärstein den sog. *Adlerstein, dessen 
Keimtnis sich von Indien bzw. Mesopota¬ 
mien aus über den ganzen Vorderen Orient u. 
auch nach Griechenland u. Rom ausbreitete 
(s. u. Sp. 94 f). Wie die babylonische Legende 
von Etana zeigt, galt der *Adler selbst als 
G.helfer; er bringt das ,Kraut des Gebärens' 
(vgl. Pritchard, T. 117; Jeremias, Hdb. 432f; 
ders., ATAO 452/4). Der Adler als G.helfer 
lebt in orientalischen Sagen fort. - Neben 
dem ,Stein des Gebärens' u. dem ,Kraut des 
Gebärens' versprach man sich von zahlrei¬ 
chen anderen magischen Steinen u. Pflanzen 
sowie von Bändern, Ketten, Knoten usw. 
haltende Wirkung vor oder lösende Wirkung 
bei der G. (Eitrem-Herter 380/5). So heißt es 
zB. in dem Brief eines assyrischen Arztes an 


seinen Herrn: ,Die Kräuter, die ich dem Kö¬ 
nig geschickt habe, sind für (zum Gebrauch 
bei) zwei (verschiedenen) Gelegenheiten. . . . 
Das eine ist wie eine Sprosse, das andere ist 
für den Faden in der Höhlung (?) (der Leber). 
Das wird der Leber sehr gut tun. Sofort wird 
der König, mein Herr, sagen: ‘Wofür taugen 
sie sonst noch ?’ Sie nützen bei einer Entbin¬ 
dungsbeschwörung, sie sind gut für eine Frau 
in G.wehen' (R. H. Pfeiffer, State letters of 
Assyria [New Haven 1935] 201). Für den 
Zeitpunkt der G. sind prognostische Texte 
(,wenn eine Frau schwanger ist u. Wehen 
ein treten.. .') u. Leitfäden der Beschwörungs¬ 
kunst (,für die unter Wehen Kreißende') 
überliefert. Um durch eine Beschwörung nor¬ 
male oder schnelle G. zu gewährleisten, fan¬ 
den Geschichten des Mythos in dem Sinne An¬ 
wendung, daß der Gebärenden eine glückliche 
G. gewünscht wurde, wie sie einst der Göttin 
des Mythos zuteil geworden war: Nachweise 
bei Labat, Art. G.: aO. 179. In ähnlicher Weise 
wurde dor Mythos von Ea (über die Erschaf¬ 
fung der Menschen) zur Erleichterung mensch¬ 
licher G. praktisch nach vollzogen: die hoch¬ 
schwangere oder gebärende Frau mußte den 
Text des Mythos aufsagen oder er wurde in 
ihrer Gegenwart rezitiert (vgl. H. Zimmern: 
ZAssyr 14 [1899] 292; Pritchard, T. 99f; 
Pinches 644; o. Sp. 46). Die Beschwörung 
konnte mit Massagen des Unterleibes der 
Gebärenden verbunden sein; zusätzlich wur¬ 
den Arzneitränke u. magisch wirksame Spei¬ 
sen (Fleisch eines weißen Schweines, einer 
Schildkröte, eines Fuchses) verabreicht (vgl. 
Labat, Art. G.: aO. 179). Bei alledem ist zu 
beachten, daß die Magie ein Teil der Religion 
war, eine legitime Wissenschaft u. ein wichtiges 
Schutzmittel für den Menschen; wenn im 
Codex Hammurabi § 2 (2, 13/5 Driver-Miles) 
Zauber unter Strafe gestellt ist, so ist die 
schwarze Magie, der Schadenzauber, gemeint. 
Über Unreinheit der Frau während der 
Schwangerschaft u. nach der G. u. über er¬ 
forderliche Reinigungsriten s. Labat, Art. G.: 
aO. 178 f. 

4. Astronomie, Astrologie, Mantik. Vgl. all¬ 
gemein W. Gundel, Art. Astronomie: o. Bd. 
1, 831/6 u. die dort zitierte Literatur. Seit 
ältester Zeit geben in Babylonien Hemerolo- 
gien die für die Empfängnis oder G. eines 
Kindes günstigen Tage oder Monate an; vgl. 
die Nachweise bei Labat, Art. G.: aO. 178; 
ferner Pinches 643 f. In später Zeit haben die 
Babylonier auch Horoskope für die neugebo- 
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renen Kinder gegeben in dem Glauben, daß 
die Konstellation der Planeten zum Zeitpunkt 
der G. Konstitution, Charakter u. Scliicksal 
des Menschen bestimmten. Astrologie u. 
andere Arten der Weissagung, vor allem Le¬ 
berschau u. Bechermantik (Th. Klauser- 
S. Grün, Art. Becher; o. Bd. 2, 37/62), er¬ 
laubten Prognosen über das Geschlecht des 
Kindes, Entwicklung der Schwangerschaft, 
Ausgang der G. Viele Arten der Weissagung 
bedurften kundigen Personals u. detaillierter 
Vorschriften; aber jedermann war es doch 
möglich, öl in einen mit Wasser gefüllten 
Becher zu träufeln u. die Folgen zu beobach¬ 
ten. Eine Vorschrift (mitgeteilt bei A. Un- 
gnad. Die Religion der Babylonier u. Assyrer 
[1921] 314) lautete: ,Kommen aus dem öl 
zwei Ringe hervor, von denen der eine groß, 
der andere klein ist, so wird die Frau des Be¬ 
treffenden ein Knäblein gebären“ (vgl. auch 
J. Hunger, Becherwahrsagung bei den Baby¬ 
loniern [1903]). Abschließend sei auf die aus 
den G.omina gewoimene Wahrsagung hinge¬ 
wiesen: Priester beobachteten u. registrier¬ 
ten Miß-G. bei Menschen u. Tieren u. zogen 
daraus Schlüsse für die Zukunft (vgl. E. Ebe- 
ling, Art. G.omina: ReallexAssyr 3 [1957/71] 
180 mit Literatur; Pinches 645; M. Jastrow, 
Babylonian-Assyrian birth-omens = RGW 
14, 5 [1914]; Sigerist 418/20 mit Litera¬ 
tur; Nilsson, Reh 2**, 271). 

h. Persien. 1. Geburtsgötter, Dämonen. Kin¬ 
derlosigkeit war in Persien ein Makel; denn 
Ahura Mazda hat größeren Gefallen an den 
mit Kindern gesegneten Menschen (Vend. 4, 
47). Kindersegen aber verdanken die Men¬ 
schen den Yazatas (.Verehrungswürdigen“, 
d.h. den Göttern, zB. Yast 8, 15: Tistriya; 
10, 65: Mithra; Yasna 62, 10: Ätar) oder den 
Fravasis (,Schutz‘[geistern], zB. Yast 13, 
12/6; 10,3; zu den beiden Gruppen vgl. Widen- 
gren 20/3. 94 f). Frauen der zarathustrischen 
Gemeinde beteten regelmäßig um Ehemänner, 
die ihnen gesunde l^der verschaffen könn¬ 
ten, u. um reichen Kindersegen (vgl. zB. 
Yast 5, 87: Ardvi Sura Anahita). Ganz ähn¬ 
lich sind Nachrichten Herodots über die 
Bräuche achämenidischer Zeit (vgl. 1, 136; 
7, 10; 9, 111). In den meisten Fällen wandten 
sich schwangere Frauen an die G.göttin Ana¬ 
hita, von der Yast 5, 2 sagt; .Die den Samen 
von allem Männlichen bereitet (läutert), die 
die Leibesfrucht von allem Weiblichen zur G. 
bereitet, (die) alles Weibliche leicht gebären 
macht, die allen weiblichen Wesen zur gehö¬ 


rigen rechten Zeit Milch schafft“ (übers. H. 
Lommel, Die Yäät’s des Awesta [1927] 32; 
vgl. Yast 5, 5; auch Yasna 65, 2/5 = Ardvi- 
sür Nyäyisn 3/6 u. Vend. 7, 16). Anahita war 
wie viele andere Göttinnen Vorderasiens 
(zB. Mä, Kybele) eine Personifikation der 
fruchtbaren Natur; daher die zahlreichen 
Gleichsetzungen der Anahita mit anderen 
Göttinnen gleicher oder ähnlicher Funktion 
(vgl. Herodt. 1,131: Aphrodite; dazu die Be¬ 
merkungen Widengrens 121). Mit Aphrodite 
hat auch nach einem Zeugnis bei Giern. Alex, 
protr. 5,65,3 (GCS 12, 50,3f) der Bel-Priester 
Berossos die persische G.göttin identifiziert 
(F. Cumont, Art. Anaitis: PW 1, 2 [1894] 
2030f; Widengren 121 f. 159f. 179. 184/9 mit 
weiterer Literatur; Lommel aO. 26/32: Ein¬ 
leitung zu Yast 5). Anahitas Beschreibung 
in Yast 5,126/8 erinnert an das Bild der Istar. 
Von Anahitas Funktion als Fruchtbarkeits- 
u. G.göttin her ist die von den Griechen in 
der Regel vollzogene Gleichsetzung mit der 
(kleinasiatischen) *Artemi8 gut begreiflich 
(vgl. auch Ploss-Bartels 2, 559/61). Die Hin¬ 
weise auf Gebete an G.götter u. G.geister 
lassen vermuten, daß bei den Persern aus An¬ 
laß einer G. auch kultische Zeremonien statt¬ 
fanden. Angesichts des dualistischen Sy¬ 
stems der iranischen Religionen ist es selbst¬ 
verständlich, daß Gebete an die Fruchtbar¬ 
keit u. G. fördernden Gottheiten dem Fernhal¬ 
ten u. Unschädlichmachen der feindlichen 
Dämonen (Daevas, Drug) dienen (desgleichen 
Beschwörungen u. Amulette). 

2. Riten u. Bräuche. In der Pahlavilitera- 
tur ist von zahlreichen Bräuchen bei Schwan¬ 
gerschaft u. G. berichtet, besonders vom Ent¬ 
zünden eines Feuers oder Lichtes im Hause 
der Schwangeren; hierdurch sollten offenbar 
die Daevas u. ihre schädlichen Einflüsse vom 
Hause ferngehalten werden (vgl. die Hin¬ 
weise bei J. J. Modi, Art, Birth (Parsi): ERE 
2, 660/2). Nach den Avestatexten gebührt 
der schwangeren Frau jegliche Fürsorge 
(vgl. Vend. 15, 8). Anläßhch einer G. in einem 
Hause, in dem vorher noch keine G. statt¬ 
gefunden hatte, sprechen Priester Gebete. In 
Vend. 5 sind detaillierte Vorschriften für den 
Fall gegeben, daß ,im Hause eines Mazdä’-An- 
beters eine Frau in die Schwangerschaft 
kommt“ u. .die Frau dann mit einem leblosen 
(Kind) niederkommt“ (5, 45). Die Frau soll 
ferngehalten werden ,dreißig Schritt vom 
Feuer, dreißig Schritt vom Wasser, dreißig 
Schritt von dem zu spreitenden Baresman 
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(d.h. den im Kult verwendeten Zweigbün¬ 
deln), drei Schritt von den asagläubigen 
Männern' (5, 48). Die Mazda’-Anbeter sollen 
der Frau über eine Schranke Kleider u. Spei¬ 
sen reichen (vgl. weiter 5, 51: erste Speisen 
für eine Frau nach Tot-G.; 5, 53/8: Reini¬ 
gung durch bestimmte Speisen nach drei u. 
nach weiteren neun Tagen). Die zwölftägige 
Periode der Unreinheit mit nachfolgender 
Läuterung wurde später auf 40 Tage ausge¬ 
dehnt u. in allen G.fällen eingehalten. Ein 
Reinigungsbad unter Anleitung eines Prie¬ 
sters beendete die Unreinheit der Mutter (vgl. 
Modi aO. 662; auch Ploss-Bartels 3, 159). Der 
berauschende Trank, welcher aus der we ein 
göttliches Wesen angesprochenen u. wirken¬ 
den Haomapflanze bereitet wird, verleiht 
,den gebärenden Frauen herrliche Söhne u. 
asagläubige Nachkommenschaft' (Yasna 9, 
22); dem entspricht es, wenn in einem Pahla- 
vitext der Mutter bei der G. ein paar Tropfen 
des Haomatrankes, gepreßt u. geweiht, gege¬ 
ben werden; einige 'Tropfen wurden auch dem 
Neugeborenen eingeflößt (vgl. Modi aO. 662). 

c. Kleinasien u. Syrien. 1. Hethiter. Sie ver¬ 
ehrten als G.göttin IJannahanna (in der Ideo¬ 
graphie Dingir-mah, die ,erhabene Gottheit', 
oder Nin-tu, die ,G.herrin‘; Nin-tu ist Gattin 
des Enki im sumerischen Dilmun-Mythos, 
Pritchard, T. 38f, vgl. 100; im hethitischen 
Gilgamesepos spielt Dingir-mah die Rolle der 
babylonischen Göttin Aruru, der Mutter¬ 
göttin). ^a-iinahannas Rolle bei der Suche 
nach der verschwundenen Gottheit im Teli- 
pinumythos dürfte aus ihrer Funktion als 
G.göttin zu erklären sein (vgl. Pritchard, T. 
126f; E. V. Schüler: Haussig 170f). Nach 
hethitischem Glauben wird dem Fand vor der 
G. durch die GUL-ses sein unabänderliches 
Schicksal bestimmt; die GUL-iel heißen 
gutena u. ^utelura u. gehören zum hurriti- 
schen Pantheon. Im Gesang von Ullikummi 
(Pritchard, T. 121/5; vgl. Quellen des Alten 
Orients I: Die Schöpfungsmythen [1964] 163/ 
71) spricht Kumarbi die Worte: ,Es brachten 
ihn ziir Welt die [. ..] Frauen u. die GUL-sel- 
u. Mah-Göttinnen legten (ihn) auf die Knie des 
Kumarbi. . . . Kumarbi sprach zu sich selbst: 
welchen Namen soll ich ihm geben, diesem 
Kind, das die GUL-ses- u. Mah-Göttinnen 
mir geschenkt haben . . . ?' Die Niederschrift 
des menschlichen Schicksals kann auch der 
Sonnengott vollziehen (vgl. v. Schüler aO. 
192f). 

2. Phryger. Die phrygische Göttermutter 


Kybele, die Allgebärende u. Allnährerin, war 
speziell auch Göttin des weiblichen Ge¬ 
schlechts u. der G. Diese Funktion tritt bei 
Kybele nicht sehr hervor, darf aber aus den 
Gleichsctzungcn mit Aphrodite, *Artemis, 
Hekate, die von den Griechen als Göttinnen 
der weiblichen Fruchtbarkeit u. der G. ange¬ 
rufen wurden, sowie aus folgenden Zeugnis¬ 
sen entnommen werden: nach lamblich 
(myst. 3, 10) wurde Kybele vor allem von 
Frauen verehrt; Plutarch (Caes. 9, 2) nennt 
sie Gynaikeia; Lukian (pseudol. 11) stellt sie 
mit den Genetyllides (s. dazu u. Sp. 79) zu¬ 
sammen. Dem entspricht schließlich auch das 
Zusammengehen mit der persischen Anahita 
(vgl. A. Rapp, Art. Kybele; Roscher, Lex. 2, 
1, 1643f; Gruppe, Myth. 1521/57). - Erwäh¬ 
nung verdient weiter der phrygische Gott 
Sabazios, für dessen Kult u.a. die zahlreich 
gefundenen Votivhände charakteristisch sind 
(s.u. Sp. 195), auf welchen sich wiederholt die 
Darstellung einer Wöchnerin mit Kind findet 
(vgl. die Hinweise bei Eisele, Art. Sabazios: 
Roscher, Lex. 4, 245/8): die Frauen spürten 
in der Stunde der G. die segensreiche Hand der 
Gottheit; Sabazios, ein Gott der Natur, Le¬ 
bens- u. Todesgott zugleich, entbindet die 
Frauen u. schenkt den Neugeborenen Wachs¬ 
tum (vgl. auch Cumont, Or. Rel. 59f. 231j(i; 
Schaefer, Art. Sabazios: PW 1 A 2 [1920] 
1540/51; Nilsson, Rel. 2^, 658/67 mit Litera¬ 
tur; H. Gressmann, Die orientalischen Reli¬ 
gionen im hellenist.-röm. Zeitalter [1930] 
110/23). 

3. Syrer, Phönizier, Kanaanäer. Für die 
altsyrischen ,weiblichen Göttinnen', die in¬ 
sonderheit dem Leben der Frau u. somit auch 
der G. zugeordnet waren, sei auf die Artikel 
■"Aschera, *Astarte u. *Atargatis u. die dort 
zitierte Literatur verwiesen; vgl. auch W. 
Röllig: Haussig 244f u. M. H. Pope; ebd. 
246/52; M. Höfner, Die Religionen Altsyriens, 
Altarabiens u. der Mandäer = Rel. d. Mensch¬ 
heit 10, 2 (1970) 149/64 mit weiterer Litera¬ 
tur; J. Gray, The legacy of Canaan (Leiden 
1957) 127/30; zu Atargatis, in römischer Zeit 
als Dea Syria bekannt, außerdem P. Lam¬ 
brechts - P. Noyen, Recherches sur le culte 
d’Atargatis dans le monde grec: NouvClio 6 
(1954) 258/77. Interessante Einzelheiten ver¬ 
mitteln die mythologischen Texte aus Ugarit: 
Der Name des Handwerksgottes Kötar, des 
,Erfolgreichen‘,,Geschickten', wurde auf weib¬ 
liche Gestalten des Mythos angewendet, die 
sieben Köterat, welche Aufgaben bei G., Hoch- 
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zeit u. Tod hatten. Nach dem sehr unsicheren 
Text der Nikkal-Hymne, welche die Hochzeit 
des Mondgottes mit Nikkal (der babylonischen 
Ningal) besingt, sind die Kötarat Töchter des 
Neumondes; sie werden ,Schwalben‘ genannt 
(J. Aistleitner, Die mytholog. u. kult. Texte 
aus Ras Schamra [Budapest 1959] 63f über¬ 
setzt, allerdings mit Vorbehalt, .Bildnerin¬ 
nen“) ; .Höret, Kötarat, Töchter des Helal, ihr 
Schwalben. Dieses junge Weib hat einen Sohn 
geboren, . . . schauet auf ihn, seid ihm zur 
Seite, nähret ihn u. verseht sein Fleisch mit 
Blut, .. . Höret, Göttinnen, Köterat, verlei¬ 
het ihm Wachstum . . .“ (Übers, nach Aist¬ 
leitner aO. u. A. Jirku, Kanaanäische Mythen 
u. Epen aus Ras Schamra-Ugarit [1962] 77f). 
Der Neumond begünstigt die G., die .Schwal¬ 
ben werden mit ehelichen Freuden u. Frucht¬ 
barkeit in Zusammenhang gebracht“ (Pope 
aO. 297; vgl. auch Ps. 68, 7: kösärot: 
.Freudenbringer“). Im Epos von Dani-il 
(Daniel) u. seinem Sohn Aqhat bleiben die 
Kötarat nach der G. des Aqhat sieben 
Tage im Hause; Dani-il bewirtet die G.feen 
reichlich, offenbar zum Dank für ihren Bei¬ 
stand vor u. bei der G. (vgl. Aistleitner aO. 
69f; Jirku aO. 119; Pritchard, T. 150f; Höf- 
ner aO. 83 f. 87. 165 mit weiteren Einzelhei¬ 
ten ; Gray aO. 178). Wie parallele Texte außer¬ 
halb Ugarits zeigen (vgl. Höfner aO. 165), 
gehörte auch die Beschwörung feindlicher 
Geister zu den Aufgaben dieser .Sängerinnen“. 
Von bösen Dämonen wissen wir nicht sehr 
viel, da durch die altisraelitische Religion 
Beschwörung, Weissagung u. Zauberei der 
Umwelt weitgehend verdrängt oder als Ab¬ 
götterei verurteilt wurden. Einige schöne 
Beispiele gerade für G.dämonen u. G.amulette 
werden jedoch von Röllig aO. 275f be¬ 
schrieben (mit Quellennachweis). Über die 
ebenfalls in diesen Rahmen gehörende, der 
babylonischen Lamastu ähnliche Dämonin 
Lilit s. u. Sp. 73. Über ,rites of Separa¬ 
tion“ anläßlich der G. in ugaritischen Tex¬ 
ten, entsprechend etwa denen im Avesta 
(s. o. Sp. 52 f zu Vend. 5, 48) oder im AT 
(Lev. 12), s. Gray aO. 177f. - Ergänzend sei 
auf die in vielen punischen Inschriften ge¬ 
nannte weibliche Hauptgottheit der Kartha¬ 
ger, Tanit, hingewiesen, die wohl mit Aschera, 
Istar/Astarte, Kybele gleichgesetzt werden 
darf (vgl. K. Galling, Art. Tanit: RGG^ 5 
[1931] 983), ferner auf die altarabische Mut¬ 
tergöttin al-Ilähat, welche bei Herodt. 1, 131 
unter dem Namen Alilat mit Aphrodite Ura¬ 


nia, Mylitta, Mitra/Anahita identifiziert wird 
(vgl. auch 3, 8). Die Gleichung Alilat - Aphro¬ 
dite Urania findet sich auch bei Arrian. anab. 
7, 20, 1 u. Strab. 16, 1, 11 (741 C; vgl. aber 
Baumstark, Art. Alilat: PW Suppl. 1 [1903] 
59f), sowie bei Orig. e. Gels. 5, 37 (GCS 3, 41, 
10 / 6 ). 

d. Ägypten. 1. Qeburtsgottheiten. Die Re¬ 
lation zwischen Alltagsleben u. Götterglau¬ 
ben, empirischer Medizin u. Magie zeigt sich in 
der Figur der Meschenet: der für die Gebä¬ 
rende aus G.ziegeln errichtete Sitz wird seiner 
Bedeutung wegen zur Göttin Mesohenet per¬ 
sonifiziert (vgl. die Hinweise bei Wiedemann 
706; ausführlich Menascha 446/50). Diese 
G.göttin unterstützt nicht nur die G. selbst, 
sondern läßt das Kind überhaupt im Mutter¬ 
leib entstehen, bildet zugleich mit dem Kind 
dessen Ka (s. u. Sp. 58) u. verkündet bei der 
G. das Schicksal des Kindes. Meschenet tritt 
oft im Verein mit anderen G.gottheiten auf. 
In einer volkstümlichen Erzählung aus dem 
ersten Drittel des 2. Jtsd. (s. E. Brunner- 
Traut [Hrsg.], Altägyptische Märchen^ = 
Die Märchen der Weltliteratur [1965] 11/24; 
hier zitiert nach Erman, Lit. 64/77) gebiert 
Red-dedet, ,die Frau eines Priesters des Re 
von Sachebu, die mit drei Kindern des Re 
von Sachebu schwanger geht“ (Erman, Lit. 
72). Als bei Red-dedet die Wehen einsetzten, 
.sagte die Majestät des Re von Sachebu zu 
Isis, Nephthys, Mesechent, Heket u. Chnum: 
‘Auf, gehet u. entbindet die Red-dedet von 
den drei Kindern, die in ihrem Leibe sind’“ 
(ebd. 73). Die Götter gingen in die G.kammer 
der niederkommenden Red-dedet: .Isis stellte 
sich vor sie u. Nephthys hinter sie u. Heket be¬ 
schleunigte die G. Isis sagte: ‘Sei nicht stark 
in ihrem Leibe, so wahr du User-ref heißest.’ 
Da glitt das Kind auf ihren Händen heraus . . . 
Sie wuschen es, schnitten seinen Nabel ab u. 
legten es auf ein Laken auf (?) einen Ziegel. 
Mesechent trat zu ihm u. sagte; ‘Ein König, 
der das Königtum in diesem Lande führen 
wird.’ Chnum verlieh seinem Leibe Gesund¬ 
heit“ (ebd. 74). Ebenso geht die G. der beiden 
anderen Kindern vonstatten. Es kann hier 
eingefügt werden, daß die Mutter nach ägyp¬ 
tischer Vorstellung nach der G. eine Zeitlang 
als unrein galt; denn Red-dedet, heißt es 
(ebd. 76), .reinigte sich mit einer 14tägigen 
Reinigung“. Zu Meschenet (über die weitere 
Entwicklung dieser G.göttin s. Bonnet, RL 
458) gehören also Isis (über Isis als G.göttin 
vgl. zB. auch Ditt. Syll.® 3, 1267 : eyw ywaixa 
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xoti äcvSpa CTuvTjYayo'. lyw yjvai^i Sexaurjvov 
ßps^o? svE-ra^a), Nephthys, Heket u. Chnum; 
es treten hinzu als G.gottheiten die Volksgöt¬ 
ter Thoeris u. Bes, die den Kas entsprechenden 
weiblichen Hemsut, die sieben Hathoren, 
Thot, der Herr über die Lebenszeit, die 
Schicksalsgottheiten Psais (Schai) u. Ther- 
mutis u. nicht zuletzt die Geiergöttin Nech- 
bet (über alle diese Gottheiten s. die einschlä¬ 
gigen Artikel bei Bonnet, RL). Bei der G. 
eines Gottesküides waren die hohen Gotthei¬ 
ten selbstverständlich anwesend; aber auch 
zur G. eines Königskindes stiegen die Götter 
herab, um der Gebärenden beizustehen (vgl. 
P. Weindler, G.- u. Wochenbettdarstellungen 
auf altägypt. Tempelreliefs [1915]; Brunner 
bes. 56f. 60f. 86/8. 90/106; s. auch G. Boeder, 
Urkunden zur Religion des Alten Ägypten 
[1923] 159). Anders war es für die Mütter des 
einfachen Volkes; nicht ohne weiteres lassen 
sich die Geschichten des Mythos in dessen 
Welt übertragen. Wenn eine Frau aus dem 
Volk gebar, betete man zu den bekannten, 
besonders den niederen G.gottheiten; die gei¬ 
sterbannende Beschwörung, die im Mythos 
Isis selbst spricht (zB. im zitierten Text unter 
Verwendung eines Königsnamens), war Sache 
eines Priesters oder Magiers; die liilfreichen 
Götter selbst waren in Gestalt kleiner Statuen 
bei der G. anwesend. Besonders Bes u. Thoeris 
konnten der schwachen u. dem Angriff böser 
Dämonen ausgesetzten Gebärenden helfen; 
denn Bes, der (ursprünglich in Afrika behei¬ 
matete) häßliche, gnomenhafte Gott wirkte 
durch sein Aussehen apotropäisch (vgl. Wie¬ 
demann 71 f; bes. H. Epstein, Gott Bes; 
ArchGeschMed 11 [1919] 233/55, zur G. bes. 
247/9; Bonnet, RL 104f mit weiteren Hinwei¬ 
sen), während Thoeris, die Nilpferdgöttin, als 
Mutter verschiedener Götter u. ,Herrin der 
magischen Schutzkräfte“, die eigentliche G.- 
hilfe leisten konnte (vgl. Wiedemann 72; 
Bonnet, RL s.v. Nilpferdgöttin, bes. 531; G. 
Boeder, Art. Thueris: Roscher, Lex. 5, 894/7; 
H. Kees, Art. Toeris: PW 6 A 2 [1937] 1643/6; 
Brunner 103/5). Wie die kleinen, auch als 
Amulette getragenen Statuen der Thoeris 
zeigen, galt sie als die eigentliche Patronin der 
Schwangeren, der Gebärenden u. der stillen¬ 
den Mütter (vgl. auch Sigerist 222). Ihr ist der 
Funktion nach vergleichbar Heket, die 
froschgestaltige Spenderin des Lebens. Wie 
ihr Genosse Chnum (s. u. Sp. 58) oder Me- 
schenet bildet sie das Kind im Mutterleib; 
sie leitet u. beschleunigt die G. (vgl. die o. 


Sp. 56 zitierte Erzählung u. die Nachweise 
bei Bonnet, RL 284f; s. M. Weber, Art. 
Frosch: o.Bd. 8, 525f). Als Helferin bei der G. 
findet sich Heket in Begleitung der Nechbet, 
auch wird Nechbet mit Heket identifiziert. 
Die gciergostaltige Nechbet war in der Funk¬ 
tion der G.göttin offenbar volkstümlich; sie 
wurde im oberägyptischen Necheb (Elkab) 
mit Eileithyia (Porph. bei Euseb. praep. ev. 

з, 12, 3 [GCS 43, 1, 145, 2]; vgl. Strab. 17, 1, 
47 [817 C]; Diod. Sic. 1, 12) gleichgesetzt 
(Necheb = Eileithyiaspolis; vgl. Bonnet, 
RL 508; Brunner 86). Damit ist die Reihe der 
göttbchen G.helfer keineswegs erschöpft; 
denn selbst der große Amun u. der große Ho- 
rus gewähren G.hilfe, desgleichen die Göttin¬ 
nen Neith, Selket u. andere. Im POxy 7, 
1070 versichert ein Demareus seiner Frau, 
daß er beim großen Serapis fleißig für sie u. 
seine Familie bete, zumal sie ein Kind er¬ 
warte. Eine eigentümliche Vorstellung tritt 
uns in dem Begriff des Ka entgegen (zu dessen 
Definition s. Bonnet, RL 357 f); Ursprünglich 
hatte nur der König, später jeder Mensch 
einen Ka, eine Art Doppelgänger, der den ir¬ 
dischen Menschen mit der eigentlichen Le¬ 
benskraft versieht u. ihn von der G. bis zum 
Tod begleitet, ohne jedoch mit dem Menschen 
auch zu sterben. Der Ka eines Menschen muß 
also gleichzeitig mit der G. gebildet werden; 
dies ist Sache einer G.gottheit. So heißt es in 
der alten Beschwörung anläßlich einer G., die 
G.göttin Meschenet möge ,einen Ka . . . ma¬ 
chen für dieses Kind, das im Leibe dieser 
Frau ist“ (vgl. A. Erman, Zaubersprüche für 
Mutter u. Kind = AbhBerlin 1901, 1, 26). 
Bilder zeigen Chnum, den Gott der Zeugung 

и. der G. (,den Bildner, der belebt“; vgl. 
Bonnet, RL 137; auf Amuletten: A. Delatte - 
Ph. Derchain, Les intailles magiques greco- 
ögj'ptiennes [Paris 1964] 255f), wie er einen 
dem Neugeborenen äußerlich völlig gleichen¬ 
den Ka auf der Töpferscheibe bildet (vgl. 
ähnlich Jahwe im AT: Job 10, 8f; 33, 6; Jer. 
1, 5). Die den Kas entsprechenden weiblichen 
Schutzgottheiten heißen Hemsut. Während 
dem Ka oder der Hemsut das Kind bei der G. 
gleichsam auf Lebenszeit anvertraut whd, 
bestimmen die G.gottheiten selbst, seit dem 
Neuen Reich insonderheit die sieben Hatho¬ 
ren, das Schicksal des Kindes; der allwissende 
Gott Thot schreibt die Lebenszeit auf den 
G.ziegel. Die Ilathoren, sekundär aus der 
Frauengottheit Hathor entwickelt (vgl. u. 
Sp. 80f: Hera - Eileithyien), sind keine Göttin- 
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nen, sondern Wesen des Volksglaubens, unse¬ 
ren Feen vergleichbar. Die Märchen von den 
zwei Brüdern u. vom verwunsehenen Prinzen 
erzählen von ihrer Tätigkeit (vgl. Erman, Lit. 
204. 210; Brunner-Traut, Altägyptische Mär¬ 
chen aO. 24. 34). 

2. Ritus, Magie, Aberglaube. Einige anläß¬ 
lich der G. geübte Bräuche wurden schon an¬ 
gedeutet. Als verläßlichste Mittel, um den 
Einfluß böser Geister auf die schwangere 
Frau u. den G.Vorgang zu verhindern, galten 
Beschwörungen, Gebete, Amulette u. Wei¬ 
hungen. Am Ende des oben zitierten Spru¬ 
ches an Meschenet (aus dem PBerol 3027: 
Erman, Zaubersprüche aO. 26) findet sich die 
Anweisung: ,Zu sprechen über den beiden 
Ziegeln der (G.stätte von einem) Cherheb 
[= Vorlesepriester], (u. er lege für Nut ein 
Opfer hin an) Fleisch, Gänsen u. Weihrauch 
auf Feuer. Der diese Beschwörung vollzieht, 
soll ferner gekleidet sein in eine Umhüllung 
von feinstem Leinen u. einen Stab (?) vom 
Lande (?)... bei sich haben.' Im selben Pa¬ 
pyrus werden Beschwörungen zum Schutz 
der Säuglinge am Morgen u. Abend mitgeteilt 
sowie Vorschriften zur Anfertigung von wirk¬ 
samen Amuletten oder gar zur Vermehrung 
der Muttermilch gegeben (vgl. Menascha 
450/7; ferner auch F. Lexa, La magie dans 
I’Fgypte antique 2 [Paris 1925] 61). Dem 
Froschamulett wohnte natürlich die Kraft 
der Froschgöttin Heket, der Entbinderin, 
inne (vgl. Budge 143; Bonner 243; Bonnet, 
RL 198f); gleiches gilt für Thoeris-Amulette 
(vgl. A. Wiedemann, Die Amulette der alten 
Ägypter = AltOr 12, 1 [1910] 10). Beschwö¬ 
rungen u. Amulette begleiteten bereits Zeu¬ 
gung (vgl. Bonnet, RL 93/5) u. Schwanger¬ 
schaft (schon Isis soll sich ein Amulett um 
den Hals gehängt haben, als sie sich schwan¬ 
ger fühlte: Plut. Is. et Os. 65 [377B], 68 
[378 B]); hinzu traten Schwangerschafts- u. 
G.prognose (vgl. P. Diepgen, Die Frauenheil¬ 
kunde der Alten Welt = J. Veit - W. Stoeckel, 
Handbuch der Gynäkologie* 12, 1 [1937] 52f 
zum PLond 10059; Sigerist 221. 248. 278f. 
314. 329 mit Anm. 317). Von Weihungen an 
G.gottheiten ist wenig bekannt; Figuren der 
Thoeris, im G.raum aufgestellt, sollten Gei¬ 
ster bannen u. die Entbindung erleichtern; 
es gab Figuren, denen Schwangere Stücke 
ihrer Kleidung beigaben, um sich den Segen 
der Göttin zu sichern; in andere Figuren wurde 
Milch gefüllt in dem Wunsch, die Göttin möge 
der Mutter Milch geben (vgl. Erman-Ranke, 


Äg. 311; G. Möller; ZÄgSpr 54 [1918] 138f). 
Dem Verscheuchen von bösen Geistern diente 
auch das Entzünden eines Feuers oder einei 
Lampe zum Zeitpunkt dei- G. (vgl. Bonnet, 
RL 190. 208; Brunner 103f); Thoeris wurde 
mit einem brennenden Licht dargestellt (vgl. 
Eileithyia u. Sp. 94, Candelifera, Lucina u. 
Sp. 123). Vom Aberglauben waren schließlich 
auch die ersten Laute des Neugeborenen be¬ 
gleitet; hörte man aus firnen ein ,ni‘ heraus, 
so meinte man, das ICind bleibe am Leben, 
war es ein ,mba‘, so mußte es bald sterben (vgl. 
H. Schäfer; ZÄgSpr 44 [1907/8] 132f zu 
PEbers 97, 13f). Die Namengebung unmittel¬ 
bar nach der G. zeichnete sich, nicht nur im 
Königshaus, durch die vielfache Verwendung 
theophorer Namen aus. Der Name bietet 
dem Träger den Schutz der Gottheit, aber 
eben nur deshalb, weil im Namen die Gott¬ 
heit selbst anwesend gedacht ist (ebenso wie 
in ihrem Bild); der Name ist daher (wie das 
Gottesbild-Amulett) eine Art Talisman (vgl, 
H. Kees, Ägypten = HdbAltWiss 3, 1, 3, 1 
[1933] 85; Bonnet, RL 501/4 mit weiterer 
Literatur; G. Roeder, Volksglaube im Pha¬ 
raonenreich [1962] 182f mit Beispielen). Die 
ein wenig abseits mancher Tempel gelegenen 
G.häuser seien nur nebenbei erwähnt, da sie 
wohl ausschließlich den Vorstellungen von der 
G. des Gottes- u. des Königsldndes zuzuord¬ 
nen sind (vgl. Bonnet, RL 209 f; Kees aO. 
160. 162; A. Hermann: JbAC 7 [1964] 117/ 
38). Zur G.stube als Raum des Schutzzaubers, 
in welchem Chnum waltet, s. Brunner 60 f; 
zur ,Wochenlaube‘ s. E. Brunner-Traut: 
MittlnstOrForsch 3 (1965) 11/30. Literatur: 

F. L. Griffith, Art. Birth (Egyptian): ERE 
2, 646f; Sigerist 220/3. 245/68 passim (s. 
auch die Abb. zu Schwangerschaft u. G.); 
Menascha 425/61; Ploss-Bartels 2, 670/2. 
790. 

II. Israel, a. Altes Testament. 1. Voraus¬ 
setzungen. Nach atl. Vorstellung verwirklicht 
sich in der G. von Kindern der bei der Schöp¬ 
fung den ersten Menschen zugesprochene 
Segen: ,Seid fruchtbar u. mehrt euch, füllt die 
Erde an' (Gen. 1, 28; vgl. Ps. 128, 3/6). In der 

G. realisieren sich göttliche Zusagen (Gen. 
17, 19: Sara; vgl. Lc. 1, 13. 31: Elisabeth, 
Maria). Der gesellschaftliche Einfluß der israe- 
htischen Frau beruht demnach wesentlich 
auf ihrer Stellung als Mutter; ihre Hauptauf¬ 
gabe ist die segensreiche Mehrung der Familie 
durch die G. von Nachkommenschaft. Kinder¬ 
losigkeit gilt daher als Unglück, ja als Fluch 
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u. Strafe. Die Not der Sara wird Gen. 11, 30 
genannt: ,Sara aber war unfruchtbar: sie 
hatte keine lünder“. Deutlicher ist Gten. 30, 1 
(Raliel zu Jakob): ,Schaffe mir Kinder, oder 
ich sterbe'. Jakob führt RaheJs Unfruchtbar¬ 
keit auf Gott zurück (Gen. 30, 2; vgl. auch 
16, 2). Lea, als sie ,sah, daß sie nicht mehr 
Mutter wurde' (Gen. 30, 9), gab ihre Leib¬ 
magd Silpa dem Jakob zur Frau, um den 
Kindersegen zu sichern (vgl. 16, 3: Hagar; 
30, 3; Bilha; vgl. auch 1 Sam. 1, 2/7: Hanna; 
Gen. 20, 17f: Frauen von Gerar; Hen. aeth. 
98, 5 allgemein). Das von einer als unfrucht¬ 
bar geltenden oder mit einem alten Maim ver¬ 
heirateten Frau geborene Kind wird als Lohn 
Gottes verstanden (vgl. die Geschichte von 
Elisa u. der Sunamitin 2 Reg. 4, 8/17; J. Hem- 
pel, Gott u. Mensch im AT = BeitrWissATu- 
NT 38^ [1936] 197 mit Anm. 1). Als mitleid¬ 
erregendes Unglück gilt auch jede Fehl-G. 
(hebr. nefael, griech. IxTpugoc; vgl. J. Schnei¬ 
der, Art. IxTpwga: ThWb 2, 463/5). Sie wird 
gefürchtet (vgl. Num. 12, 12), ihre Verhinde¬ 
rung durch Gottes Hilfe erhofft (Ex. 23, 26); 
Gewaltanwendung, die Fehl-G. zur Folge hat, 
wird hart bestraft (Ex. 21, 22). Die Größe des 
Unheils einer Fehl-G. mag man daran ab¬ 
schätzen, daß der Psalmist seinen Gegnern 
wünscht, sie möchten werden ,wie die Fehl- 
G. eines Weibes, die das Licht nicht schaut' 
(Ps. 58, 9); ebenso an dem Wunder des Pro¬ 
pheten Elisa in Jericho, wo ungesundes Was¬ 
ser G. verhindert oder Fehl-G. verursacht: 
,E]isa ging an die Wasserquelle vor die Stadt 
hinaus, warf das Salz hinein u. sagte: ‘So hat 
der Herr gesprochen: Ich habe dieses Wasser 
gesund gemacht; es soll zukünftig weder Tod 
noch Fehl-G. daher kommen" (2 Reg. 2, 19/ 
22). Ohne weiteres versteht sich von daher die 
bildliche Verwendung des Wortes Fehl-G. 
für Unglückseliges, Mißratenes u. Nichtiges 
(vgl. Job 3, 16; Koh. 6, 3; auch 1 Cor. 15, 8). 
Aus der Stelle Job 3, 16 erfahren wir zudem, 
daß man Abortivfrüchte u. Früh-G. sorgfältig 
verscharrte (eig.,versteckte'); dieselbe Praxis 
wird mehrfach im Talmud besprochen (vgl. 
Preuss 480 f). Nach alledem ist der über¬ 
schwengliche Freudenruf der Israelitin nach 
der G. begreiflich. Eva ruft nach der G. des 
Kain (Gen. 4, 1); ,Einen Menschen habe ich 
ins Dasein gebracht, den Herrn' (d.h. wohl: 
einen männlichen Nachkommen nach dem 
Bilde Gottes; vgl. zur Problematik der Stelle 
Jeremias, ATAO 116). Deutlicher noch Gen. 
29, 32: ,Lea . . . gebar einen Sohn, den sie 


Rüben (,Siehe, ein Sohn') nannte; ‘denn’, sagt 
sie, ‘der Herr hat mein Elend angesehen; ja, 
nun wird mein Mann mich lieb gewinnen’.' 
Wie die beiden Stellen zeigen, war die G. von 
Sölmen den Israeliten willkommener als die 
G. von Töchtern (s. auch o. Sp. 53). Dra¬ 
stisch schildert Lev. 12, 2/5 den Wertunter¬ 
schied von Knaben u. Mädchen am Beispiel 
der kultischen Unreinheit der Wöchnerin 
(s. u. Sp. 67). Der Psalmist sagt ausdrück¬ 
lich (12U 3): ,Ja, Söhne sind ein Geschenk des 
Herrn, u. Kindersegen ist eine Belohnung' 
(vgl. Jer. 20, 15). Zum Thema Kindersegen 
vgl. auch H. Karpp, Art. Eltern: o.Bd. 4, 
1207f; wichtige G.geschichten im AT: Gen. 
25, 21/6; 29, 31/5; 30, 1/8. 9/13. 14/20; 35, 16/ 
8; 38, 27/30; ludc. 13; Ruth 4, 13/7; 1 Sam. 
1; 4, 19/22; 2 Reg. 4, 8/17 (vgl. auch 18/37); 
Jes. 66, 7/9; Hes. 16, 4/6. 

2. Empfängnis, Schwangerschaft, Geburt. 
Die Zeit zwischen Empfängnis u. G. heißt 
,lebenspendende Zeit' (vgl. 2 Reg. 4, 16f). 
Auf der Frau lastet infolge des Sündenfalls 
ein besonderer Fluch (Gen. 3, 16); der Sünde 
der Frau entspricht der Fluch in ihrem Ge¬ 
schlechtsleben; sie hat ihr Geschlecht durch 
die Sünde erkannt; Geschlechtsverkehr u. G. 
von Kindern werden die Folge sein, aber bei¬ 
des steht unter dem Fluch; denn ohne den 
Sündenfall hätte es weder Empfängnis noch 
G. gegeben (vgl. H. Gunkel, Genesis® [1964] 
21; Jeremias, ATAO 109). Von dem Fluch der 
Eva bleiben, wie später der Talmud ausmalt, 
nur fromme Frauen verschont (vgl. Preuss 
442 f). Auch die bekannten Gelüste der 
Schwangeren, durch welche diese mit dem 
Ritualgesetz in Konflikt geraten konnten, 
sind eine Folge des Fluchs; sie müssen aber, 
ebenfalls nach späterer Ansicht, befriedigt 
werden (Preuss ebd.; Meyer 83). Über die 
Schmerzen während der Schwangerschaft 
spricht die Geschichte von Rebekka u. ihren 
Zwillingen (Gen. 25, 22f; vgl. Amos 1, 11 
LXX). Im übrigen glaubte man, daß Kinder 
im Mutterleib ein bewußtes Leben führen 
(vgl. Gen. 25, 22; 38, 28; Hos. 12, 4; unab¬ 
hängig vom Problem der ^Beseelung des 
Fötus). Die schwangere Frau muß, wenn ihr 
Kind vom Mutterleib an ein ,naztr‘ (Gottge¬ 
weihter) sein soll, die Num. 6, 2/5 gegebenen 
Vorschriften für Gottgeweihte einhalten, d.h. 
sie darf keinen Wein oder sonst ein berau¬ 
schendes Getränk zu sich nehmen u. nichts 
Unreines e.ssen (vgl. ludc. 13, 4f. 7. 13f; 1 
Sam. 1, 12/6; zum Nasiräatsgelübde W. Pa- 
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sehen, Rein u. Unrein = StudÄTuNT 24 
[1970] 32). Mehr oder weniger volkstümliche 
Anschauungen über den phj^siologischen Ur¬ 
sprung des Kindes im Mutterleib finden sich 
Koh. 11. 5; Job 10, lOf; Sap. 7, 1/3; Hes. 
37, 5/10 (s. dazu u. Sp. 70f). In jedem 
Falle aber ist es Gott, der nach der Empfäng¬ 
nis das Kind bildet, ihm den Lebensgeist ein¬ 
flößt u. es so zur G. bereitet (Ex. 4, 11; Ps. 
21, lOf; 94, 9; 119, 73; 139, 13; Prov. fO, 12; 
Job 10, 8f; 33, 6; Sir. 17, 5; Jes. 44, 2; Jer. 
1, 5; 4 Esr. 8, 8/11). Das einzige legitime Mit¬ 
tel, Gefahren für die Schwangere u. die ,Leibes- 
frucht“ (zB. Gen. 30, 2) abzuwehren, ist das 
Gebet zu Gott; von anderen Vorkehrungen 
in der Zeit der Schwangerschaft sagt das AT 
nichts. Der G.vorgang ist entsprechend Gen. 

з, 16 schmerzlich; eine schmerzfreie G. gilt 
daher als ein Wunder von Gott, der die G. 
leitet. Diese Gedanken sind in Worten über 
das endzeitliche Jerusalem (Jes. 66, 7/9) zu¬ 
sammengefaßt: ,Ehe noch die Schwangere 
Schmerzen empfindet, hat sie schon geboren; 
ehe die Wehen über sie kommen, ist sie eines 
Knaben genesen . . . Denn kaum in Wehen, 
hat Zion auch schon ihre Kinder gehören. 
‘Sollte ich bis zur G. bringen, dann aber die 
G. nicht zu Ende führen?’ spricht der Herr; 
‘oder sollte ich, der ich gebären lasse, wieder 
verschließen V spricht dein Gott.‘ Spätere 
Legenden sprechen öfters von schmerzloser 
G. So soll (nach Joseph, ant. lud. 2, 217f) 
Jochebed bei der G. des Mose keine G.wehen 
verspürt haben, u. die Lehre von der schmerz¬ 
losen Niederkunft Marias ist nur eine konse¬ 
quente Fortbildung solchen Glaubens (vgl. 

и. Sp. 151 f). Während Ex. 1,19 von der schnel¬ 
len u. leichten G. der Hebräerinnen gespro¬ 
chen wird, finden sich auch zahlreiche Hin¬ 
weise auf schwere G. (vgl, Gen. 35,16: Rahel; 

1 Sam. 4, 19 f: Frau dos Pinehas; Hos. 13,13; 
Jes. 37, 3). Die Pein der G.wehen dient den 
Propheten häufig zur Ausmalung von Jam¬ 
mer, Angst u. Schmerz (Sir. TÖ, 11; Jes. 13, 8; 
26, 17; 42, 14; Jer. 4, 31). Die Hebräerin 
nahm zur G. eine kauernde bzw. knieende 
Stellung ein (1 Sam. 4, 19); eine Deutung 
dieser natürlichen G.stellung im Sinne der 
von Dieterich, Erde, besprochenen Vorstel¬ 
lungen (zB. bei Bertholet 136) wird man aus¬ 
schließen dürfen (vgl. auch I. Opelt, Art. 
Erde: o.Bd. 5, 1116f). Aus Ex. 1, 16 u. Jes. 
37, 3 hat man verschiedentlich auf die Ver¬ 
wendung eines Gebärstuhles, wie ihn die tal- 
mudische Tradition kemit, schließen wollen: 


aber die an beiden Stellen stehenden Begriffe 
’obnäyim u. masber sind nicht eindeutig (vgl. 
hierzu Preuss 459f). Auf keinen Fall hat das 
AT einen mit kultisclien oder magischen V^or- 
stellungen verknüpften G.sitz gekannt, der 
den in Ägypten gebräuchlichen G.ziogeln 
(s. o. Sp. 56) vergleichbar wäre. Anders ver¬ 
hält es sich vielleicht mit der aus Ruth 4, 14/7 
u. Jer. 20, 15 zu entnehmenden Abwesenheit 
des Vaters bei der G. seines Kindes. Solche 
Abwesenheit wurde bei zahlreichen Völkern 
beobachtet (vgl. E. S. Hartland, Art. Birth 
[Introduction]: ERE 2, 636f); es könn¬ 
te sein, daß alte matriarchale Vorstellungen 
für diesen Brauch verantwortlich sind. Als 
Ruth ihren Sohn Obed (,Diener des Herrn“) 
gebar, standen ihr Frauen (Nachbarinnen) 
bei; sie übten ihren Beistand bis zum Zeit¬ 
punkt der Namengebung, durch welche der 
Neugeborene in die soziale Gemeinschaft ein- 
gegUedert wurde: ,Die Nachbarinnen aber 
legten ihm einen Namen bei . . . u. sie nannten 
ihn Obed“ (Ruth 4, 17; zur Namengebung s. 
auch u. Sp. 68 f). Einer G. in Abwesenheit 
des Vaters (oder von Männern überhaupt) 
stehen freilich Belege für die Niederkunft auf 
dem Schoß eines Mannes entgegen. Von Jo¬ 
seph wird gesagt, daß noch seine Urenkel 
,auf seinen Knien geboren wurden“ (Gen. 
50, 23), u. auch Hiobs Klage (Job 3, 12) 
,Weshalb haben sich mir Knie Kebreich dar¬ 
geboten u. wozu Brüste, daß ich an ihnen 
trinken konnte V wird auf die Knie des Va¬ 
ters zu beziehen sein. Die G. auf den Knien 
oder dem Schoß des Mannes stellt wohl zu¬ 
gleich einen symbolischen Vorgang dar: der 
Vater nimmt das Kind an, anerkennt das 
Kind, erwirbt ein Anrecht auf das Kind. Ent¬ 
sprechend ist Gen. 30, 3 zu verstehen; Rahel 
sagt zu Jakob: ,Da hast du meine Magd Bilha; 
wohne ihr bei, damit sie auf meinem Schoß 
gebäre u. durch sie auch ich zu Kindern 
komme“ (vgl. auch Gen. 16, 2). 

3. Glaube u. Aberglaube. Das AT weiß viel 
von heidnischen Göttern, von Dämonen, 
Amuletten u. allerlei Zauberei zu berichten. 
Der Umgang mit derlei Götzen u. Götzen¬ 
werk war keineswegs auf die Heiden be¬ 
schränkt. Aber abgesehen von den Vorstel¬ 
lungen des AT über Unreinheit der Wöchne¬ 
rin, Erst-G. u. Namengebung (darüber u. Sp. 
67/9) ist von Aberglaube u. Zauberei im 
Zusammenhang mit der G. wenig zu spüren. 
Eindeutig nimmt der Gott des AT die Funk¬ 
tionen der heidn. G.götter wahr (vgl. zB. 
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4 Esr. 8, 8/11). Zu ihm betet die unfruchtbare 
Israelitin um Kindersegen (zB. Hanna; 1 
Sam. 1,10/3; Isaak für Rebekka: Gen. 25,21); 
dexui Gott ist auch für die Unfruchtbarkeit 
der hrau verantwortlich (vgl. Gen. 16, 2; 
30, 2): er gibt den Unfruchtbaren die Frucht¬ 
barkeit (Gen. 30, 22) oder nimmt Frauen ihre 
Gebärfähigkeit u. gibt sie ihnen wieder zu¬ 
rück (Gen. 20, 17f); er ermöglicht dte G. des 
Kindes (vgl. Jes. 66, 7/9). Wenn aber nach 
jüdischem Gesetz das Geschlechtsleben u. 
speziell die G. kultische Unreinheit verur¬ 
sacht, so läßt sich damit die Tatsache, daß 
Jahwe selbst ,den Mutterleib ölTnet‘ (Gen. 
29, 31; 30, 22), nur schwer vereinigen. Man 
hat daher vermutet, daß Jahwe sekundär an 
die Stelle eines Numens getreten ist, welches 
den Frauen zu Fruchtbarkeit u. glücklicher 
Entbindung verhalf; der Name des Tales 
Jiphthah-El (d.h. El öffnet) könnte ein Nach¬ 
hall dieser älteren Vorstellung sein (vgl. A. v. 
Gail, Altisraelitische Kultstätten [1898] 144; 
Bertholet 48). Die Möglichkeit steht außer 
Zweifel angesichts der anhaltenden, wenn¬ 
gleich verpönten, Verehrung mehrerer vorder- 
orientalischer Fruchtbarkeitsgottheiten (wie 
Anat, *Aschera, *Astarte, *Baal) in atl. Zeit 
(vgl. auch Volz 172f. 176; J. Gray, The 
legacy of Canaan [Leiden 1957] 127/30; E. 
Sellin, Israehtisch-jüdische Religionsgeschich¬ 
te [1933] 38/51). In diesen Zusammenhang läßt 
sich auch der Glaube an die Fruchtbarkeit 
verleihende Wirkung der alten Zauberpflanze 
Mandragora einordnen. Wie die Geschichte 
von Lea u. Rahel (Gen. 30, 14/6. 22f; vgl. 
Test. XII Iss. 1 f) zeigt, scheint die Verwen¬ 
dung der düdä’im (,Liebesäpfer; in LXX 
mit gyjXa gavSpavopcdv wiedergegeben; vgl. 
auch Cant. 7,13) keinen Konflikt mit dem ge¬ 
nerellen Verbot heidnisch-abergläubischer 
Praktiken verursacht zu haben (vgl. K. Schnei¬ 
der, Art. Alraun: o.Bd. 1, 309; W. Kroll, Art. 
Aphrodisiacum: o.Bd. 1, 500; Kronfeld-Ho- 
vorka 1, 14; Jeremias, ATAO 357). Zur alle¬ 
gorischen Auslegung von Gen. 30, 14/6 u. zur 
Symbolik vgl. Schneider aO. 309f u. Rahner, 
Mythen 197/238, bes. 199/201. Unter solchen 
Umständen bedürfen abergläubische Vorstel¬ 
lungen bei u. nach der G. kaum einer Erklä¬ 
rung, wenn auch das AT nur höchst dürftige 
Hinweise gibt. Wirdürfen annehmen, daß auch 
nach Ansicht der Hebräer der atl. Zeit die G. 
eines Kindes von vielerlei Gefahren bedroht 
war, denen der Mensch durch Amulette u. Zau¬ 
berei zu begegnen suchte (vgl. hierzu generell 


Budge 212/38, bes 212. 218. 224. 235f; Blau). 
Jes. 34, 14 ist der böse Dämon Lilit (ein der 
babylonischen Lamastu [s. o. Sp. 47 f] ähnli¬ 
ches u. auch von Syrern u. Kanaanäorn ge¬ 
fürchtetes Gespenst) genannt; sie findet sich 
häufig in rabbinischer Literatur charakteri¬ 
siert als Nachtgespenst, welches den Gebä¬ 
renden u. den Neugeborenen gefährlich ist 
(s. u. Sp. 73). In dieselbe Richtung weisen 
die Lament. 4, 10 erwähnten Kinder fressen¬ 
den hbäröt (babylonisch Labartu, Lamastu). 
Elemente des Aberglaubens enthält die Ge¬ 
schichte von Benjamins G. (Gen. 35, 16/9). 
Die Hebamme orakelt angesichts der schwe¬ 
ren Niederkunft Rahels (v. 17); ,Sei getrost, 
denn du wirst wieder einen Sohn haben!“ 
Rahel nennt im Anblick des Todes ihren eben 
geborenen Sohn ,Ben-Oni‘, d.h. ,Sohn des Un¬ 
heils“, ,mein Schmerzenskind“ (,Sohn der un¬ 
heimlichen Macht, die über mir ist“; L. Köh¬ 
ler, Der hebräische Mensch [1953] 38); Jakob 
wandelt den Unglücksnamen in ,Ben-Jamin‘, 
d.h. ,Sohn der Rechten“, ,Sohn des Glückes“ 
(v. 18; s. auch u. Sp. 68 f: Namengebung). 
Weiter führt die G.geschichte von Zerah u. 
Peres (Gen. 38, 27/30): bei der G. streckte 
einer der Zwillinge die Hand vor; die Heb¬ 
amme band ihm einen roten Faden ums Hand¬ 
gelenk; aber das Kind zog die Hand wieder 
zurück, u. nun drängte sein Bruder nach vorn 
u. wurde als erster geboren, womit er den 
anderen um die Erst-G. brachte. Vordergrün¬ 
dig erscheint der rote Faden als Erkennungs¬ 
mal für die Erst-G., dahinter steht jedoch 
sicher alter Aberglaube; denn rot ist Unter¬ 
weltsfarbe u. Farbe der Rechtsprechung, der 
rote Faden ein Unterweltsrequisit, gleichsam 
ein Amulett zur Abwehr von Schaden u. zur 
Übertragung von Lebensenergien (vgl. Jere¬ 
mias, ATAO 355. 460. 802 [Motivregister s.v. 
rot]; E. Wimderlich, Die Bedeutung der 
roten Farbe = RGW 20,1 [1925] 30; A. Her¬ 
mann, Art. Farbe; o.Bd. 7, 381; I. Scheftelo- 
witz. Das Schlingen- u. Netzmotiv im Glau¬ 
ben u. Brauch der Völker = RGW 12, 2 
[1912] 46f). Über die Behandlung des Neuge¬ 
borenen spricht Ezecldel in dem Bild von Je¬ 
rusalem, der Ehebrecherin (16, 4): das miß¬ 
ratene Kind wurde nicht abgenabelt, nicht 
mit Wasser gereinigt, ,mit Salz nicht gesal¬ 
zen“ (bzw. eingerieben), nicht in Windeln 
gewickelt. Die späteren Erklärer der Stelle 
verstehen das Abreiben des Neugeborenen 
mit Salz, in Übereinstimmung mit antiken 
Ärzten, als Akt der Hygiene. Dem Salz ist 
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jedoch wie bei anderen Völkern auch von den 
Hebräern eine apotropäische, reinigende, 
lebensfördernde Wirkung zugeschrieben wor¬ 
den; es fand daher in Kult u. Brauch Ver¬ 
wendung. Salz gehörte zum Opfer (vgl. Lev. 
2, 13; Jub. 21,11); der ,Salzbund“ ist Bild für 
eine ewig gültige Abmachung (Num. 18, 19; 
2 Chron. 13, 5); Elisa reinigt das verseuchte 
u. Fehl-G. verursachende Wasser von Jericho 
durch Salz (2 Reg. 2, 19/22). Das Abreiben 
der Kinder mit Salz unmittelbar nach der G. 
darf man als kultischen, zumindest jedoch 
magischen Akt verstehen, durch welchen 
das Kind ^egen böse, dämonische Einwir¬ 
kung geschützt werden sollte (über mögliche 
Verbindungen zum christlichen Taufiitus 
s. u. Sp. 165 f). 

4. Unreinheit der Wöchnerin. Nach atl. An¬ 
schauung macht das Geschlechtsleben un¬ 
rein (Lev. 15, 16/8 u.ö.; vgl. H. Strathmann, 
Art. Askese I: o. Bd. 1, 750f); im Hinter¬ 
grund steht der Fluch von Gen. 3,16. Sexuelle 
Askese war daher geboten vor kultischen 
Handlungen (1 Sam. 21, 5) oder vor Begeg¬ 
nungen mit der Gottheit (Ex. 19, 15). Dem¬ 
entsprechend verunreinigt die G. eines Kin¬ 
des die Mutter; auch bleibt die Frau nach der 
G. längere Zeit unrein. Diese Vorstellung hat¬ 
ten die Israeliten mit den Völkern der alten 
Welt gemeinsam (vgl. die Belege hei Roscher 
93/102); das mosaische Gesetz gibt genaue 
Vorschriften für diesen Fall (Lev. 12, 2/8; vgl. 
Jub. 3, 8/14). Danach ist die Frau nach der G. 
eines Sohnes sieben Tage lang unrein (ent¬ 
sprechend den Tagen der Monatshlutung: 
V. 2), nach der G. einer Tochter jedoch 14 Ta¬ 
ge (v. 5; der Unterschied wird hier nicht be¬ 
gründet [vgl. aber Jub. 3, 8. lOf], findet sich 
jedoch ebenso bei antiken Ärzten, zB. Ps- 
Hippocr. nat. puer. 18 [7, 498/506 Littre = 
1, 392/6 Kühn]); nach diesen Fristen muß die 
Frau noch 33 bzw. 66 Tage im Hause bleiben 
.während der Zeit ihrer Blutreinigung“ (v. 4f; 
vgl. Jub. 3, lOf): ,Sie darf nichts Heiliges be¬ 
rühren u. nicht ins Heiligtum kommen, bis 
die Tage ihrer Reinigung abgelaufen sind“ 
(V. 4). Die Zeit der Unreinheit von 40 bzw. 
80 (2 x40) Tagen (Jub. 3, 9. 12 werden diese 
Fristen mit der Schöpfung verbunden) wird 
durch Brand- u. Sühnopfer abgeschlossen 
(v. 6/8); der Priester vollzieht das vorge¬ 
schriebene Opfer u. erwirkt so die kultische 
Reinheit der Mutter (vgl. W. Paschen, Rein 
u. Unrein = StudATuNT 24 [1970] 52 f). Die 
lukanische G.geschichte Jesu verweist aus¬ 


drücklich auf die Einhaltung der mosaischen 
Gesetzesbestimmung durch Maria (Lc. 2, 22. 
24); der ehrist!. Kult hat dementsprechend 
am 2. II. das Fc.st der Reinigung Mariae ge¬ 
feiert, 40 (7-1-33) Tage nach Jesu G. (zum 
Symbolgehalt der Zahl 40 s. die Hinweise bei 
Jeremias, AT-40 825; Roscher; über das 
erste Bad des Neugeborenen [vgl. Hes. 16, 4J 
s. A. Hermann, Das erste Bad des Heilands 
u. des Helden in spätantiker Kunst u. Legen¬ 
de: JbAC 10 [1967] 61/81, bes. 80f). 

5. Erstgeburt. Nach dem Gesetz forderte 
Jahwe die Erst-G. von allem Männlichen, vgl. 
Ex. 22, 28f; 34, 19; Num. 18, 15; Dtn. 15, 19 
u. ö. Man kann die Gesetzesbestimmungen nur 
im Sinne eines regelmäßigen Menschenopfers 
alter Zeit verstehen. Diese Erst-G.-Opfer wur¬ 
den jedoch durch die unblutige .Darstellung“ 
des Erstgeborenen im Tempel u. seine Aus- 
lösimg mittels einer Opferzahlung ersetzt (Ex. 
34, 20). Vom .Darstellen“ des Erstgeborenen 
spricht Ex. 13,2.12 (vgl. Lc. 2, 22f),vom Los¬ 
kauf Num. 18,16 (vgl. 3, 47). In Israel scheint 
die sublimierte Weihung der Erst-G. an die 
Gottheit unter dem Eindruck der kanaanäi- 
schen Baalreligion mitunter wieder in das ur¬ 
sprüngliche Menschenopfer umgeschlagen zu 
sein. Jedenfalls klagt das bußfertige Volk, der 
Baal habe seine Söhne u. Töchter gefressen 
(Jer. 3, 24; vgl. Ps. 106, 37 f). Im Rahmen der 
vorderorientalischen Religionen war das Opfer 
der Erst-G. ein Mittel, um weiteren Kinder¬ 
segen zu sichern, vergleichbar dem Opfer der 
Jungfräulichkeit in den Heiligtümern der 
Astarte (vgl. den Art. Baal; o.Bd. 1, 1063/ 
113; ferner Volz 144f. 178f; Gaster 653). 

6. Namengebung. Die Namengebung stellt 
für das Neugeborene das erste bedeutsame 
Ereignis nach der G. dar. Das AT teilt keinen 
exakten Termin dafür mit; die redenden Na¬ 
men der Hebräer sprechen aber für eine enge 
Verbindung von Namengebung u. G., ja wir 
finden Beispiele für die Verleihung des Na¬ 
mens vor der G. (vgl. u. Sp. 131; Bultmann 
3172). Der Normalfall wird die Namen¬ 
gebung unmittelbar nach der G. gewesen 
sein; sie hatte ursprünglich nichts mit der *Be- 
schneidung der Knaben am 8. Tag zu tun, 
wurde aber später mit dieser verbunden (Lc. 
1, 59/62; 2, 21). Etwa die Hälfte der bekann¬ 
ten Namen sind theophore Namen, zB. Sa¬ 
muel, Abiel, Jehoschua (Josua, Jesus), Meri- 
baal, auch Natan (Jehonatan). Durch solche 
Namen wird der Beistand des Gottes für den 
Namensträger erfleht bzw. magisch auf ihn 
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herabgezwungen. Eine andere Gruppe von 
Namen wünscht dem Träger ehre bostimrate 
Eigenschaft. So ist iin Namen Tamar die 
Schönheit des Pahnbaumes verborgen, Pe- 
nirina ist das Mädchen mit den vollen Haaren, 
Basmath die Salbenduftende. In anderen 
Namen drückt sich die Sorge bei der G. aus, 
sie sagen, was das Kind nicht werden soll: 
kein Gäreb (Krätziger), kein Qdita’ (Zwerg), 
kein Näbäl (Tor, Gottloser). Daneben kennen 
wir zahlreiche Abwehrnamen: Käleb (der 
Hündische, Bissige), Z'’eb (Wolf), Nähäs 
(Schlange). Eine mit der G. aufs engste ver¬ 
bundene Gruppe stellen die Gelegenheitsna¬ 
men dar. Ein solcher ist zB. Ben-Oni: Jakob 
wandelt diesen durch die schwere G. Rahels 
verursachten Unglücksnamen in den Glücks¬ 
namen Ben-Jamin um (s. o. Sp. 66). Auch 
die Entstehrmgsgeschichte des Namens Ika- 
bod (Ruhmlos) wird mitgeteilt (1 Sam, 4, 19/ 
22). Zu den Gelegenheitsnamen darf man auch 
diejenigen rechnen, welche Rahel den Söhnen 
ih rer Magd BUha gibt (Gen. 30, 6. 8): Daji 
(der Recht schafft) u. Naphthali (der Er¬ 
kämpfte). Literatur: Jeremias, ATAO 296f. 
797f (s. V. Name). 827/9 (Register der Motiv- 
Namen); Gaster 653; Volz 347/9; L. Köhler, 
Der hebräische Mensch (1953) 51/4; Bertholet 

lief. 

b. Nachbihlisches Judentum. 1. Voraus¬ 
setzungen. Alles in Talmud u. Midrasch über 
Aberglauben, Magie u. volkstümliches Brauch¬ 
tum Verzeichnete versteht sich als Auslegung, 
Konkretisierung dessen, was schon das AT 
sagt. Der Spielraum ist aber, wie auch die 
Äußerungen zum Thema G. zeigen, sehr groß, 
zumal atl. Worte nicht nur überinterpretiert, 
sondern auch zur Bestätigung nichtjüdischer 
Vorstellungen u. Praktiken herangezogen 
werden. In vielen Fällen ist damit zu rechnen, 
daß spätjüdische Vorstellungen ihre Wurzeln 
in weit früherer Zeit haben. Dies gilt vermut¬ 
lich für den ganzen Bereich der Dämonologie 
u. des mit ihr zusammenhängenden Amulett¬ 
wesens; dieser Bereich mrd erst in der Lite¬ 
ratur der Kabbala ausgeformt, aber ohne 
Zweifel liegen wichtige Quellen dieser Mystik 
bei Babyloniern u. Ägyptern u. deren grie¬ 
chischen Vermittlern (vgl. Bischoff, bes. Bd. 
2; Gaster 653/5; Budge 212/38; I. Scheftelo- 
witz, Alt-palästinensischer Bauernglaube 
[1925] Reg. s. v. Dämonen; Blau). 

2. Fruchtbarkeit u. Unfruchtbarkeit. Gott 
schenkt die Kinder; zu den drei Schlüsseln, 
die in seiner Hand sind, gehört der Schlüssel 


zur Gebärerin (bTa‘anit 2 a); er wird nur aus¬ 
nahmsweise einem frommen Boten wie dem 
Propheten Elisa (2 Reg. 4, 16) überlassen. 
Die Empfehlung ,Sio muß ein Amulett haben, 
einen Blutstein tragen“ ist sinnlos, ihre Ver¬ 
wirklichung durch die Unfruchtbare gottlos 
(Gen. R. 45, 2); denn nur Gott verschließt, 
nur Gott öffnet. An dem wunderbaren Baum 
der Zukunft (Hes. 47, 12) wird das ,Blatt der 
Lösung“ sein, welches den Mund der Stummen 
u. den (Mutter)mund der Unfruchtbaren löst 
(bMenahot 98 a). Trotzdem werden magische 
Rezepte gegen Unfruchtbarkeit mitgeteilt. So 
sollen, in Abwandlung von ludc. 13, die Frauen 
zur unfruchtbaren Gemahlin des Manoah ge¬ 
sagt haben: ,Wenn du Kinder bekommen 
willst, so nimm ein Fuchsfell, verbrenne es, 
mische die Asche mit W^asser u. trinke von der 
Flüssigkeit drei Tage hintereinander, dreimal 
an jedem Tag, u. du wirst Kinder bekommen“ 
(vgl. M. Horowitz, Uralte Toseftas aus dem 
2. bis 5. Jh. [1890] 19; Gaster 654; Preuss 
478f). 

3. Empfängnis, Schwangerschaft u. Fehlge¬ 
burt. Der Mensch entsteht aus ,einem übel¬ 
riechenden Tropfen“ (Pirqe ’Abot 3, 1; vgl. 
schon Job 10, 10; s. o. Sp. 63), in den bei der 
Zeugung eine reine u. von Gott hierfür ge¬ 
schaffene Seele eingeht. Über das Mitwirken 
Jahwes an der Empfängnis s. bNiddah 31a; 
vgl. Meyer 33/43. 115/22; zu Verbindungen 
mit der zeitgenössischen Philosophie (zB. bei 
Philo opif. m. 67; spec. leg. 3, 108) s. ebd. 
37/43. 118/22. Im nachbiblischen Judentum 
hat die in Ansätzen bereits vorhandene Engel- 
u. Dämonenlehre eine starke Ausprägung er¬ 
fahren (vgl. J. Michl, Art. Engel II. V/IX: 
o. Bd. 5, 60/97. 200/58; K. Galling, Art. Gei¬ 
ster, Dämonen, Engel II: RGG“ 2 [1928] 
963/7; Strack-B. passim; Bousset, Rel. 320/ 
42; K. Schubert, Die Religion des naohbibli- 
schen Judentums [1955]; Meyer 78/88). Engel 
u. Dämonen spielen nun auch in den Vorstel¬ 
lungen über die pränatale Existenz des Kin¬ 
des eine größere Rolle. Vom Augenblick der 
Empfängnis bis zum Augenblick der G. ist 
ein Engel für das entstehende Leben u. den 
Embryo verantwortlich. Das Kind wird be¬ 
reits im Mutterleib religiös unterwiesen (vgl. 
bes. bNiddah 30 b); alle spätere Erfahrung 
des Kindes ist nur Wiedererinnerung an das 
in der embryonalen Phase Erlebte (vgl. 
Meyer 85/8; Gaster 654). Hier sind atl. An¬ 
sätze (vgl. o. Sp. 62) unter nicht]üdischem 
Einfluß weiterentwickelt. Die genannten Vor- 
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Stellungen sind Teil eines größeren jüd. 
Mythos (abgodruckt u. besprochen bei Meyer 
88/103; zur Herlcitung aus platonischem 
Denken s. ebd. 103/14). Danach bringt ein 
Engel den Samentropfen zu Gott, der das Le¬ 
benslos des künftigen Wesens bestimmt u. ihm 
einen Geist eingibt, der schon vom Tag der 
Schöpfung an im Garten Eden auf diesen 
Augenblick wartet; anschließend läßt der 
Empfängnisengel den im Tropfen befindli¬ 
chen Geist in den Mutterschoß eingehen. Zwei 
Engel werden zu seinem Schutz bestellt, damit 
er nicht als Fehl-G. aus dem Mutterleib falle. 
Auf dem Haupt trägt das werdende Leben 
ein Licht, das es die Welt sehen läßt; der 
Engel führt es ,am Morgen* zum Paradies, 
,am Abend* zur Hölle, läßt es danach wieder 
in den Mutterleib zurückkehren, ,u. der Hei¬ 
lige macht ihm Riegel u. Türen* (gegen Eehl- 
G.; zum Motiv der Türen des Mutterleibes s. 
die Belege bei Meyer 128/30); zum Zeitpunkt 
der G. löscht der Engel das Licht auf dem 
Haupt des Kindes u. gibt ihm den Schlag des 
Vergessens auf den Mund. Zum Zeitpunkt 
des Todes nimmt der Engel den Menschen 
wieder in Empfang (vgl. auch Gaster 654, so¬ 
wie J. H. Waszink, Art. Beseelung: o.Bd. 2, 
176/83; E. Lesky - J. H. Waszink, Art. Em¬ 
bryologie: o. Bd. 4, 1228/44). Hiermit hängt 
auch die Vorstellung zusammen, daß die 
Kindesbewegungen im Mutterleib Vorzqiclien 
für den späteren Charakter oder die Religiosi¬ 
tät des im Entstehen begriffenen Kindes sind 
(etwa im Anschluß an Gen. 25, 22: zB. Gen. 
R. 63, 6; vgl. auch Lc. 1, 41; hierzu Meyer 
83/5; G. Fitzer, Art. CTzipTaw: Th Wb 7, 403/5; 
Preuss 442 f). - Für Felü-G. werden vielfach 
böse Dämonen verantwortlich gemacht; auch 
der Böse Blick konnte diese Wirkung haben 
(s. B. Kötting, Art. Böser Blick: o. Bd. 2, 
475). Solchem Einfluß begegnet die Schwange¬ 
re am wirksamsten durch Amulette. Daher 
trugen Schwangere (u. Frauen, die schwanger 
zu werden hofften ?) nach Auskunft des Tal¬ 
mud einen Schutzstein (bSabbat 66 b), in 
welchem man den auch bei Babyloniern 
(s. 0 . Sp. 49) u. in der griech.-röm. Welt (s. u. 
Sp. 94 f) als Schwangerschafts- u. G.amulett 
bekannten *Adlerstein erkannt hat. Da der 
echte Adlerstein (Aetit) sehr selten war, gab 
man den Schwangeren auch andere, in ihrer 
Wirkung dem Aetit vermeintlich gleichwer¬ 
tige Steine (b Sabbat 60 b). Ebenso wirksam 
sind Amulette jüngerer Zeit: schwangere 
Frauen messen mit einem Seidenfaden die 


Tempelmauer ab u. binden den Faden um ihre 
Hüften; sie legen sich einen Gürtel um, mit 
dem in der Synagoge eine Thorarolle um¬ 
wickelt w'ar; sie hängen sich ein Schloß um 
den Hals, dessen Schlüssel sie vorher weggo- 
worfen haben (vgl. Kronfeld-Hovorka 2, 538). 
Bei anderen Völkern finden sich hierzu un¬ 
zählige Parallelen (vgl. F. Eckstein - J. H. 
Waszink, Art. Amulett; o. Bd. 1, 397/411; 
Eitrem-Herter 380/5; I. Scheftelowitz, Das 
Schlingen- u. Netzmotiv im Glauben u. 
Brauch der Völker = RGW 12, 2 [1912] 38/ 
49). Neben natürlichen Ursachen für Fehl-G. 
werden solche aus dem Bereich des Volks¬ 
glaubens erwälmt; der starke Geruch von ver- 
brarmtem Fleisch (Pirqe ’Abot 5, 7), das We¬ 
hen des Südwindes (bGittin 31 b), abgeschnit¬ 
tene Finger- u. Zehennägel, auf welche eine 
Schwangere versehentlich tritt (bNiddah 
17a; bMo‘ed Qatan 18a). Zur Verhinderung 
von Fehl-G. fand wöchentlich ein offizielles 
Gebet statt (Donnerstag: bTa*anit 27b). Als 
gute Vorbereitung für die G. galt Geschlechts¬ 
verkehr in den letzten Monaten der Schwan¬ 
gerschaft (bNiddah 31a; vgl. auch Aristot. 
hist. an. 7, 4, 584 a 31); zur Einleitung der G. 
ist er jedoch unstatthaft, da die Gebärende 
mit dem Einsetzen der Wehen als kultisch 
unrein gilt. Der Talmud kennt im Zusammen¬ 
hang der Schwangerschaft u. G. auch die 
weitverbreitete Vorstellung vom Versehen; 
das AT hat hierfür ein Beispiel aus der Tier¬ 
welt (Gen. 30, 35/42); für menschliche G. ist 
wohl am bekanntesten Heliodors Geschichte 
von Chariklea, der Tochter des Hydaspes u. 
der Persina (Heliod. Aeth. 4, 8; vgl. die Bei¬ 
spiele bei Kronfeld-Hovorka 2, 545/7; Gaster 
654; Preuss 454f). - Ein G.horoskop ist in 
einem, freilich stark zerstörten, Qumrän- 
Text mitgeteilt (Text u. engl. Übers.: J. M. 
Allegro, Qumrän Cave 4 = Discoveries in the 
Judaean Dosert 5 [Oxford 1968] 88/91 [= 4 
Q 186]; dazu: J. Carmignac, Les horoscopes 
de Qumrän: RevQumran 5 [1964/5] 199/217, 
bes. 199/206; M. Delcor, Recherches sur un 
horoscope en langue hebraique provenant de 
Qumrän: ebd. 621/42; A. Dupont-Sommer: 
CRAcInscr 1965, 239/53). 

4. Geburt u. Wochenbett. Im nachbiblischen 
Judentum spielt der Arzt die wichtigste Rolle 
bei der G. (s. Gaster 654). Sicher be¬ 
zeugt ist in der Mischna u. Gemara der Ge¬ 
bär- oder G.stuhl (Belege bei Preuss 469 f; 
vgl. auch Gen. R. 72, 6), von einer magischen 
Bedeutung desselben ist aber nichts bekannt 
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(vgl. auch PIoss-Bartels 2, 759f). Gebete, 
Zauber, Talismane u. Amulette verhelfen der 
Gebärenden zu leichter G. u. verwehren bösen 
Dämonen den Angriff auf Mutter u. Kind; 
vgl. allgemein Canaan, Aberglaube 77/93. 
Gaster (655) verweist auf den im Buch Tobit 
(3, 7/17; 6, 4/18; 8, 2/6) beschriebenen Räu¬ 
cherzauber gegen den Dämon Asmodäus; 
dieser Zauber soll in späterer Zeit auch gegen 
Heimsuchungen böser Geister anläßlich der 
G. verwendet worden sein. Am gefährlichsten 
war bei G. u. Wochenbett der Dämon der 
Nacht, Lilit (s. auch o. Sp. 66); außerdem 
wirken Agrath, der Dachdämon (s. A. Her¬ 
mann, Art. Dach II: o. Bd. 3, 542; Canaan, 
Aberglaube 13. 22), oder Simdon, der Geist 
der Zerstörung (vgl. Gaster 655). Lilit war der 
Sage nach ursprünglich die erste Frau Adams, 
ehe Gott diesem die fleischliche Eva gab. Als 
Dämonenweib gehört Lilit daher in die Gei¬ 
stergruppe der Incubi u. Suocubae. Auf Kind- 
bettamuletten ist sie zusammen mit Adam u. 
Eva dargestellt (über ihr Aussehen s. zB, 
b'Eriibim 100b); über den Figuren stehen 
die Namen der Engel Senoi, Sansenoi, Saman- 
gelof: wo sich die Namen dieser drei Engel 
finden, wagt der Dämon Lilit keinen An¬ 
griff auf Mutter oder Neugeborenes. Dem 
Amulett können die Namen der 70 Großen 
Engel beigefügt sein, deren Schutz damit 
ebenfalls gewährleistet ist (vgl. Bischoff 2, 
196/9; Budge 224/6; Gaster 655; Jeremias, 
ATAO 684; Bonner 210; PIoss-Bartels 3,19f; 
Canaan, Dämonenglaube 7f). In allen Lebens¬ 
lagen, besonders aber bei der G., war die 
Thora ein wirksamer Schutz, unbesieglich in 
Synagoge u. Privathaus. Obwohl die Thora¬ 
rolle als Kindbettamulett erst für spätere 
Zeit überliefert ist (vgl. Bischoff 2, 206; 
Budge 235 f; PIoss-Bartels 3, 20 mit Abb. aus 
dem 18. Jh.), wird man in Anbetracht der Be¬ 
deutung des Pentateuch auf ihre Verwendung 
im Spätjudentum überhaupt schließen dürfen. 
Dies wird auch für viele von Gaster (656/9) 
mitgeteilte Amulette u. Praktiken aus dem 
6./18. Jh. zutreffen. So wendet sich zB. Tos- 
Sabbat 7, 4 gegen den auch bei den Juden 
existierenden alten Brauch, an die Pfosten 
des Wochenbettes eine schwarze Henne zu 
binden, auf die all das der Wöchnerin drohen¬ 
de Unheil abgelenkt werden sollte (vgl. I. 
Scheftelowitz, Das stellvertretende Huhn¬ 
opfer == RGW 14, 3 [1914] 8f). Auch Hexerei 
war dem talmudischen Judentum nicht im¬ 
bekannt. Der Midrasch berichtet von einer 


Frau, die sich selbst Zaubermittel hcrgestellt 
hat, um nicht zu gebären, u. die Kommentare 
zu bSotah 22a erzählen von der Zauberin 
Jochani, die den Mutterschoß zuhexte u. 
unter der Maske der Frömmigkeit später den 
Zauber wieder löste (vgl. Blau 53; Preuss 
488). Auf die Behandlung des Neugeborenen 
kommt der Talmud anläßlich der Sabbathge- 
setze zu sprechen. Die Hes. 16,4 (s. dazu o. Sp. 
66) geschilderten Tätigkeiten durften, ein¬ 
schließlich des Salzens, das nicht magisch ver¬ 
standen wird, auch am Sabbath verrichtet 
werden, wemigleich zeitweise diskutiert wur¬ 
de, ob das Durchschneiden der Nabelschnur 
am Sabbath statthaft sei (Nachweise bei 
Preuss 463. 467; vgl. auch PIoss-Bartels 2, 
812/4). Wie die Spartaner (vgl. Plut. Ljm. 
16, 2) kannten auch die Juden die Sitte, die 
Neugeborenen in Wein zu baden, zur Kräfti¬ 
gung, aber auch aus abergläubischen Motiven 
(TosSabbat 12, 13). Den weit verbreiteten 
Aberglauben über die der Nach-G. innewoh¬ 
nenden magischen Kräfte (vgl. B. Kummer, 
Art. Nach-G.; Bächtold-St. 6, 760/6) teilt 
auch der Talmud: die Nach-G. wird aufbe- 
wahrt; Prinzessinnen legen sie in eine Schale 
mit öl, reiche Frauen in wollene Lappen, arme 
Frauen in Werg (bSabbat 129b). Ein neuge¬ 
borenes Kind, das nicht schreit, oder ein 
sehr dünnes Kind soll man mit der Nach-G. 
bestreichen (bSabbat 134a). Der heidn. 
Brauch, die Nach-G. an einen Baum zu hän¬ 
gen oder an einem Scheideweg zu begraben, 
wird im babylonischen Talmud verboten 
(bHullin 77a/b). Über die Ansichten des Tal¬ 
mud zur Lebensfähigkeit der 7- bzw. 8-Mo- 
natskinder s. Preuss 456 f; PIoss-Bartels 
2, 496 f. In der Frage der Unreinheit der 
Wöchnerin vertritt der Talmud die atl. Lehre 
konsequent. Eine Ausdehnung erfährt das 
Gesetz (Lev. 12, 2/8; s.o.Sp. 67) insofern, als 
nach den ersten 7 bzw. 14 Tagen, in denen die 
Frau unrein ist wie eine Menstruierende, auch 
für die erweiterte Frist der 33 bzw. 66 Tage 
der eheliche Verkehr unstatthaft ist (Nach¬ 
weise bei Preuss 465 f). In jedem Fall ist das 
rituelle Reinigungsbad Voraussetzung für die 
Berührung der Wöchnerin durch den Mann 
(vgl. Roscher 102i4). Die verschiedenen Un¬ 
reinheitsfristen bei Knaben- bzw. Mädchen-G. 
werden i.a. auf die angeblich schwerere Ent¬ 
bindung der Mädchen (vgl. bNiddah 30b) u. 
auf den daraus sich ergebenden gefährliche¬ 
ren Verlauf des Wochenbettes zurückgeführt; 
Maimonides leitet den Unterschied jedoch von 
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der kälteren u. feuchteren Natur des weib¬ 
lichen Geschlechtes her, die zu verstärkter u. 
längerer Absonderung von Schleim u. Flüssig¬ 
keit nach der G. führt (vgl. Kronfeld-Hovorka 
2, 596; Canaan, Aberglaube 36f; Roscher 
100/8). In diesem Zusammenhang sei die Be¬ 
stimmung des Talmudtraktates Kuthim (über 
die Samaritaner) erwähnt, man dürfe von den 
Wöchnerinnen der Kuthäer die vorgeschrie¬ 
benen Vogelopfer (Lev. 12, 6) nicht anneh¬ 
men, wohl aber Gelübde n. freiwillige Gaben. 
Eine andere Bestimmung dieses Traktates 
lautet: Eine Israelitin darf einer Kuthäerin 
nicht G.hilfe leisten u. auch deren Kind nicht 
nähren, wohl aber umgekehrt (vgl. L. Gul- 
kowitsch. Der kleine Talmudtraktat über die 
Samariter: Angeles 1 [1925] 48/56). Aber¬ 
glauben u. Mißtrauen spiegelt das Verbot des 
Talmud, christliche Hebammen zu jüdischen 
Frauen zu holen, weil von jenen eher Unheil 
als Hilfe zu erwarten sei (s. Kronfeld-Ho¬ 
vorka 2, 508). Stillende Mütter sind von den 
gesetzlich gebotenen Fasttagen i.a. nicht be¬ 
freit (bTa'anit 14a). - Oft ist im Talmud die 
auch im AT festzustellende, aber nicht auf die 
Juden beschränkte Freude über die G. eines 
Knaben ausgesprochen. ,Der Knabe hält 
schon bei der G. sein Brot in der Hand“ 
(bNiddah 31 b). Die Sorgen, welche durch die 
G. einer Tochter auf den Vater zukommen, 
malt Sir. 42, 9 aus; vgl. auch die Sage über 
die ,Knabenstadt‘ (bGittin 57 a). Über Na¬ 
mengebung s. Bischoff 2, 32/50. 

III. Griechenland, a. Geburtsgottheiten. Die 
wichtigsten G.göttinnen der Griechen waren 
* Artemis, *Eileithyia u. Hera; Eileithyia 
wüd häufig mit Artemis u. Hera gleichgesetzt, 
die dann den Namen der vornehmlich der 
menschlichen G. zugeordneten Eileithyia als 
Beinamen erhalten. Neben diesen Göttinnen 
steht eine Reihe anderer mit der G. verbun¬ 
dener Gottheiten, unter ihnen auch nicht¬ 
griechische, die entweder selbständig blieben 
oder im Wesen einer der genannten aufgin¬ 
gen oder zumindest mit ihnen identifiziert 
wurden (zB. Auge, Eilioneia, Iphigeneia, 
Genetyllis). Die wichtigsten G.gottheiten 
werden im folgenden imabhängig von mög¬ 
lichen Identifikationen in alphabetischer Rei¬ 
henfolge aufgeführt. 

1. Aphrodite. Verbindung zur G. erhielt 
Aphrodite bei den Griechen einmal durch 
ihre vermutete u. wahrscheinliche orientali¬ 
sche Herkunft; nach Herodot ist Aphrodite 
Urania die assyrische Mylitta, die arabische 


Alilat, die persische Mitra (1, 131; vgl o. Sp. 
46. 51f. 55f); zum andern steht Aphrodite 
infolge ihres Wesen.s als Göttin der sinnlichen 
Liebe m Beziehung zu Ehe u. G. Die atheni¬ 
sche Aphrodite ev y.rir.oic, heißt bei Paus. 1, 
19,2 ,die älteste der Moiren“, welche bei der G. 
eines Kindes erscheinen (s. u. Sp. 82f); eben¬ 
falls in Athen befand sich am Hymettos ein 
Aphroditetempel mit einer Quelle, aus der 
Frauen tranken, um fruchtbar zu werden oder 
eine leichte G. zu haben (Suda s.v. KuXXoü 
lUjpav [3, 210 Adler] u. Phot, s.v.; F. Dümm- 
1er, Art. Aphrodite: PW 1, 2 [1894] 2735f); 
schließlich scheint Aphrodite Kolias die 
G.göttin Genetyllis im Tempel auf dem Vor¬ 
gebirge Kolias ersetzt zu haben (s. u. Sp. 79). 
Aus alledem läßt sich entnehmen, daß 
Aphrodite, wenn nicht generell, so doch an 
verschiedenen Kultorten, in die Funktionen 
spezieller G.gottheiten eingetreten ist (Nils- 
son, Rel. P, 521. 524f; Dümmler aO. 2732/7. 
2763; W. H. Roscher, Art. Aphrodite: Ro¬ 
scher, Lex. 1, 1, 391. 399f; H. Usener, Kal- 
lone: Kl. Sehr. 4 [1913 bzw. 1965] 80/93; 
Baur 493; Welcher 193). 

2. Artemis. Das Wesen der Artemis hat D. 
Detschew, Art. Artemis: o.Bd. 1, 714/8 be¬ 
handelt; dort finden sich auch Hinweise auf 
ihre Frmktion als Göttin der (Hochzeit u. der) 
Entbindung (ebd. 715; vgl. bes. noch Plat. 
Theaet. 149 b u. den sehr zerstörten lambus 
12 desKallimachos; frg. 202 Pf.). Die Rolle 
der Artemis bei der G. steht in Zusammen¬ 
hang mit ihrem Wesen als Fruchtbarkeits¬ 
gottheit, welcher insonderheit die Pflege der 
Kleinkinder u. der Heranwachsenden anbe¬ 
fohlen wird (Artemis Kurotrophos). Nicht 
nur die Kleider gestorbener Wöchnerinnen 
werden Artemis geweiht (Artemis Brauronia 
[Iphigeneia; s.u.]: Eur. Iph. Taur. 1462/7; 
vgl. auch Anth. Pal. 6, 271. 273 die Bitte, 
ohne den Todesbogen zur Entbindung zu 
kommen), sondern auch Gewänder u. Haar¬ 
locken von Frauen zum Dank für glückliche 
G. (Anth. Pal. 6, 201 f. 271 f; IG 2, 2 nr. 751/ 
65). Als Entbinderin erhielt Artemis zahlrei¬ 
che Beinamen (s. Detschew aO. 715) u. Benen¬ 
nungen (vgl. K. Wernicke, Art. Artemis: PW 
2, 1 [1895] 1347). Besonders sei verwiesen auf 
eine, inzwischen anscheinend verschwundene, 
zuletzt von Ch. Kcard: RevEtGr 70 (1957) 
113 publizierte Inschrift aus Stobi (Make¬ 
donien), die von einer Priesterin der Artemis 
Lochia handelt (vgl. die Erläuterungen ebd., 
bes. llSs). Auch der Mythos von der G. des 
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Apollo kennt Artemis als G.helferin (Apol- 
lod. bibl. 1, 21; Serv. auct. ecl. 4, 10; Serv. 
Aen. 3, 73). Die selbstverständliche u. häufige 
Gleichsetzung der Artemis mit der alten G.- 
göttin Eileithyia (s. Kraus 795f mit Litera¬ 
tur) hat sogar zu der Pluralbildung Artemi- 
des (= Eileithpai; IG 7 nr. 3101) geführt. 
Beispiele für die Identifikation von Artemis u. 
der G.göttin Hekate (s.u.) geben schon 
Aischylos u. Euripides (vgl. Wemicke aO. 
1356f; Th. Schreiber, Art. Artemis: Roscher, 
Lex. 1,1, 572; vgl. außer der genannten Lite¬ 
ratur 0. Höfer, Art. Orthia: Roscher, Lex. 
3, 1, 1213; Nilsson, Rel. D, 493/5; Gruppe, 
Myth. 1272f, bes. auch 1272i; v. Wilamo- 
witz, Glaube 1, 177f; Welcher 202/6; Hopf¬ 
ner 125/45; über das zu Ehren der Artemis 
Korythalia in Sparta gefeierte Ammenfest 
Tithenidia vgl. Nilsson, Feste 182/9; zur 
Artemis Kurotrophos G. v. Lipski, Darstel¬ 
lung u. Bedeutung von Mutter u. Kind im 
Griechentum u. seiner Umwelt, maschinen- 
schr. Diss. Königsberg [1941] 32). 

3. Athena. Gewiß war *Athena als G.göttin 
weit unbedeutender als Artemis u. Eileithjna. 
Athena hatte jedoch matronale Züge (vgl. F. 
Dümmler, Art. Athena: PW 2, 2 [1896] 
2004/6; sehr kritisch allerdings Nilsson, Rel. 
U, 442/4), u. eine Beziehung zur menschlichen 
G. ist für die attische Geschlechtergöttin (A. 
Genetias) u. Heilgöttin (A. Paionia, Hygieia) 
nicht auszuschheßen. Pausanias berichtet 
(5, 3, 2) von einem Heiligtum der Athena 
MvjTrjp in Elis, errichtet zum Dank für ge¬ 
währte Fruchtbarkeit. Als Kurotrophos kennt 
sie der Erichthoniosmythos; als G.helferin 
soll sie Leto bei der G. der göttlichen Zrvil- 
linge beigestanden haben (Macrob. Sat. 1, 17, 
55); aus Aristot. oec. 2, 2, 4, 1347 a 14 ist eine 
Verordnung über Geschenke an die Athena- 
priesterin bei G.- u. Todesfällen bekannt. 
Daß die ursprünglich selbständige G.göttin 
Auge (s.u.) in der tegeatischen Kultsage zur 
Priesterin der Athena gemacht ist (Schol. 
Callim. Del. hymn. 71 [2, 68 Pf.]), gehört 
trotz anderer Motivation in denselben Zu¬ 
sammenhang (vgl. W. Kraus, Art. Athena: 
o.Bd. 1, 879 mit Literatur; Baur 484. 499; 
s. auch u. Genetyllis). 

4. Auge. Auge war eine alte G.göttin in Tegea. 
Ursprünglich selbständig, wurde sie in einer 
späteren Periode mit *Eileithyia identifiziert 
u. schließlich mit dem benachbarten Kult der 
Athena verbunden (vgl. Dümmler, Athena 
aO. 2005; Binder 130/2 mit Literatur u. Be¬ 


legen; K. Wernicke, Art. Auge: PW 2, 2 
[1896] 2300/6; Fehrle 192f; Usener, Götter¬ 
namen 38; Welcher 186). Das ursprüngliche 
Wesen der Auge geht aus dem von Pausanias 
(8, 48, 7) erwähnten Tempel u. Bild der Ei¬ 
leithyia (!) hervor, welche die Tegeaten ,Auge 
auf den Knien* nannten; d.h. die einheimi¬ 
sche G.göttin Auge war in der typischen G.- 
haltung dargestellt (s.u.). 

5. Auxesia u. Damia. In einem sagenhaften 
Bericht Herodots (5, 82/7) ist von Bildern der 
gemeinsam in Aigina verehrten Gottheiten 
Auxesia u. Damia die Rede. Die von Herodot 
(5, 86) hervorgehobene kniende Stellung der 
Göttinnen charakterisiert sie, vergleichbar 
der Aöyv) sv Yovaoiv (s.o.) oder der knienden 
Leto (Hymn. Hom. Apoll. 117f), als ,Krei- 
ßende*, d.h. als Gottheiten, die besonders den 
Gebärenden Hilfe leisteten (vgl. auch u. Sp. 
Ulf: nixi di). Auch Pausanias kennt die Bil¬ 
der (2, 30, 4. 32, 2; vgl. IG 5, I nr. 363: 
[Auxe]sia u. Damoia); Deutung unsicher (F. 
Dümmler, Art. Auxesia: PW 2, 2 [1896] 
2616/8; Welcher 186f; Usener, Götternamen 
129/31; Altheim 96; v. Wilamowitz, Glaube 
1, 98f; O. Kern, Art. Damia: PW 4, 2 [1901] 
2054; F. Weege im Anhang zu 0. Weinreich, 
Triskaidekadische Studien = RGW 16, 1 
[1916] 117f; Latte, Röm. Rel.® 2294; vgl. auch 
u. Sp. 103). 

6. Damia. S. Auxesia. 

7. Demeter. Neben Demeter, der Göttin des 
Ackerbaues, steht Demeter Thesmophoros, 
die Göttin der Familie im weitesten Sinne (s. 
I. Opelt, Art. Demeter: o.Bd. 3, 683/94). Als 
Thesmophoros kann sie auch Kurotrophos 
heißen (Gruppe, Myth. 1176f). Der letzte Tag 
des der Demeter u. der Kore (Persephone) ge¬ 
hörenden Frauenfestes Thesmophoria hieß 
Kalligeneia; das Fest diente mit Sicherheit 
auch der Fördenmg menschlicher Fruchtbar¬ 
keit. Demeters Funktion als Göttin der Ehe, 
der Kinderzeugung u. der G. ist offenbar aus 
dem Thesmophorienritual erwachsen. Auf ge- 
burtshelferische Tätigkeit weisen Namen hin 
wie Eleuthia, Eleusia, Eleutho, Eleusina, 
Enelyskis, Epilysamene (vgl. Kraus 786/8; 
Gruppe, Myth. 48f. 8593. 1177). Im großen 
homerischen Demeterhymnos verspricht De¬ 
meter, das Kind der Königin Metaneira in 
ihren Schutz zu nehmen, damit ,kein Zauber 
einer bösen Amme ihm schadet, kein unten 
abgeschnittenes Kräutlein*; Demeter kennt 
das weit stärkere Gegenkraut, sie versteht 
sich auf die Abwehr leidbringenden Zaubers 
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(Hymn. Hom. Dem. 225/30; allgemein vgl. 
0. Kern, Art. Demeter: PW 4, 2 [1901] 
2750/2; L. Bloch, Art. Kora: Roscher, Lex. 
2, 1, 1328/33; kritisch v. Wilamowitz, Glaube 
1, 203/5; Nilsson, Feste 323). 

8. Eileithyia. S. Kraus 786/98; zum Namen 
neuerdings A. Heubeck, Etymologische Ver¬ 
mutungen zu Eleusis u. Eileithyia: Kadmos 
11 (1972) 87/95. 

9. Eilioneia. Nach Plut. quaest. Rom. 52 
{277 B) argivische G.göttin; sicher gleich 
Eileithyia. Name wird als Kurzform für 
Eileithyia erklärt (Gruppe, Myth. 8045); v. 
Wilamowitz, Glaube 1, 963 nimmt mit 
Amyot Textverderbnis bei Plut. ebd. an 
(weniger wahrscheinlich, s. aber Kraus 788). 

10. Genetyllis u. Kolias. Genetyllis ist eine 
Sondergöttin der G. (der Name entspricht lat. 
genetrix). Nach Aristoph. Lys. 2 hatte Gene¬ 
tyllis in Athen ein Heiligtum. Sowohl an die¬ 
ser Stelle wie auch Aristoph. nub. 52 stehen 
Genetyllis u. Kolias als G.göttinnen neben¬ 
einander (vgl. die Scholien zu beiden Stellen). 
Es scheint, daß Aphrodite (s. o. Sp. 76) in die 
Funktionen der beiden ursprünglich selbstän¬ 
digen Gottheiten eingetreten ist. Ebenso wie 
man neben Eileithyia eine Mehrzahl von 
Eileithyiai kannte, so ist auch von Genetyl- 
lides u. Koliades die Rede (zB. Alciphr. 2, 8, 2 
Schepers = 3, 11, 2 Meineke; Lucian. amor. 
42; vgl. Aristoph. Thesm. 130; Paus. 1, 1, 5); 
sie wurden dann als Wesen im Dienste einer 
der großen G.göttinnen verstanden. Bezie¬ 
hungen der Genetyllis bzw. Genetyllides wur¬ 
den besonders hergestellt zu Athena (Athena 
Genetyllis bei Anon. Laur. 8, 9 [Anecd. var. 

1, 269 Studemund]), zu Hekate (weil man 
Genetyllis anscheinend ebenso wie Hekate 
Hunde opferte; vgl. Hesych. s.v. PsvetuXXIs 
[ 1, 422 Schmidt]: eowtuüoc 'Exarp. 816 xal 
Ta<iT7) xiiva? TrposTiFeoav [so nach alter Konjek¬ 
tur; eopT^ . . . xEiva; cod.]), zu Artemis (Schob 
Aristoph. Thesm. 130) u. vor allem zu 
Aphrodite (Schob Aristoph. Lys. 2 u. nub. 52; 
Aphrodite Genetyllis in den Schob Lucian. 
pseudob 11; amor. 42). Allgemein vgl. Jessen, 
Art. Genetyllis: PW 7, 1 (1910) llöOf; Tam- 
bomino, Art. Kolias: PW 11,1 (1921) 1074/7; 
W. H. Roscher, Art. Kolias: Roscher, Lex. 

2, 1, 1269/73; Usener, Götternamen 124; 
Gruppe, Myth. 13563; Nilsson, Reb H, 783; v. 
Wilamowitz, Glaube 1, 97 f; Th. Kraus, He¬ 
kate (1960) 25. 

11. Hekate. Über Hekates Verbindung mit 
*Eileithyia s. Kraus 796. Das Hundeopfer, 


welches Hekate mit G.gottheiten wie EiUo- 
neia u. Genetyllis (?) gemeinsam ist, reicht 
nicht aus, um Hekate als G.helferin einzustu- 
fen (vgl. Th. Kraus aO. 25 f). Immerhin aber er¬ 
scheint Hekate bereits bei Hesiod (theog. 450) 
als Kurotrophos, u. der Chor in den Hiketiden 
des Aischylos ruft zu Artemis-Hekate als G.¬ 
helferin (676 f, wohl ältester literarischer Be¬ 
leg für die Gleichsetzung; vgl. Th. Kraus aO. 
86). Allgemein vgl. Nilsson, Reb P, 722. 725; 

V. Wilamowitz, Glaube 1, 166f; Gruppe, 
Myth. 8618; H. Steuding, Art. Hekate: Ro¬ 
scher, Lex. 1, 2, 1892. 1896f; Hopfner. 

12. Helena. Helena war anscheinend in Argos 
eine alte G.göttin (wie Auge in Tegea); 
Eileithyia ist an ihre Stelle getreten. Pausa- 
nias (2, 22, 6) nennt Helenas Heiligtum das 
der Eileithyia (Baur 466f. 474f; Fehrle 192). 

13. Hera. Göttin der Ehe, darüber hinaus 
Göttin des weiblichen Geschlechtslebens ein¬ 
schließlich der G.; weniger Fruchtbarkeits¬ 
gottheit. Im Kult von Argos trägt Hera den 
Beinamen Eileithyia (Hesych. s.v. EEXsiFuta«; 
[2, 28 Latte]); im Mythos gilt Eileithyia als 
Tochter der Hera (Hesiod. theog. 922; 
Eileithyien: 11. 11, 270f). Als Hera Eileithyia 
gleicht Hera der röm. luno Lucina (s. u. Sp. 
106 f). Ihr Einfluß auf Menstruation, Entwick¬ 
lung der Frucht u. G. des Kindes führte dazu, 
daß Hera in Beziehung zum Mond gesetzt 
wurde; eine Mondgöttin war sie jedoch nicht 
(vgl. Nilsson, Reb 1^, 427/9. 432 richtig gegen 

W. H. Roscher, Juno u. Hera= Stud. z. ver¬ 
gleich. Mythob d. Griech. u. Röm. 2 [1875] 
40/2 n. a.). Hera kann G. bewirken (G. des 
Priapos: vgl. H. Herter, De Priapo = RGW 
23 [1932] 62/71; zur Handauflegung auch die 
Sage von Zeus u. Epaphos: Gruppe, Myth. 
860; Samter, G. 11; s. u. Sp. 123f), beschleuni¬ 
gen oder verzögern (Eurystheus bzw. Hera¬ 
kles: 11. 19, 88/129; vgl. Apollod. bibb 2, 53); 
sie gleicht in dieser Funktion der Artemis, mit 
der sie auch den Kultnamen Eileithyia ge¬ 
meinsam hat. Der Mythos kennt Hera selbst 
als vielfache Mutter (Hebe, Hephaistos, 
Chariten, Eileithyia) u. Amme von Götter¬ 
kindern, die der Unsterblichkeit teilhaftig 
werden sollen (Dionysos, Herakles, Hermes). 
Bilder der G.göttin Hera zeigen Attribute u. 
Gebärden, die für Eileithyia charakteristisch 
sind: aufgelöstes Haar, Fackel u. Bogen, 
offene Haltung der Hände (darüber s.u.), 
ferner die Schere (vgl. Gruppe, Mjdh. II339). 
Allgemein vgl. Roscher, Juno aO. 50/9; ders., 
Art. Hera: Roscher, Lex. 1, 2, 2087/93; S. 
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Eitrem, Art. Hera: PW 8, 1 (1912) 396f; 
Welcker 199/201; Gruppe, Myth. 8Ö1. 1133; 
Baur 460. 466 f. 

14. Iphigeneia. Eine der Artemis (s.o.) u. 
Hekate naliesteliendo G.göttin; nach Paus. 

1, 43, 1 = Hesiod. frg. 23 b Merkelbach-West 
wird Iphigeneia durch Artemis zur Hekate 
vergöttlicht: über das Dreiecksverhältnis s. 
Gruppe, Myth. 12892. Vgl. Paus. 1, 43, 4: 
Iphinoe; 2, 35, 1: Artemis Iphigeneia in Her- 
mione; 7, 26, 5: Iphigeneia verdrängt von 
Artemis in Aigeira; v. Wilamowitz, Glaube 1, 
177f; Kjellberg, Art. Iphigeneia: PW 9, 2 
(1916) 2588/90; Preller-Robert 1, 314 u. die 
o. bei Artemis genannte Literatur, sowie 
Kraus 791: Iphigeneia-Helena. 

15. Kolias. S. Genetyllis. 

16. Leto. Vgl. Gruppe, Myth. 1249i; Enmann, 
Art. Leto: Roscher, Lex. 2, 2, 1967/70. 

17. Nymphen. Vgl. Nilsson, Rel. 248f; 
Deubner 648. 

18. Selene. Auch die Mondgöttin Selene wird 
später oft mit Artemis gleichgesetzt (schon 
Aesch. frg. 170 N.^). Viele Zeugnisse bringen 
Empfängnis, Wachsen der Frucht im Mutter¬ 
leib u. G. in Verbindung mit der Menstrua¬ 
tion, die ihrerseits vom Einwirken des Mon¬ 
des abhängt (vgl. Aristot. hist. an. 7, 2/3, 
582a 34/583b 28; Plut. Is. et Os. 41 [367 D], 
43 [368 C]). Der wachsende u. volle Mond be¬ 
wirkte leichte, der abnehmende Mond u. der 
Neumond schwere G. (vgl. Chrysipp. Stoic.: 
SVF 2, 212 nr. 748 = Schob II. 21, 483; Plut. 
qiiaest. conv. 3, 10, 3 [658 F/659 A]; Euseb. 
praep. ev. 3,11, 30/3 [GCS 43,1,140f]; vgl. u. 
Sp. 134f). Von daher ist es verständlich, daß 
Selene durch Epitheta wie Locheia (Lochia: 
Orph. Hymn. 9, 6), wxutoxoi; (Timotheos bei 
Plut. aO.) u. den Namen Eileithyia (Nonnos 
38, 150) eindeutig als G.göttin gekennzeich¬ 
net wird; nach Plut. aO. sind Artemis 
Locheia u. Eileithyia nichts anderes als der 
Mond selbst. Nach Hesych. s. v. osXtjvI? 
(4, 19 Schmidt) werden den Kindern Amu¬ 
lette in Form der Mondsichel um den Hals 
gehängt: sie werden damit unter den Schutz 
der Mondgöttin gestellt, die deren G. u. 
erste Kindheit behütet (vgl. u. Sp. 96). 
Allgemein vgl. Gruppe, Myth. 1133; W. H. 
Roscher, Art. Mondgöttin: Roscher, Lex. 

2, 2, 3149/52; ders., Art. Selene: ebd. 4, 646f; 
K. Schweim, Art. Selene: PW 2 A, 1 (1921) 
1139; Hopfner. 

h. Glücks- u. Schadensgeister. Nach Herodt. 
2, 82 besteht zwischen dem Menschen u. dem 


Gott, die am selben Tag des Monats geboren 
sind, eine enge Bindung; jeder Tag hatte 
seine besondere Schutzgottheit; der *G.tag 
entscheidet über das Schicksal des ins Leben 
tretenden Menschen. Diese Anschauung ist 
ägyptisch, die Griechen haben sie übernom¬ 
men (nach Herodt. aO. besonders die Dich¬ 
ter; vgl. aber auch Plat. conv. 203 c); sie ist 
dem aus Babylonien kommenden Glauben an 
ein G.gestirn verwandt (vgl. Gundel). Die Be¬ 
ziehung zwischen dem Neugeborenen u. der 
Tagesgottheit ist mehr zufällig; viel enger ist 
das Verhältnis zwischen ihm u. seinem O-sö; 
Ysv4B')ao<; (Salfzwv ysvIFXio?, deus natalis, Nata- 
lis), jener schützenden Kraft, die jeder 
Mensch bei der G. erwirbt u. der die Vereh¬ 
rung am G.tag galt (zur Bedeutung von 
Satfifov s. bes. Nilsson, Rel. P, 216/22). Der 
Salfitov Yeve&Xtoi; vertreibt bei der G. die bösen 
Geister u. begleitet den Menschen durch das 
ganze Leben; er gehört, im Gegensatz zu dem 
am selben Tag geborenen Gott, nur einem 
einzigen Menschen u. bleibt bei ihm bis zum 
Tod (vgl. Plat. Phaedo 107 d; Menander frg. 
550f Kock [bei Amm. Marc. 21, 14, 4]; Plut. 
tranqu. an. 15 [474B]; Euseb. praep. ev. 13, 
13, 59 [GCS 43, 2, 225, 15/24]; vielleicht auch 
Pind. Ol. 13, 104/6 mit Schob; Pyth. 5, 122f; 
Theogn. 161/7). Der Mensch mußte, da auch 
ein böser Dämon am Werk war, sich die Gunst 
seines guten Dämons sichern, der auch die 
Rolle des Vermittlers zwischen ihm u. den 
Göttern spielen kann (vgl. die Beschreibung 
solcher Dämonen als [Menschen-jSeelen etwa 
bei Philo gig. 6/18). Aus der griech. (u. ähnlich 
bei den Römern bekannten: s. u. Sp. 112f) 
Vorstellung konnte sich die christl. Anschau¬ 
ung von guten u. bösen Engeln, die in das 
menschliche Leben schützend oder schädi¬ 
gend eingreifen, entwickeln (vgl. auch o. Sp. 
70 f: rabbinische Engellehre). Im neugriechi¬ 
schen Volksglauben hat sich die alte Anschau¬ 
ung erhalten: B. Schmidt, Volksleben I79f 
(Literatur: L. v. Sybel, Art. Daimon: Ro¬ 
scher, Lex. 1, 1, 938f; Waser, Art. Daimon: 
PW 4, 2 [1901] 2010/2; F. Andres, Art. Dai¬ 
mon: PWSuppl. 3 [1918] 287/90; W. Schmidt 
9/11. 22f; Rohde, Psyche 2, 316,; vgl. auch A. 
Stuiber, Art. G.tag: u. Sp. 217/43). - Verschie¬ 
den sind von den dasLeben des Einzelmenschen 
begleitenden Daimones die Moiren; zum All¬ 
gemeinen s. H. O. Schröder, Art. Fatum: 
o.Bd. 7, 524. Die ursprüngliche Vorstellung, 
daß jedem Menschen bei der G. seine eigene 
Moira zugeteilt werde, impUziert eine Viel- 
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zahl von Moiren, die jedoch schon bei Hesiod 
(theog. 217/9. 904/6) auf die Dreizahl be¬ 
schränkt u. als Töchter der Nacht bzw. des 
Zeus u. der Themis personifiziert sind. Sie 
finden sich bei der G. des Menschen ein: 
Klotho spinnt den Lebensfaden, Lachesis 
teilt das Lebenslos zir, Atropos (die .Unab¬ 
wendbare“) schneidet am Ende des Lebens 
den Faden durch. Die Moiren werden zusam¬ 
men mit der G.göttin Eileithyia angerufen; 
Eileithyia selbst soll (nach Paus. 8, 21, 3) als 
spinnende Schicksalsgöttin verehrt worden 
sein (vgl. Kraus 789); umgekehrt kann die 
Moire Lachesis für Eileithyia eintreten (Isyll. 
54 [Collect. Alex. 134]; vgl. U. v, Wilamowitz, 
Isyllos V. Epidauros = Philol. Unters. 9 
[1886] 12/7; weitere Belege für das Neben¬ 
einander von Moiren u. Eileithyia bei Kraus 
796). Nach der offiziellen Erinnerungsschrift 
der Ludi Saeculares des J. 17 vC. opferte Au- 
gustus den ,deis Moeris“ in der ersten Nacht, 
den ,deis Ilithyis“ in der zweiten Nacht (Dessau 
5050; vgl. I. B. Pighi, De ludis saecularibus 
[Milano 1941] 113/5; entsprechend das Sibylli- 
nenorakel: ebd. 56/8; vgl. H. Diels, Sibyl- 
linische Blätter [1890] 133f). Im zugehörigen 
Carmen Saeculare des Horaz (v. 25/8) stehen 
die Parcae an der Stelle der Moiren des Orakels 
u. des Protokolls (vgl. R. Heinzes Kommentar 
zSt.; vgl. auch S. Eitrem, Art. Moira: PW 15, 
2 [1932] 2487; Kraus 793f). Nach einer theba- 
nisehen Sage (bei Anton. Lib. 29; vgl. Ovid. 
met. 9, 306/23; Aelian. nat. an. 12, 5) er¬ 
schwerten Eileithyia u. die Moiren die G. des 
Herakles auf Befehl der Hera, indem sie die 
Hände geschlossen hielten u. damit die G.- 
wehen verzögerten (Galinthiassage: vgl. Welk- 
ker 190/3; F. Hiller v. Gaertringen, Art. 
Galinthias: PW 7,1 [1910] 607f; H. v. Geisau, 
Art. Galinthias: KlPauly 2 [1967] 678 mit 
Literatur; Kraus 797). Ihre Rolle bei der G. 
bringt die Moiren auch mit Artemis u. 
Aphrodite in Verbindung. Bei Eur. Iph. 
Taur. 206 wird von den .Moiren des Wochen¬ 
bettes“ (X6xiai Moipai; vgl. Artemis Lochia) 
gesprochen. Wenn bei Apollod. bibl. 1, 65 die 
Moiren erst am 7. Tag nach der G. erscheinen, 
um das Los des Meleager zu weissagen, so 
hängt dies vielleicht mit den Amphidromia 
(s. u. Sp. 87f zu Amphidromia u. Sp. 113 zu 
den Fata Scribunda) zusammen; normaler¬ 
weise sind sie bei der G. selbst zugegen oder 
kommen in der 3. Nacht nach der G. Das Ma¬ 
terial über Moira u. Moiren ist besprochen von 
Eitrem aO. 2449/97; vgl. W. Pötscher, Art. 


Moira: KlPauly 3 (1969) 1391/6 mit neuerer 
Literatur; über die Moiren im späteren 
Volksglauben (die neugriech. Miren) s. Ei¬ 
trem aO. 2495f u. bes. A. Thumb, Zur neu¬ 
griech. Volkskunde: Zs. Verein f. Volksk. 2 
(1892) 123/34. 285/93; B. Schmidt, Volks¬ 
leben 210/7; Wachsmuth 71; J. C. Lawson, 
Modern Greek folklore and ancient Greek 
religion“ (New York 1964) 121/30: Reg. s.v. 
Gello. - Schon die altgriech. Welt war von 
vielerlei Schreckgespenstern bevölkert (Akko, 
Alphito, Empusa, Gello, Ephialtes, Glaux, 
Gorgo, Lamia, Mormo, Mormolyke); einige 
von ihnen hatten es besonders auf kleine Kin¬ 
der abgesehen u. wurden daher von den Ge¬ 
bärenden u. den Müttern gefürchtet. All diese 
Wesen sind in vielfacher Weise miteinander 
verbunden u. zT. identifiziert worden: ur¬ 
sprünglich Schadensgeister, vor denen Kin¬ 
der wie Erwachsene gleichermaßen zitterten, 
später Gestalten der Komödie, des Kinder¬ 
märchens, Popanze u. Gespenster (vgl. außer 
den einschlägigen Art. in Roscher, Lex. u. 
PW bes. H. Herter, Böse Dämonen im früh- 
griech. Volksglauben: Rhein Jb Volksk 1 [1950] 
112/43 u. 0. Weinreich bei Friedlaender, 
Sittengesch. 4, 92/4). Nach altem Volksglau¬ 
ben bedrohte u. raubte vor allem das Ge¬ 
spenst Gello (später auch Gillo, Gyl[l]ou u.ä.) 
die Kinder, insonderheit die Neugeborenen: 
Hesych. s.v. FeXXto (1, 368 Latte); sie ist 
schon von Sappho (frg. 104 D.) bezeugt. Mit 
Empusa wird die Kindesräuberin bei Hesych. 
aO. u. von Nikephoros Kallistos (PG 147, 
34 A) identifiziert, mit Lamia im Schol. 
Theocr. 15, 40, mit den Stringes (Striglai: 
s.u.) von (Ps)Johannes Daraascenus (PG 94, 
1604 A). Im letzteren Fall fand eine Verviel¬ 
fältigung der Schreckgestalt statt; aus der 
Gello wurden die Geloudes, Diese galten als 
Blutsauger (Vampire) wie auch schon Gello 
selbst. - Die Gestalt der Gello blieb über die 
byzantinische Zeit, wo sie einer der gefürch- 
tetsten Dämonen war, bis in die griech. Neu¬ 
zeit hinein lebendig. Ihr Vampir Charakter 
zeigt sich zB. daran, daß zu Zeiten des 
Michael Psellos (11. Jh.) schwächliche Säug¬ 
linge Gillobrota (,von dem Dämon Gello aus¬ 
gezehrt“) hießen. Wie in den Stringes sah der 
Volksglaube auch in den Geloudes bösartige 
alte Weiber, mit unnatürlichen Kräften aus¬ 
gestattete Hexen (vgl. P. Maas, Art. Gello: 
PW 7, 1 [1910] 1005f; ders., Rezension zu F. 
Pradel [Hrsg.], Griechische u. süditalienische 
Gebete, Beschwörungen u. Rezepte des Mit- 
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telalters = RGW 3, 3 [1907]: ByzZ 17 
[1908] 224f; B. Schmidt, Volksleben 139f). 
Für die eben erwähnten Stringes besitzen wir 
überwiegend römische Zeugnisse (s. daher 
bes. u. Sp. 11-if). Mit größter Wahrscheinlich¬ 
keit sind aber die lat. strigc.s oder strigae von 
den griech. herzuleiten; vgl. die bei 

Festus 414 Lindsay erhaltene griech. Bann¬ 
formel gegen diese Wesen: Strigem, ut ait 
Verrius, Graeci stringa appellant, quod male- 
ficis mulieribus nomen inditum est, quas 
volaticas etiam vocant. itaque solent Ms ver- 
bis veluti avertere Graeci: axplyT’ a^OTrofiTteiv 
vuxTtß6av, / axpiYv’ XaSv, / opviv ävwviipuov / 
^xuTtÄpoci; E7tt viia? (so die Herstellung des 
schwer verstümmelten Textes bei U. v. 
Wilamowitz: Hermes 60 [1925] 303 = KI. 
Sehr. 4 [1962] 391). Für das Altertum wird 
die Unterscheidung zutreffen, daß die griech. 
Stringes griechischem Aberglauben entspre¬ 
chend schadenbringende Nachtvögel gewesen 
sind, die lat. Striges oder Strigae italischem 
Volksglauben entsprechend Hexen, wiewohl 
das Vogelhafte zunächst in der Benennung 
,volaticae‘ (s.o. das Festuszitat) noch durch- 
scheint. In byzantinischer u. neugriechischer 
Zeit sind freilich die aTptyXat identisch mit 
jenen besonders aus römischen Quellen be¬ 
kannten boshaften Zauberfrauen des Aber¬ 
glaubens, die des Nachts zu den Wiegen der 
Knder kommen u. diesen das Blut aussau¬ 
gen (vgl. B. Schmidt, Volksleben 118. 136f; 
alles Weitere bei F. Boehm, Art. Striges: PW 
4 A, 1 [1931] 356/63; vgl. 0. Höfer, Art. Strin¬ 
ges: Roscher, Lex. 4, 1554/7). - Über das 
Fortleben der altgriech. Schadensgeister im 
neugriechischen Volksglauben vgl. B. Schmidt, 
Volksleben 98/130 (bes. Neraiden: vspa'CSäxt 
ist der Wechselbalg); Wachsmuth 77/80. 

c. Rituelles bei der Geburt. Über die Anru¬ 
fung der G.gottheiten u. der wohlwollenden 
G.geister hinaus, durch welche schädliche Dä¬ 
monen abgewehrt u. schnelle u. glückliche G. 
gewährleistet werden soll, beschränkt sich 
das rituelle Handeln bei u. nach der G. im 
wesentlichen auf die Wiederherstellung der 
kultischen Reinheit der Mutter u. der Kon¬ 
taktpersonen sowie auf die Aufnahme des Neu¬ 
geborenen in die Familie (vgl. Rohde, Psyche 
2, 72i). Die Reinigung muß erfolgen, weil die 
G. ebenso wie der Tod ein verunreinigendes 
Phänomen ist (vgl. Eur. Iph. Taur. 381/3; 
Cret. frg. 472 N.^); Reinigung kann auch, be¬ 
sonders in der späteren, durch verstärkten 
Zauber- u. Dämonenglauben gekennzeichne¬ 


ten Zeit, apotropäische Wirkung haben. Zu 
den apotropäischen Riten gehört die Verab¬ 
reichung von Kohl an die Wöchnerin (Athen. 
9, 370 C) u. das Bestreichen des G.hauses mit 
Pech (ziz i-i'K'xa’.'i twv Sz'.govcov; denn Pech ist 
äp-tavTop: Photios lex. s.v. pdegvo;;). Apotropäi¬ 
schen Charakter hat auch die für Attika be¬ 
zeugte Sitte, am Eingang zum Haus der 
Wöchnerin einen Kranz aus Ölzweigen auf¬ 
zuhängen (Hesych. s. v. uTlqjavov szqjlpsiv [4,77 
Schmidt]); die Unterscheidung, man habe 
bei Knaben-G. den Kranz aus Ölzweigen, 
bei Mädchen-G. einen Wollfaden (,wegen 
des Wollespinnens': rationalistische Erklä¬ 
rung bei Hesych. aO.) aufgehängt, ist si¬ 
cher sekimdär (vgl. die der Wolle zuge¬ 
schriebene magische Wirkung: J. Pley, De 
lanae in antiquorum ritibus usu = RGW 
11, 2 [1911] passim, bes. 102/7); ursprünglich 
wird man einen Ölkranz mit einem Wollfaden 
an der Tür befestigt haben (Deubner 648; 
J. Köchling, De coronarum apud antiquos vi 
atque usu = RGW 14, 2 [1914] 75f; Samter, 
Familienfeste 86f, der jedoch den Brauch zu 
sehr auf die Lustration einengt). Das Haus, in 
dem eine G. stattfindet, ist unrein (vgl. auch 
Schob Theocr. 2,11: wer ein solches Haus be¬ 
tritt, wird unrein). Unrein sind in erster Linie 
die Gebärende u. das Geborene: auch Rhea, 
die Mutter des Zeus, muß nach der Nieder¬ 
kunft Waschungen vornehmen (CalHm. hymn. 
lov. 15/7; vgl. Paus. 8, 41, 2; vgl. Eur. Iph. 
Taur. 381/3; Chrysipp. Stoic.: SVF 3, 187 nr. 
753 bei Plut. Stoic. repugn. 22 [1044 F]; 
Porph. abstin. 4, 16; Diog. L. 8, 33). Zu den 
Reinigungsriten der Wöchnerinnen gehören 
die Hundeopfer an G.gottheiten (vgl. H. 
Scholz, Der Hund in der griech.-röm. Magie 
u. Religion, Diss. Berlin [1937] 12/22; Gruppe, 
Myth. 803/5): Eilioneia (Plut. quaest. Rom. 
52' [277 A/C]), Genetyllis (Hesych. s. v.; s. aber 
o. Sp. 79), Hekate (s. o. Sp. 79 f; vgl. Nilsson, 
Rel. P, 95.104; ders.. Feste 405). Reinigungs¬ 
mehr denn Dankopfer waren auch die ver¬ 
schiedentlich überlieferten Haarweihen grie¬ 
chischer Mütter an G.gottheiten. Sie fanden 
zum Abschluß der Unreinheitsfrist (dazu s. u. 
Sp. 87 f) statt. Die Zeugnisse sind zusammen¬ 
gestellt u. besprochen bei L. Sommer, Das 
Haar in Religion u. Aberglaube der Griechen, 
Diss. Münster (1912) 44/8. Da überhaupt alles, 
was mit der Wöchnerin in Berührung kommt, 
unrein ist, werden auch ihre Kleider u. andere 
Stücke (zB. Gürtel, Haarbinden) einer Gott¬ 
heit geopfert (Iphigeneia in Brauron: Eur. 
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Iph. Taur. 1462/6 [s.o. Artemis]; Artemis 
Brauronia in Athen; IG 2, 2 nr. 751/65; vgl. 
Anth. Pal. 6, 59. 200/2. 270/4 [s. Sommer aO. 
46f], vergleichbar auch 6, 275/7. 280). Das 
Weihen einer Brustbinde für glückliche G. ist 
Anth. Pal. 6, 272 erwähnt; vgl. 6, 211. Der 
ursprüngliche Sinn solcher Opfer dürfte ge¬ 
wesen sein, daß die durch Dämonen verunrei¬ 
nigten Stücke beseitigt werden mußten (vgl. 
Wächter 27; Baur 496f). Nach alledem ist es 
natürlich, daß sich der Deisidaimon (bei 
Theophr. char. 16, 9) weigert, eine Wöchnerin 
zu besuchen, weil er fürchtet, sich zu verun¬ 
reinigen. Das im AT u. im Judentum be¬ 
kannte Abreiben des Neugeborenen mit Salz 
oder Baden in Salzwasser kennen auch die 
Griechen (vgl. Galen, sanit. tuend. 1, 7 [6, 32 
Kühn]; Soran. mul. 2, 13, 1 [CMG 4, 60] u.a.), 
aber es hat nichts Kultisches an sich. Dies 
gilt auch für die aus Plutarch (Lycurg. 16, 2) 
bekannte Waschung mit Wein bei den Spar¬ 
tanern. Ein besonderes Problem stellt die ün- 
reinheitsfrist für Wöchnerinnen dar. Es ver¬ 
steht sich, daß G. in Heiligtümern verboten 
waren; die Wöchnerin darf jedoch auch erst 
nach Ablauf einer bestimmten Frist das Hei¬ 
ligtum einer Gottheit wieder betreten (die 
Bestimmungen für einzelne Heiligtümer bei 
Wächter 29/34; vgl. R. Herzog: ArchRelWiss 
10 [1907] 402. 407f). Durch Inschriften sowie 
durch Censorin. 11, 7 sind als die normale 
Frist der Unreinheit 40 Tage bezeugt. Diese 
Frist wird auch für Fehl-G. angegeben (Zie¬ 
hen, Leg. 49. 148); ob man sie auch für den 
Beginn der Schwangerschaft (vgl. bes. Wäch¬ 
ter 31i) generell annehmen darf, we dies 
durch Censorinus aO. nahegelegt wird, ist 
zweifelhaft. Die einschlägigen Zeugnisse mit 
Literatur bei Wächter (Parallelen bei anderen 
Völkern ebd. 35); die Herleitung der 40-Tage- 
Frist (zB. I. V. Müller, Griech. Privatalter- 
tümer^ = HdbAltWiss 4, 1, 2 [1893] I6O4; 
vgl. S. Wide: ArchRelWiss 12 [1909] 227. 
232f) aus dem jüd. Ritus (s. o. Sp. 67f) u. 
somit ihre Einführung erst in hellenistischer 
Zeit ist kaum zu erweisen. Auch im neugrie¬ 
chischen Volksbrauch hat sich die 40-Tage- 
Frist erhalten; erst am 40. Tag nach der G. 
geht die Mutter mit dem Säugling in die 
Kirche, um zu danken (der Ausdruck für 
diesen Gang, aapawlCs'-v, leitet sich von crapdvTa 
= TecraapdxovTa her; vgl. D. Dimitrakos, 
Meya 8X7)? TTfi 'EXXTjvixvic; YXwncr7;i; 8 

[Athinai 1958] s.v.; Samter, G. 22f). - Am 
5. Tag nach der G. fand im Hause der Wöch¬ 


nerin das Fest der Amphidromia statt; es 
diente der Reinigung des Kindes u. seiner 
Aufnahme in die Familie; das Kind wird dem 
Schutz der Hausgötter anbefohlen. Eine kul¬ 
tische Reinigung der Wöchnerin konnte, ent¬ 
gegen häufiger Annahme, an den Amphidro¬ 
mia nicht vollzogen werden, da die blutigen 
Lochien am 5. Tag nach der G. noch nicht 
aufgehört haben; auch die durch manche 
Zeugnisse nahegelegte Verlegung der Am¬ 
phidromia auf den 7. oder 10. Tag nach der 
G., d.h. ihre Zusammenlegung mit dem Fest¬ 
tag der Namengebung (für spätere Zeiten 
wird man sie nicht ausschließen dürfen), ist 
angesichts der kultischen Bedeutung der 
Amphidromia unwahrscheinlich (Zeugnisse 
besprochen durch Deubner 649; vgl. ders.. 
Die Gebräuche der Griechen nach der G.; 
RhMus 95 [1952] 374/7). An den Amphidro¬ 
mia wurde das Neugeborene, im allgemeinen 
wohl auf den Armen des Vaters oder einer 
Amme, im Laufschritt um das Herdfeuer des 
Hauses getragen (Plat. Theaet. 160e mit 
Schob; Suda s.v. ’Ap,9iSp6[xia [1, 153 Adler]; 
Hesych. s.v. [1, 139 Latte]). Natürlich konn¬ 
ten an der Feier nur Personen teilnehmen, die 
sich vorher durch Waschungen oder andere 
Lustrationsmittel einer Reinigung unterzogen 
hatten. Durch den Umlauf um das Herdfeuer 
wird das Kind unter den Schutz dos häus¬ 
lichen Herdes gestellt. Einen besonderen Zug 
des Festes nennt Hesych. s. v. Spogiapcptov vjpap 
(1, 479 Latte); ,Die das Kind auf den Händen 
tragenden Personen laufen nackt um das 
Herdfeuer' (zur kultischen Nacktheit vgl. bes. 
Heckenbach 14; Wächter 24). Der Ritus 
an den Amphidromia gewährleistete auch die 
endgültige Reinigung des gesamten Haus¬ 
standes (vgl. auch das o. Sp. 86 über Öl¬ 
zweige u. Wollfaden Gesagte). Nach dem 
Ritual fand ein Festmahl statt, zu dem auch 
Verwandte u. Freunde eingeladen wurden 
(Eubul. frg. 150 [2, 214 Kock]; Ephipp. frg. 3 
[2, 251 f Kock]); letztere brachten Geschenke; 
nach Plaut, truc. 423 f war es üblich, ein 
Opfer darzubringen (dis hodie sacruficare pro 
puero volo, / quinto die quod fieri oportet). 
Zum Ganzen vgl. W. Pax, Art. Circumambula- 
tio: o.Bd.3,143/52.-Mit Gebet, Opfer u. Fest¬ 
mahl war auch der Tag der Namengebung ver¬ 
bunden. Üblich war der 7. oder 10. Tag nach 
der G. (Nachweise bei Deubner 648 f; P. Sten¬ 
gel, Art. Amphidromia: PW 1,2 [1894] 1901). - 
Ob das Schwingen im Xlxvov rituellen Charak¬ 
ter hat (so nach W. Mannhardt, Mythologische 
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Forschungen [1884] 369; auch Dieterich, Erde 
101 f, vgl. 146; Samter, Familienfeste 99), ist 
zweifelhaft (Deubner 649 sieht im Liknon 
lediglich die Kinderwiege im ehifachen grie- 
cliisclien flaushalt). - Unter den nüt der G. 
verbundenen rituellen Anlässen ist schließ¬ 
lich die Aufnahme des Kindes in die Phratrie 
zu nennen; sie fand am Fest der Apaturia 
statt u. stellte das Kind unter den Schutz der 
Stammesgötter; der Zeitpunkt liegt nicht ge¬ 
nau fest (vgl. Deubner, Feste 232/4; Samter, 
Familienfeste 70 f). 

d. Andere Festlichkeiten. Am Tag der G. 
fand eine bescheidene Feier im engeren Fami¬ 
lien- u. Verwandtenkreise statt (vgl. Plat. Ale. 
1, 121 c/d); bei reichen Leuten waren Ge¬ 
schenke (YsvsFXta, yevs&Xto? 86cn(;; vgl. Hesych. 
s. V. Ysve&Xia [1,369 Latte], wo der ,erste Tag‘ 
wohl den Tag der G. meint) üblich; im 
Phormio des Terenz beklagt sich der Sklave 
über die Pflichtgeschenke für die Kinder des 
Herrn bei der G. u. am Jahrestag der G. (46/9: 
porro autem Geta / ferietur aüo munere, ubi 
era peperit; / porro autem alio, ubi erit puero 
natalis dies; / ubi initiabunt). Vom Fest¬ 
schmaus an diesem Tag spricht Platon (conv. 
203b; vgl. Hesych. aO.). Reden auf das Neu¬ 
geborene sind nicht erhalten, aber in der imter 
dem Namen des Dionysios von Halikamass 
bekannten Ars rhetorica (3,1 Usener) ist aus- 
drückheh von ,der Rede bei der G. von Kin¬ 
dern“ gehandelt. Josephus sagt, dem Juden 
sei es verboten, ,zur Feier der G. von Kindern 
Schmausereien zu veranstalten u. dadurch 
Anlaß zur Völlerei zu geben“ (c. Ap. 2, 25). 
Censorinus (11, 7) erwähnt, daß die Griechen 
nach Ablauf der gefahrenreichen 40-Tage- 
Frist der Unreinheit ,diem festum solent agi- 
tare, quod tempus appellant reaarspaxocTatov“ 
(vgl. Deubner 649; W. Schmidt 16/8; ders., 
Art. Ysv^^Xiog ■yjixepa; PW 7, 1 [1910] 1135f; 
ferner A. Stuiber, Art. G.tag: u. 8p. 218). 

e. Gehurtsvorgang. ,Lieber möchte ich drei¬ 
mal in der Schlacht stehen als einmal ge¬ 
bären“ (Eur. Med. 250f). Die G. eines Kindes 
wird von der Frau als schmerzlich empfunden, 
ja sie gilt als unerquicklich (Plut. amor. prol. 
3 [496B]). Die schmerzlose G. war im griechi¬ 
schen Altertum eine Idealvorstellung (vgl. 
Callim. hymn. Dian. 24f). Die Frau nimmt in 
Griechenland seit alters zur G. eine kniende 
Stellung ein. Der Mythos (Leto bei der G. 
Apollons; Hymn. Hom. Apoll. 115/9; Theogn. 
1, 5f; Catull. 34, 7f u. ö.; vgl. Schob Apoll. 
Rhod. 1,1131) beweist es ebenso wie Hinweise 


auf kniende Figuren von G.göttinnen (s. o. 
Auge, Auxesia u. Damia ; ferner L. Kötzsche, 
Art, G. III: u. Sp. 182 f u. ö.). Hierhin darf man 
auch die Mitteilung setzen, Kronos habe jedes 
seiner Kinder verschlungen, das aus dem Leib 
zu den Knien der Mutter gelangt sei (Hesiod. 
theog. 460f; vgl. Alkmenes Niederkunft II. 19, 
110; Welcker 185/8; Samter, G. 6/22; Baur 
481 f). Bei Diodor (4, 39, 2) steht eine mytho¬ 
logische Erzählung, nach der Hera den Hera¬ 
kles an ihren Leib nahm u. ihn unter ihren Ge¬ 
wändern zur Erde gleiten ließ; Hera vollzog, 
indem sie den Vorgang der natürlichen G. 
nachahmte (fi,i(i,oujj!,ev7) TYjv dXTjFtVTjv yh/taw), 
die Adoption (uloxor^cacOai) des vergöttlich¬ 
ten Herakles (vgl. P. Wülfing v. Martitz, Art. 
uloOecrta; ThWb 8, 401). Die griech. Ärzte 
scheinen die kniende G. Stellung eher abge¬ 
lehnt zu haben (Soran. mul. 2, 3 [CMG 4, 51 f]; 
vgl. aber ebd. 4, 7, 2 [136]; Hippocr. mul. 1, 
68 [142/4 Littre]; s.o. Sp. 40). Bei Soranus 
(mul. 2, 3, If) findet sich die Vorschrift, einen 
G.stuhl (Sltppoi; (xaiwTixoq) zu benutzen; den 
Sitppoi; xuotpopo!; erw'ähnt auch PsCallisthenes 
im Alexanderroman (1, 12), 8l9poi Xo^eloi. 
Artemidor (onir. 5, 73), Xo-/sioL Sl^pot die Suda 
s.v. (3, 287 Adler); vgl. auch Bonner 93f. 
Über die mögliche A'erbindung der knienden 
G.stellung zur Vorstellung von der Mutter 
Erde s. I. Opelt, Art. Erde: o.Bd. 5, 1125; 
vgl. Gruppe, Myth. 860f. Der G.vorgang war 
vom Gebet zu den als anwesend gedachten 
G.gottheiten (s.o.) begleitet, sowie von vie¬ 
lerlei abergläubischen Handlungen zur Dämo¬ 
nenvertreibung u. Erleichterung der Entbin¬ 
dung (s. die folgenden Abschnitte). Wie sehr 
sich, zumal in der Spätzeit, ärztliche u. magi¬ 
sche Hilfeleistungen überlagerten, sei nur an 
einem Beispiel gezeigt. In den Anweisungen 
des christl. Arztes Aetios von Amida wird zur 
Beschleunigung der G. empfohlen (16, 15. 24), 
ein Schwalbennest mit öl aufzulösen u. auf 
die Hüfte der Gebärenden zu streichen; auch 
die Wurzel der Wolfsmilch, in einem Lein¬ 
wandsäckchen um den Schenkel gebunden, soll 
überaus wirksam sein, ebenso Styrax, Korian¬ 
der, der Same wilder Gurken u. anderes mehr. 
Aber, so lautet die Vorschrift, man muß dies 
alles unmittelbar nach der G. fortschaffen u. 
vernichten. Um den Austritt der Nach-G. her¬ 
beizuführen, soll man Niesen hervorrufen u., 
wenn dies nicht hilft, eine mit Wein zurecht¬ 
gemachte Schaf- oder Ziegenplazenta als Tam¬ 
pon einlegen oder auch einfach der Gebären¬ 
den umhängen (vgl. M. Wegschneider, G.- 
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hülfe u. Gynäkologie bei Aetios von Amida 
[1901]). Natürlich steht auch in den in der 
hippokratischen Sammlung enthaltenen 
Schriften über Frauen u. Kinder viel Aber¬ 
gläubisches neben richtigen medizinischen 
Beobachtungen, Diagnosen u. Therapien (vgl. 
F. Kudlien, Art. G. 1: o. Sp. 36/43). 

/. Dämonenabwehr. Das G.zimmer ist auch 
in Griechenland seit eh u. je Nährboden aber¬ 
gläubischer Vorstellungen gewesen. Der Glau¬ 
be, daß die Gebärende, die Mutter u. das 
Kind in besonderem Maße durch bösartige 
Dämonen gefährdet seien, führte frühzeitig 
zur Ausbildung von Riten u. Bräuchen, um 
die Schadensgeister von der Schwelle des 
Hauses u. vom G.zimmer fernzuhalten (vgl. 
W. H. Roscher, Ephialtes = AbhLeipzig 
20, 2 [1900] 89/92). Das Bestreichen der Haus¬ 
tür mit Pech wurde schon erwähnt (o. Sp. 
86). Die Bedeutung dieses Ritus wird durch 
die Mitteilung des Photios (lex. s.v. ptapot 
Y)pspa) beleuchtet, man habe am Anthesterien- 
fest die Türen mit Pech bestrichen, um den 
Totenseelen, die dann auf der Oberwelt wei¬ 
len, den Eintritt ins Haus zu verwehren. Die 
alte Fragestellung, ob die Dämonen die Wöch¬ 
nerin in besonderem Maße bedrohen, weil 
diese (physisch oder kultisch) unrein sei, oder 
ob die Bedrohung durch Dämonen eben der 
Grund für die kultische Unreinheit sei, wird 
man nicht im Sinne einer Alternative beant¬ 
worten dürfen (vgl. aber Samter, G. ßVa). 
Nach alter Vorstellung können böse Geister 
durch Waffengewalt u. durch Lärm vertrie¬ 
ben werden. Während wir für ersteres im 
griechischen Bereich bei der G. keinen Beleg 
kennen (vgl. aber u. Sp. 125), begegnet uns 
das Lärmen (in Verbindung mit Waffen) in 
den Mythen von der G. des Zeus, des Diony¬ 
sos, des Apollon u. der Artemis: die Kureten 
schlugen mit ihren Schwertern auf ihre 
Schilde, offenbar um schädliche Einflüsse von 
den Götterkindern fernzuhalten. Kallima- 
chos gibt im Falle der Zeus-G. für den Tanz 
u. Waffenlärm der Kureten die Erklärung: 
,damit zu den Ohren des Kronos dringe der 
Schilde Getön, nicht deme kindlichen Laute“ 
(hymn. lov. ö3f; vgl. Eur. Bacch. 120/34; für 
Dionysos vgl. Nonnos 9, 163; 13, 135; Giern. 
Alex, protr. 2, 17, 2 [GCS 12, 14, 8f]; vgl. 
Schol. zSt. [302, 22/6]; für Apollon u. Arte¬ 
mis Strab. 14, 21 [640 C]; vgl. Samter, G. 64f; 
Gruppe, Myth. 898; W. Schmidt 92). Eine 
weitere Möglichkeit zur Dämonenvertreibung 
sah man in der Verkleidung, im Kleidertaxisch 


oder im Personenaustausch, d.h. die Dämo¬ 
nen sollten dadurch getäuscht werden, daß 
die Frau in Männerkleidung schlüpfte oder 
der Mann sieh an Stelle der Frau ins Wochen¬ 
bett legte (vgl. Gruppe, Myth. 903f; im klas¬ 
sischen Griechenland kennt man die Sitte des 
Männerkindbetts [couvade] nicht). Die aus 
modernem Volksglauben hinreichend be¬ 
kannte Praktik, Dämonen durch scharfe Ge¬ 
rüche zu vertreiben, wurde auch im griechi¬ 
schen Altertum geübt. Am meisten wurden 
Knoblauch u. Zwiebel verwendet, die als vor¬ 
zügliche Reinigungsmittel galten. Nach Titi- 
mus (frg. 22 [2, 159 Ribbeck]) soll man den 
Kindern Knoblauch um den Hals hängen, si 
forte premit strix atra puellos virosa immul- 
gens exsertis ubera labris (hier ist mit dem Re¬ 
zept die Vorstellung verbunden, daß die Striges 
selbst, natürlich in böser Absicht, Neuge¬ 
borene säugen); Knoblauch legt man auch 
den Kindern in die Wiege (vgl. Sittl llße; B. 
Schmidt, Blick 594 f mit Hinweisen auf neu¬ 
griechische Anwendung des Knoblauchs; 
Gruppe, Myth. 889,; über Zauberkraut u. 
Gegenkraut s. auch o. Sp. 78f: Demeter u. 
Metaneha). Neben alledem am wirkungsvoll¬ 
sten war natürlich die Anrufung der G.gott- 
heiten u. der guten G.geister, insonderheit der 
Artemis u. der mit ihr verwandten Gestalten 
(s. o. Sp. 75/81). In diesem Zusammenhang ist 
zu erwähnen, daß Artemis, wie nahezu alle 
anderen Gottheiten, völlig konträre Züge 
in ihrem Wesen vereinigt: die das Leben 
fördernde u. erhaltende Göttin ist zugleich 
die mit den Scharen der Unterirdischen um¬ 
herstreifende u. sicher mit dem Bogen tref¬ 
fende Todesgöttin, vor allem für Frauen, die 
ihren Zorn erregt haben (zB. II. 21, 483; vgl. 
Anth. Pal. 6, 271. 273; Gruppe, Myth. 1268f; 
R. Arbesmann, Fasten bei den Griechen u. 
Römern = RGW 21, 1 [1929] 39). Dieselbe 
Gegensätzlichkeit der Eigenschaften kennen 
wir von Eileithyia, die nach Porphyrios (bei 
Euseb. praep. ev. 3, 11, 33 [GCS 43, 1, 141, 
llf]) ,den Bogen trägt wie Artemis wegen der 
Schärfe der Wehen“; II. 11, 269/71 tragen die 
Eileithyien Pfeil u. Bogen. Artemis, Eilei¬ 
thyia, auch Hekate, die hilfreichen G.göt- 
tinnen, können ebenso wie die bösen G.dä- 
monen Unglück u. Tod über die Gebärende 
bringen; sie müssen, damit der tödliche Pfeil 
im Köcher bleibt, durch Gebet u. Opfer gnä¬ 
dig gestimmt werden (vgl. Gruppe, Myth. 
858/61; Allgemeines über Dämonenabwehr 
ebd. 894/907). 
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g. Binden u. Lösen (vgl. generell Eitrem- 
Ilerter). Nach antiker Vorstellung erschwert 
oder verhindert alles, was bindet oder nach 
Binden aussieht, die G.; derselbe Glaube ist 
auch aus unzähligen modernen Beispielen be¬ 
kannt. Verschränkte Finger oder Arme be¬ 
wirken dasselbe. Das bekannteste griech. Bei¬ 
spiel ist der Mythos von der G. des Herakles. 
Auf Heras Drängen hin halten die Moiren 
(oder bzw. u. Eileithyia) ihre Finger ver¬ 
schränkt, um zu verhindern, daß Alkmene 
mit Herakles niederkommt. Die Dienerin 
Galinthias überbringt ihnen jedoch, um den 
Bann zu lösen, die falsche Nachricht, Alk¬ 
mene habe soeben den Herakles geboren. Dar¬ 
aufhin erheben die Göttinnen erschreckt die 
Hände, worauf Alkmene augenblicklich ent¬ 
bindet (Belege bei Samter, G. 121; Welcher 
190/3; &aus 796f; Heckenbach 81; Gruppe, 
Myth. 802,. 861. 8869; zu Galinthias, dem 
.Wiesel“ [yaX?): Gespenstertier im Entbin¬ 
dungszauber], s. die Hinweise o. Sp. 83). Die 
Sage erläutert, weshalb die mit der G. in Be¬ 
rührung kommenden Personen ihre Hände 
geöffnet halten müssen; bildliche Darstellun¬ 
gen zeigen daher Eileithyia u. andere G.helfer 
in dieser Haltung der Hände (vgl. L. Kötz- 
sche, Art. G.III: u. Sp. 181 f). Wie Nilsson, 
Rel. P, 114, richtig sagt, ist das Lösen von 
Gebundenem, Verschränktem usw. ein ein¬ 
facher Sympathiezauber (vgl. u. Sp. 94/9), 
d.h., die Leibesfrucht soll sich aus dem Mut¬ 
terleib lösen wie sich Gebundenes, Ver¬ 
schränktes usw. löst. Die Gebärende u. alle in 
ihrer Umgebung Beschäftigten müssen daher 
rechtzeitig vor dem Eintritt der G. sowohl 
den Gürtel lösen als auch alle möglichen Bän¬ 
der der Kleidung, ob verschlungen u. ge¬ 
knotet oder nicht, sowie die Haare. Natürlich 
kann der Arzt solche Anweisungen einfach 
unter dem Gesichtspunkt geben, daß dem 
Leib der Gebärenden jede nur mögliche Er¬ 
leichterung geschaffen werden müsse. Der ma¬ 
gische Sinn solcher Vorschriften geht jedoch 
zB. aus Plin. n. h. 28,42 hervor: Partus accele- 
rat et mas, ex quo quaeque conceperit (sc.fe- 
mina), si cinctu suo soluto feminam cinxerit, 
dem solverit adiecta precatione et cinxisse 
eundem et soluturum, atque abierit (vgl. die 
Zusammenstellung von Zeugnissen durch 
Hockenbach 78f; Samter, G. 124/7; s. auch 
Gruppe, Myth. 8869; Sittl 126). Von hier aus 
versteht sich wiederum leicht der griechischen 
G.gottheiten beigelegte Name Xuert^covo? bzw. 
XuCTi^tivTj oder sTnXuaapsvT) (Artemis, Eileithyia, 


Demeter: vgl. die Belege bei Heokenbach u. 
die in der o. Sp. 76 f unter Artemis genannten 
Literatur; ferner u. Sp. 98f Zauber u. Sp. 119/ 
26 römischer G.Zauber). Dem Brauch entspre¬ 
chend weiden auf Grabreliefs die bei der G. 
oder im Wochenbett verstorbenen Griechin¬ 
nen mit gelöstem Gürtel u. offenen Haaren 
dargestellt (vgl. L. Kötzsche, Art. G. III: u. 
Sp. 181). Gegenstände, die mit dem Binden 
zu tun haben, einschließlich der Haarlocken, 
wurden nach glücklicher G. den hilfreichen 
Gottheiten geweiht: Anth. Pal. 6, 59. 200/2. 
270/2. 274; vgl. auch 6, 275. 277. 

h. Fachei, Feuer, Kerze, Licht. Am Fest der 
Amphidromia (s. o. Sp. 87 f) wird das neuge¬ 
borene Kind um das Herdfeuer getragen. 
Feuer in jeglicher Form hat reinigende u. 
dämonenabwehrende Kraft; vgl. dazu ge¬ 
nerell Gage, wo Sp. 161 f auch auf die Fackel 
als G.- u. Lebenssymbol hingewiesen ist. Es 
überrascht, daß Fackeln usw. in der Verbin¬ 
dung mit dem G.vorgang im griechischen Be¬ 
reich kaum erwähnt sind. Wir wissen durch 
Pausanias (7, 23, 6) von dem Bild der Ei¬ 
leithyia zu Aigion; die Göttin trägt in einer 
Hand eine Fackel, was damit erklärt wird, 
daß die G.wehen wie Feuer sind bzw. daß 
Eileithyia die Göttin sei, welche die Kinder 
ans Licht bringt (vgl. Jessen, Art. Eileithyia: 
PW 5, 2 [1905] 2103; L. v. Sybel, Art. Ei¬ 
leithyia: Roscher, Lex. 1, 1, 1220; Gruppe, 
Myth. 859 mit Anm. 2f; Baur 470f; Welcher 
205; Samter, G. 70 f. 81f. 122^; Wächter 27; 
vgl. auch o. Sp. 80f Hera: "Hpa ipcocT<p6pO(; = 
luno Lucina in Rom; vgl. Dion. Hai. ant. 
4,15u. u. Sp. 102.106f zu Candehfera, Lucina; 
L. Kötzsche, Art. G. III: u. Sp. 182). 

i. Amulette. Schwangerschafts-, G.- u. 
Säuglingsamulette waren in Griechenland 
zahlreich u. nach Aussehen u. Wirkung sehr 
vielfältig (allgemeines s. F. Eckstein - J. II. 
Waszink, Art. Amulett: 0. Bd. 1, 397/411; 
einige Beispiele zu unserem Thema ebd. 
401/3; E. Riess, Art. Amulett: PW 1, 2 
[1894] 1984/9). Aus der Fülle des Materials 
werden hier nur wenige Beispiele gegeben. 
Als Amulett gegen Fehl-G. wird oft der 
*Adlerstein (Aetites) erwähnt (vgl. schon o. 
Sp. 49 u. 71). Man glaubte, daß der Adler¬ 
stein (nach ägyptischer Fabel vom Adler ins 
Nest gelegt, um es zu festigen u. zu sichern) 
die Kraft besitze, die wachsende Frucht im 
Leib bis zur G. festzuhalten. Diese Vorstel¬ 
lung wurde gefördert durch die Meinung, der 
Adlerstein trage, wie der Leib die Frucht, in 
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sich einen zweiten, kleineren Stein, so daß es 
klappert, wenn man ihn schüttelt (KJapper- 
stem). Gerade dieser ,Erha]tungsstem‘ sollte 
den Gebärenden aber auch in der Stunde der 
G. helfen u. nach der G. hinreichend Milch 
verschaffen. Zu den bei K. Schneider - E. 
Stemplüiger, Art. Ädlerstein: o. Bd. 1, 94 an¬ 
gegebenen Stellen können hinzugefügt wer¬ 
den: Diosc. mat. med, 5, 142 (im krit. App. 
der Ausgabe von M. Wellmann 3 [1914] 100); 
Theophr. lapid. 5 (s. E. R. Caley - J. F. C. 
Richards [Columbus 1956] zSt.); Priscian. 
perieg. 985f (GGM 2, 199: hic aetites est, 
sonitum cui spiritus addit / arcanum crepi- 
tans, praegnantibus utilis aegris; vgl. Nies, 
Art. Aetites: PW 1, 1 [1893] 704f; 0. Keller, 
Thiere des classischen Alterthums in cultur- 
gesohichtücher Beziehung [Innsbruck 1887] 
269. 448; Gruppe, Myth. 777i, bes. 7936- 861; 
S. Seligmann, Die magischen Heil- u. Schutz¬ 
mittel aus der unbelebten Natur mit beson¬ 
derer Berücksichtigung der Mittel gegen den 
Bösen Bück [1927] 215/7 mit Anm. 13 auf S. 
237; Buschan 178; Kronfeld-Hovorka 2, 545; 
B. Schmidt, Blick 599). Als Amulett diente 
ferner der Galaktites, der seinen Namen daher 
hat, daß milchiger Saft von ihm ausfließt 
(Diosc. mat. med. 5, 132 mit Hinweisen zSt. 
von Wellmann aO.). Nach Orph. hth. 221/5 
(E. Abel [Hrsg.], Orphei lithica accedit 
Damigeron de lapidibus [1881 bzw. 1971] 21) 
wird der Galaktit in zerriebenem Zustand mit 
Honig vermischt den Wöchnerinnen zu trin¬ 
ken gegeben, damit sie genügend Milch haben; 
den Kindern wird er umgehängt, damit sie 
vor dem Bösen Blick (s. B. Kötting, Art. 
Böser Bück: o. Bd. 2, 477) der Megaira ge¬ 
schützt süid; nach Damigeron lapid. 34 
(Abel aO. 188) kann auch die Wöchnerin ihn 
um den Hals binden, um Milch zu erhalten; 
vgl. auch Aetius 2, 17 (CMG 8, 1, 162); 
Seligmann aO. 261 f. Der Nephrit (grüne Jas¬ 
pis) beschleunigt, an den Oberschenkel der 
Gebärenden gebunden, die G. (Diosc. mat. 
med. 5, 142 mit Hinweisen zSt. von Well¬ 
mann aO.; vgl. Aetius 2, 36 [CMG 8,1, 167f]; 
Seligmann aO. 263f). Auch der Rubin 
(Hyakinthos) soll die G. erleichtern (Epiphan. 
gemm. 7 [PG 43, 300 B]; vgl. Anastas. Sin. 
quaest. 40 [PG 89, 589 B]), Jaspis als Ab¬ 
wehrmittel gegen Empusen u. andere Ge¬ 
spenster: Dionys. Perieg. 724f (GGM 2, 148). 
Unter den Metallen hatte das Gold besondere 
Zauberkraft (vgl. Wächter 53 mit Anm. 2). 
Aus Gold waren die kleinen Amulettge¬ 


schenke, Avelche den Neugeborenen zur G. 
oder zum Tag der Namengebung gebracht 
wurden: Möndchen (tTEXiQvL:;: vgl. Hesych. s. v. 
[1344 Schmidt, ed. min.2]; gYjvitTxo?: vgl. des. 
3, 18 LXX; lat. lunulae: Plaut. Epid. 640; 
s. u. Sp. 120f), Ringlein, kleines Schwert, klei¬ 
nes Beil (vgl. dazu u. Sp. 160f). Vor allem ist 
an die Schlangenamulette aus Gold (oder 
anderem Metall) zu erinnern, die man den 
Neugeborenen um den Hals legte, um ihnen 
so eben den Schutz zu gewähren, den die 
Schlangen dem Erichthonioskind gewährt 
hatten (vgl. Eur. Ion 24/6, bes. 1427/31): in 
diesem Brauch verbindet sich die apotro- 
päische Bedeutung der Schlange mit der Zau¬ 
berkraft des Metalls (weiteres bei E. Küster 
Die Schlange in der griech. Kunst u. Religion 
= RGW 13, 2 [1913] 112, [auf S. 113]; zur 
Schlange als magisches Tier vgl. ebd. pas¬ 
sim u. bes. Gossen-Steier, Art. Schlange: 
PW 2 A 1 [1921] 494/557, speziell die Ab¬ 
schnitte über Heilkunde, Mythologie u. Kult, 
Volksglaube; zum Mythos von der G. des 
Erichthonioskindes s. R. Engelmann, Art. 
Erichthonios: Roscher, Lex. 1, 1, 1303f; 
Escher, Art. Erichthonios: PW 6, 1 [1907] 
442 f). Bei der Vielzahl der Tieramulette (Ma¬ 
terial bei E. Riess, Art. Aberglaube: PW 1, 1 
[1893] 68/82) spielt der Glaube an sympa¬ 
thetische u. antipathetische Wirkung (s.u.) 
eine große Rolle. Dies gilt gleicherweise für 
die von Pflanzen gewonnenen Amulette (vgl. 
ebd. 51/68). Aus der klassischen Litera¬ 
tur sei das Phylakterion des Olivenkranzes 
erwähnt, den Kreusa ihrem mit Apollo ge¬ 
zeugten Sohn Ion bei der Aussetzung beigab 
(Eur. Ion 1433/6; s. o. das Schlangenamulett; 
weitere Pflanzenamulette: s. Kronfeld-Ho¬ 
vorka 1 passim; M. Höfler, Volksmedizini¬ 
sche Botanik der Germanen = Quellen u. 
Forsch, dt. Volksk. 5 [1908]; Steinamulette: 
Budge 306/25; vgl. ferner: Bonner 79/92 
[Uterusamulette]. 92/4 [G.amulette]; A. De- 
latte - Ph. Derchain, Les intailles magiques 
greco-egyptieimes [Paris 1964] bes. 245/58 
[La de de la matrice]; vgl. Jalabert-Mouterde, 
Inscr. nr. 222; s. auch u. Sp. 119/21). 

k. Pflanzliche u. tierische Mittel zur För¬ 
derung u. Hemmnis der Gehurt. In den hippo¬ 
kratischen Büchern über Frauenkrankheiten 
wird folgendes Mittel für schnelle G. mitge¬ 
teilt : Man nehme die Frucht einer Eselsgurke, 
die bereits weiß geworden ist, u. drücke sie 
auf weiches Wachs, man umwickle das Ganze 
mit roter Wolle u. binde es an die Hüfte der 
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Schwangeren (Hippocr. mul. 1, 77 [8, 170/2 
Littre]). Zwischen Gurken u. Frauen besteht 
ein antipathetisohes Verhältnis (vgl. F. Orth, 
Art. Gurke; PW 7, 2 [1912] 1949); vgl. auch 
die hippokratischen Rezepte zur Austreibung 
des Embryo (mul. 1, 91 [8, 218/20 Littre]) 
oder gegen das Ansetzen der Gebärmutter 
ans Hüftbein der Wöchnerinnen (nat. mul. 25 
[7, 342 Littre]), ferner das o. Sp. 90f mitge¬ 
teilte Aetius-Rezept für schnelle G. Auf dem 
Transplantationsglauben beruht das Geopon. 
12, 19 erwähnte Rezept gegen Fieber bei Neu¬ 
geborenen: Man lege neben das fiebernde 
Kind Gurken von der Länge des Kindes; 
denn die Gurken ziehen Feuchtigkeit u. 
Wärme an sich. Wie in dem Rezept Hippocr. 
mul. 1, 77 rote Wolle als magisches Mittel (s. 
auch u. Sp. 99) zu der Gurke hinzutritt, so 
hier der Brauch des Messens (vgl. E. Stemp- 
Unger, Antike u. moderne Volksmedizin 
[1925] 85). An den Schenkel gebunden be¬ 
schleunigt die Saubrot- bzw. Alpenveilchen¬ 
wurzel die Entbindung (Theophr. hist, 
plant. 9, 9, 3; Diosc. mat. med. 2, 164, 1 
mit weiteren Hinweisen von Wellmann 
aO.); wenn eine Schwangere über eine Alpen¬ 
veilchenwurzel trat, erlitt sie Fehl-G. (ebd.); 
das Alpenveilchen war altes Zaubermittel 
(amuletum: Plin. n. h. 25, 115), in der Medi¬ 
zin Brech- u. Abortivmittel. Denselben Wir¬ 
kungsbereich hatte der gemeine Stinkstrauch 
(Anagyris foetida, vgl. Diosc. mat. med. 3, 
150). Die erwähnten Mittel mußten unmittel¬ 
bar nach erfolgter G. entfernt werden. Das 
kretische Diktamnon beförderte die G. 
(Theophr. hist, plant. 9, 16, 1; Diosc. mat. 
med. 3, 32; vgl. u. Sp. 98); daher durfte man 
es nicht in ein Zimmer bringen, in dem sich 
eine Schwangere aufhielt (Plin. n. h. 26, 153). 
Entsprechende Mittel wurden von Tieren ge¬ 
wonnen. So brachte man einen Hahn in das 
G.zimmer, um die Entbindung zu erleichtern: 
der Hahn hatte Leto in ihren Wehen Bei¬ 
stand geleistet, er war Letos Lieblingstier 
(vgl. Ael. nat. an. 4, 29). Der Hase war Aphro- 
dites Lieblingstier; der Genuß seines Fleisches 
macht fruchtbar. Nach Apollonios v. Tyana 
sollte man einen lebendigen Hasen ums Bett 
einer Gebärenden tragen u. dann laufen las¬ 
sen, um die G. unmittelbar einzuleiten (Phi- 
lostr. V. Apoll. 3, 39). Die Federn des Geiers 
galten als geburtsfördernd; deshalb sollte man 
eine Geierfeder an den linken Fuß der Schwan¬ 
geren binden, nach erfolgter G. sie jedoch 
sclmeU lösen, ,ne interiora eins sequantur* (Ep. 


PsBothri 23 bei F. Cumont: RevPhilol 50 
[1926] 31 f). Weiteres s. u. Sp. 124f. 

l. Sonstiger Geburtszauber. In Ergänzung 
der vorhergehenden Abschnitte folgen An¬ 
schauungen u. Praktiken, die rein magisch 
zu verstehen sind oder doch in der Magie 
ihren Ursprung haben. In Platons Theaetet 
(149 c/d) sagt Sokrates: ,Ja, die Hebammen 
können durch Verabreichen von Mittelchen u. 
durch Zaubergesänge die Wehen erregen u., 
wenn sie wollen, auch lindern u. den Schwer¬ 
gebärenden zur G. verhelfen . . .‘ (vgl, 
Rohde, Psyche 2, 77i). Unabhängig von der 
(magischen, volksmedizinischen) Qualität der 
,Mittelohen‘ (vgl. Welcher 194) wird hier das 
magische Handeln der Hebammen (der 
äxeuTptSe? des Hippokrates) für klassische 
Zeit bezeugt. Dieses Nebeneinander von Me¬ 
dizin, Volksmedizin u. Magie (eine saubere 
Treimung ist nur selten möglich: vgl. ge¬ 
nerell Th. Hopfner, Art. Mageia: PW 14, 1 
[1928] 301/93) findet sich auch in den unzäh¬ 
ligen aus der Spätzeit bekannten Rezepten. 
Ohne Zweifel sind auch schon früh G.Zere¬ 
monien in Mythen hineingenommen u. eben¬ 
solche aus Mythen abgeleitet worden (vgl. 
zB. o. Sp. 97 Leto u. der Hahn; Sp. 78f De¬ 
meter u. Metaneira). Dies gilt mit großer 
Wahrscheinlichkeit für den Mythos von der 
Zeus-G. (vgl. Gruppe, Myth. 860f). Jeden¬ 
falls hängt die Deutung des Krautes Diktam¬ 
non (s. o.) als magisches Mittel zur Förde¬ 
rung der G. zusammen mit der G.-stätte 
des Zeuskindes, der kretischen Dikte (vgl. 
Gruppe, Myth. 247,. 86I3; Binder 125f): 
das seltene Kraut Diktamnon sollte auf der 
Dikte wachsen. Griechische Frauen bekränz¬ 
ten das Bild der Eileithyia, von der sie leichte 
G. erwarteten, mit Diktamnon (dncuToxiov; 
Euphorien frg. 111 [Collect. Alex. 50] = 
Schob Arat. 33; vgl. Schob Eur. Hippob 58; 
Artemis; M. C. P. Schmidt, Art. Diktamnon 
2; PW 5, 1 [1905] 582 f), Zaubergesänge oder 
-Sprüche, wie sie Platon nennt, erwähnen 
römische Autoren (s. u. Sp. 122f; vgl. auch 
den griech. Bannspruch gegen die Striges o. 
Sp. 85); G.gottheiten selbst haben sich ihrer 
bedient; so sagt Ovid (met. 9, 297/301), 
Eileithyia habe die G. des Herakles außer 
durch das Übereinanderschlagen der Beine u. 
das Verschränken der Finger auch durch ein 
Zauherlied gehindert: tacita quoque carmina 
voce / dixit, et inceptos tenuerunt carmina 
partus. Wie die Gottheit so kann der Zauberer 
(oder der Astrologe, s. u. Sp. 99/101) den G.- 
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Vorgang aufhalten oder beschleunigen. Die 
griech. Zauberpapyri bieten in dieser Hin¬ 
sicht überraschend wenig Material. Wir fin¬ 
den Amulette u. Beschwörungen gegen Emp¬ 
fängnis (vgl. PGM 36. 320/32; 63, 21/8; 65, 
1/5), ferner gegen Gebärmutterschmerzen 
(PGM 7, 260/71; 22a, 9/15). Die häufige Ver¬ 
wendung des Ziegels im Zauber (vgl. PGM 

3, 22f; 4, 897/903. 3255; 8, 103f) wird man 
mit dem ägyptischen G.ziegel verbinden dür¬ 
fen, in welchem man sich die geburtshelfende 
Gottheit verkörpert dachte {Wiedemann 70; 
vgl. o. Sp. 56); auch der Embryo (PGM 4, 
2579) u. das ]31ut einer Schwangeren (PGM 

4, 78/82) waren wirksame Zaubermittel. Aber 
all dies hat nur sekundär mit Schwanger¬ 
schafts- u. G.zauber zu tim. Wichtiger sind 
Hinweise wie Apul. met. 1, 9, 3, wo scherz¬ 
haft von dem Zauberweib gesagt wird, daß 
sie der Frau ihres Liebhabers in der ,Bürde 
der Schwangerschaft den Leib verschlossen u. 
sie so durch Hemmung der G. zu ewiger 
Schwangerschaft verdammt“ hat (zu über¬ 
langer Schwangerschaft u. ihrer Heilung an 
Wallfahrtsorten s. R. Herzog, Die Wunder¬ 
heilungen V. Epidauros = Philol Suppl. 22, 3 
[1931] 71/4). Ebenso wie die Schwangere 
u. Gebärende war das Neugeborene von 
Zauber bedroht; man schützte es durch 
Ausspucken, durch Bestreichen mit Spei¬ 
chel, durch Amulette (besonders gegen 
den *Bösen Bück; vgl. B. Schmidt, Blick 
574/613 mit weiterer Literatur), später na¬ 
türlich durch das Kreuzeszeichen (vgl. die 
Hinweise bei Sittl 118/27; über die [hilfreiche] 
Kraft des Handauflegens im G.zauber s. 
Gruppe, Myth. 86O5 8; Sittl 323; Samter, G. 
11; vgl. o. Sp. 80). Günstig oder ungünstig 
konnte sich für die schwangere Frau der Zau¬ 
ber auswirken, der vom Versehen ausging 
(vgl. o. Sp. 72; dazu G. E. Lessing, Laokoon 
Kap. 2). Die rote Farbe ist im G.zauber Er¬ 
satz für das Blut. Damit hängt die auch für 
Griechenland bezeugte Sitte zusammen, dem 
Neugeborenen um das Handgelenk oder um 
den Hals ein rotes Bändchen zu binden (vgl. 
o. Sp. 66; u. Sp. 161; Samter, G. 186; über 
Binden u. Knoten im G.zauber s. o. Sp. 93f; 
über Niesen s. o. Sp. 90f u. [als Omen] A. S. 
Pease: ClassPhilol 6 [1911] 434; weiteres u. 
Sp. 119/26). 

m. Astrologie. Nach allgemeiner antiker 
Anschauung ist (neben dem Augenblick der 
Empfängnis; vgl. J. H. Waszink, Art. Emp¬ 
fängnis: o. Bd. 4, 1254f) der Tag u. die 


Stunde der G. besonders bedeutsam für das 
zukünftige Leben, für Glück u. Unglück, Ge¬ 
sundheit u. Krankheit, gute u. schlechte 
Eigenschaften des Kindes (vgl. E. Sveiiberg 
[Hrsg.J, Lunaria et zodiologia latina [Stock¬ 
holm 1963] passim). Zwischen dem Neugebo¬ 
renen u. der Tagesgottheit besteht für das 
ganze Leben eine enge Bindung (s. o. Sp. 81 f). 
Der 3. Tag des Monats galt nach griechischer 
Vorstellung als unheilvoll; der Tag war G.tag 
der Athena, aus deren Wesen man aber die 
Unglücksbedeutung kaum herleiten kann, 
weswegen W. Schmidt 109 f vermutet, der 
Tag habe ursprünglich als G.tag des Ares ge¬ 
golten, dessen Namen man von äpa (Fluch, 
Verfluchung) ableitete (vgl. Etym. Magn. 140, 
17 [400 Gaisford]). In der Folge hielt man 
ebenso wie den 3. Tag der ersten Monats¬ 
dekade auch den 3. Tag der zweiten Monats¬ 
dekade (d.h. den 13. des Monats) für unheil¬ 
bringend. Auch der 4. Tag war ungünstig; 
man glaubte, daß der am 4. Tag des Monats 
Geborene sich im Dienst anderer abmühen 
müsse wie Hermes für die Unsterbliehen, 
Herakles für Eurystheus; beide Götter waren 
am 4. Tag geboren. Nach der hesiodeisehen 
Liste war auch der 5. Tag unglückbringend 
(op. 802). Dagegen waren der 6. u. der 7. Tag 
günstig, jener mit Beziehung auf Artemis, 
dieser als Apollons heiliger Tag (weiteres bei 
W. Schmidt 94. 109 f; vgl. auch B. Kummer, 
Art. G. u. G.tag: Bächtold-St. 3, 406/19. 
422/4; Rohde, Psycho 1, 235i). Der Glaube an 
die Tagesbedeutung in Religion u. Brauch ist 
verbunden mit der Zuordnung der Gotthei¬ 
ten zu bestimmten Gestirnen u. mit dem 
höchst differenzierten System der Sterndeu¬ 
terei (vgl. allgemein Gundel 817/31; ders., Art. 
Astralreligion: o. Bd. 1, 810/7). Die den Ge¬ 
stirnen u. ihren wechselnden Konstellationen 
zugemessene Bedeutung für den Ablauf des 
menschlichen Lebens, das Wissen um Tages-, 
Stunden- u. Augenblicksgötter (s. G. van der 
Leeuw, Art. Augenblicksgötter: o. Bd. 1, 
969/72) hat den Versuch der Beeinflussung 
der G.zeit durch den Magier (Astrologen) zur 
Folge (Beschleunigung, Verzögerung). Auch 
Galenos war zB. überzeugt, daß sich aus der 
Stellung des Mondes zu den guten oder bösen 
Planeten für den Menschen gute oder böse 
Tage ergeben (vgl. dieb. decret. 3, 5f [9, 
908/13 Kühn]). Wenn bei der G. die guten Ge¬ 
stirne im Widder, die bösen im Stier stehen, 
so sind für diesen Menschen Krankheiten am 
gefährlichsten, wenn der Mond im Stier steht; 
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der Kranke ist jedoch ungefährdet, wenn der 
Mond durch den Widder geht (Galen. aO. 3, 6 
[9, 912 Kühn]). Ausführlich berichtet der 
griech. Älexanderroman (1, 12) vom Wirken 
des Xektanebos anläßlich der G. Alexanders 
des Großen; Olymiaias muß auf Geheiß des 
Nektanebos die heftigen Wehen so lange be¬ 
herrschen, bis dieser am Himmel die ideale 
Konstellation erblickt u. die G. freigibt mit 
den Worten: ßauiX^a aprt xocfxoxpdtTopa 

(über Nektanebos vgl. M. Pieper, Art. Nek¬ 
tanebos: PW 16, 2 [1935] 2237/9; O. Wein¬ 
reich, Der Trug des Nektanebos [1911] 1/17; 
zur Übertragung des Motivs ins Christliche 
sowie römische Parallelen s. u. Sp. 122f. 127; 
über Zauberzeiten u. Tagwählerei allgemein 
vgl. Th. Hopfner, Art. Mageia: PW 14, 1 
[1928] 353/8; zum astrologischen System die 
bei Gundel: o. Bd. 1, 810f. 830f genannte 
Literatur u. E. Riess, Art. Astrologie: PW 2, 2 
[1896] 1802/28; W. Kroll, Art. Nechepso: PW 
16, 2 [1935] 2160/7). Weiteres s. u. Sp. 126f; 
Sp. 167/70. 

IV. Italien u. Rom. a. Geburtsgottheiten. Ne¬ 
ben den relativ wenigen Hauptgottheiten, die 
in Rom vor, bei u. nach der G. angerufen 
wurden (zB. Carmentis, luno, Lucina), finden 
sich zahlreiche Sondergottheiten, die jeweils 
nur einen Aspekt des Geschehens um die G. 
vertreten (vgl. R. Peter, Art. Indigitamenta; 
Roscher, Lex. 2, 1, 129/233). In der folgenden 
alphabetischen Liste der G.gottheiten wird 
zwischen beiden Gruppen nicht rmterschie- 
den; mögliche Identifikationen bleiben unbe¬ 
rücksichtigt ; Belege u. Literaturhinweise, die 
sich bei Radke finden, werden hier im allge¬ 
meinen nicht wiederholt. 

1. Abeona u. Adeona. Nach Aug. civ. D. 4, 21 
werden der dea Adeona die Kleinkinder beim 
adire, der dea Abeona beim abire anbefohlen. 
Schutzgöttin der ersten Laufversuche oder 
beim (ersten) Verlassen des Hauses (s. u. Sp. 
138)? 

2. Alemona. Nur bei Tert. an. 37, 1 (CCL 2, 
839; aus Varro; s. J. H. Waszink im Komm. 
zSt.; u. Sp. 139); soll das Kind im Mutterleib 
ernähren. 

3. Angitia. Bedeutet nach Radke etwa ,Um- 
schnürung, Ängstigung, Beklemmung* u. 
könnte als ,göttliche Potenz der G.wehen ver¬ 
standen werden“ (Radke 66). 

4. Anna Perenna. Meist (seit H. Usener, Itali¬ 
sche Mythen; RhMus 30 [1875] 206/9 = Kl. 
Sehr. 4 [1913 bzw. 1965] 119/22) als Jahres¬ 
göttin, von Altheim (91/108) als Totengott¬ 


heit gedeutet, neuerdings durch Radke (66/8) 
mit Hilfe kultischer, kalendarischer u. sprach¬ 
licher Hinweise interpretiert als ,Mutter“ 
(Anna = Amma, Lallwort für ,Mutter, 
Amme“; Althcim 92), ,die ihrer Funktion ganz 
u. gar nachgekommen ist, d.h. also niederge¬ 
kommen ist“ (zwischen den beiden für Anna 
Perenna bestimmten Kultakten liegen nach 
Radkes Berechnung in früherer Zeit 274 Tage, 
d.h. die normale Frist einer Schwanger¬ 
schaft). 

5. Antevorta. S. u. Carmentes. 

6 . Candelifera. Tertullian (nat. 2, 11, 5 [CCL 
1, 59]) erklärt den Namen aus der Sitte, in 
Gegenwart der Gebärenden eine ,candela‘ zu 
entzünden. Der Brauch scheint zur Ausbil¬ 
dung einer ,Sondergottheit“ geführt zu haben; 
er ist mit hoher Wahrscheinlichkeit verur¬ 
sacht durch den Glauben an die dämonen¬ 
vertreibende Kraft des Lichtes (s. dazu u. Sp. 
123). Der Volksglaube verlangt eine Kerze, 
weil der Geruch beim Auslöschen einer Öl¬ 
lampe angeblich leicht zum Abortieren führt 
(Plin. n. h. 7, 43). Zum Vergleich; Thoeris (s. 
o. Sp. 60), Eileithyia, Hera Phosphoros (s.o. 
Sp. 94). 

7. Carmentis (Carmenta). Eine der alten röm. 
G.gottheiten, ausführlich behandelt bei Tels- 
de Jong 21/40; vgl. F. Börners Kommentar zu 
Ovid. fast. 1, 462. Wichtigste Belege für ihre 
(wohl ursprüngliche) Funktion als Beschüt¬ 
zerin der gebärenden Frauen; Plut. Rom. 
21, 2; quaest. Rom. 56 [278 B/C]; Varro bei 
Gell. 16, 16, 4; Tert. nat. 2, 11, 6 (CCL 1, 59); 
Ovid. fast. 1,617/36; Fast. Praen.; CIL P, 231 
zum 11. Januar. Alter u. Bedeutung der Göt¬ 
tin werden durch die Existenz eines flamen 
Carmentalis unterstrichen sowie durch das 
zweitägige, von drei Tagen unterbrochene 
Frauenfest der Carmentalia (11. u. 15. I.); 
Carmentis besaß ein eigenes Heiligtum an der 
Porta Carmentalis in Rom. Dorthin durften 
keine ,morticinia‘, speziell keine ,scortea“ ge¬ 
bracht werden; denn sie verunreinigen das 
Heiligtum, u. G. u. Tod sind Gegensätze 
(Ovid. fast. 1, 629f; Fast. Praen. aO.; vgl. 
auch Wächter 43/63 passim; Heckenbach 
24f). Die Carmentalia beschreibt Ovid. aO. 
mit der aitiologischen Geschichte von den 
,carpenta“ der Mütter (vgl. auch Verg. Aen. 8, 
665f; dazu G. Binder, Aeneas u. Augustus 
[1971] 114f. 201 f). 

8 . Carmentes. Begleiterinnen der Carmentis, 
so zB. Varro bei Gell. 16, 16, 4 ( . . . arae sta- 
tutae simt Romae duabus Carmentibus, qua- 
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rum altera Postverta cognominatast, Prorsa 
altera a recti perversique partus et potestate 
et nomine; entsprechend Tert. nat. 2, 11, 6 
[CCL 1, 59]: Prosa Carmentis). Ovid nennt 
sie fast. 1, 633 Porrima u. Postverta (vgl. 
Serv. auct. Aen. 8, 336; beide bringen die 
Carmentes mit der Sehergabe der Carmentis 
in Verbindung), Macrobius gibt der Post- 
vorta sogar eine Antevorta bei (Sat. 1, 7, 20 
in Zusammenhang mit der doppelten Seher¬ 
gabe des lanus, losgelöst von Carmentis). 
Beide Aspekte, G. u. Weissagung, verbindet 
Aug. civ. D. 4, 11 (in illis deabus quae fata 
nascentibus canunt et vocantur Carmentes). 
Tels-de Jong 41/60; Börner zu Ovid. fast. 1, 
462. 636; Latte, Röm. Rel.““ 136f; Radke 
83. 

9. Carna. S. u. Sp. 114f (Striges). 

10. Catius. Nach Aug. civ. D. 4, 21 Sonder¬ 
gottheit der Kinderstube, qui catos id est 
acutos faceret (Radke 85). 

11. Cuba. Göttin des Liegens kleiner Kinder 
(ubi primum a lacte et a cunis transierint: 
Varro bei Donat. Ter. Pliorrn. 49). Radke 
100; s.u. Edula, Potina. 

12. Cunina. Beschützt die SäugUnge in der 
Wiege (cunae) vor Schadensgeistern. Varro 
bei Nonius 1, 246, 26f Lindsay, ferner die u. 
Sp. 137 genannten Stellen aus Augustinus u. 
Lactantius (Radke 100; vgl. K. Meisen, Der 
böse Blick: RheinJbVolksk 1 [1950] 147f; 
Wyss 8f). 

13. Damia (Damusa). Eine aus Griechenland 
(s. o. Sp. 78: Auxesia) nach TJnteritalien ge¬ 
langte Göttin, die wohl mit Bona Dea oder 
Cupra mater (Radke 73 f. lOOf) zusammenge¬ 
hört, jedoch ihren Charakter als G.göttin be¬ 
wahrt hat, wie Sitzstatuen von Frauen zeigen, 
welche gelöstes Haar tragen u. Wickelkinder 
auf den Armen halten (Capua). Literatur s. 
o. Sp. 78. 

14. Decima. Von Tert. an. 37, 1 (CCL 2, 839) 
zusammen mit Nona, Partula, Lucina ge¬ 
nannte Göttin der Niederkunft im zehnten 
Monat (vgl. Waszink zSt.). Varro (bei Gell. 3, 
16, 10) bezeichnet Decima zusammen mit 
Nona u. Parca (s.u.) als tria Fata (s. u. Sp. 
113); vielleicht eine gelehrte Konstruktion in 
Analogie zu den drei grieoh. Moiren (vgl. J. H. 
Waszink - S. Breemer, Fata scribunda: 
Mnemos 3,13 [1947] 254/70). Radke 103; vgl. 
bes. Börner zu Ovid. fast. 1, 33: quod satis 
est, utero matris dum prodeat infans. 

15. Deverra. S. u. Sp. 114 (zu Aug. civ. D. 6, 
9); Radke 103f. 


16. Diana. Frühzeitig mit Artemis (s. o. Sp. 
76f) identifiziert u. mit luno Lucina (s. u. Sp. 
106f) verbunden, wurde Diana von Frauen bei 
der G. angerufen (quae diem nascentibus 
daret: Varro bei Prob. Verg. ecl. 6, 31). Lu¬ 
cina u. Diana sind nebeneinander genannt bei 
Tert. an. 39, 2 (CCL 2, 842: dum in partu 
Lucinae et Dianae eiulatur). Im Hintergrund 
steht die Herleitung der Diana von ,dies‘ (vgl. 
Cic. nat. deor. 2, 69: Diana als Mondgöttin, 
quia noctu quasi diem efficeret). Diana als 
G.göttin auch Hör. c. 3, 22, 2f (vgl. R. Hein- 
zes Komm. zSt.); Catull. 34 (vgl. W. Krolls 
ausführlichen Kommentar). Allgemein vgl. den 
Kommentar von A. S. Pease zu Cic. nat. deor. 
2,68f; ferner Börner zu Ovid. fast. 3,261. 267; 
Scholz 132/8; F. Altheim, Griechische Götter 
im alten Rom = RGW 22, 1 (1930) 93/5. 
I20f. 127 f. 

17. Diespiter. Entsprechend der Etymologie 
wird der alte Diespiter-Iupiter in antiquari¬ 
scher Gelehrsamkeit zu einem Gott des G.- 
vorgangs (Aug. civ. D. 4,11: qui partum per- 
ducat ad diem; vgl. Tert. nat. 2, 11, 4 [CCL 
1, 59]). 

18. Edula. Gehört nur entfernt in den Be¬ 
reich der G.; es heißt, daß lupiter in Gestalt 
dieser Göttin das Essen der Kinder über¬ 
wacht bzw. gewährt (Tert. nat. 2, 11, 8 [CCL 
1 , 59]; Aug. civ. D. 4,11. 34; 6, 9; Donat. Ter. 
Phorm. 49 [Edulia]; Varro bei Nonius 1, 155, 
16/8; 3, 770, 5/7 L. [Edusa]; s. Cuba u. Po¬ 
tina). 

19. Egeria. Römische Quell- u. G.göttin; in 
Rom verehrt in einem Hain an der Porta 
Capena, in Aricia im Hain der Diana. Nach 
Paul.-Fest. 67 Lindsay leitete man ihren Na¬ 
men von ,egerere‘ ab: Egeriae nymphae 
sacrificabant praegnantes, quod eam puta- 
bant facile conceptum alvo egerere. Altheim 
aO. versucht nachzuweisen, daß der Kult der 
Diana von Rom nach Aricia übertragen wor¬ 
den sei, wo sich dann Egeria mit ihr verbimden 
habe; dagegen mit guten Gründen Scholz 
132/8, bes. 138,2. Vgl. Radke Ulf; besonders 
Börner zu Ovid. fast. 3, 261. 

20. Fascinus. Bei Plin. n. h. 28, 39 wird ,fas- 
cinus“, das männliche Glied, personifiziert u. 
gilt als Gottheit oder Dämon, der schäd¬ 
lichen Zauber von den Kindern abwehrt. 

21. Fata, tria Fata, Fata scribunda. S. u. 
Sp. 113 (Glücks- u. Schadensgeister). 

22. Fluonia. Göttin, die für das Wachsen des 
ungeborenen Lebens sorgt (Radke 131). 
Fluonia ist Beiname der Ixmo (vgl. Arnob. 
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nat. 3, 30); sie wurde nach Paul.-Fest. 82 L. 
von den Frauen verehrt, quod eam sanguinis 
fluorem in conceptu retinere putabant; nach 
Tert. nat. 2, 11, 3 (CCL 1, 59; sicher im An¬ 
schluß an Varro ant. div.) nährt sie das Kind 
im Mutterleib. 

23. Fortuna. Sie war Beschützerin der Frauen 
(F. Muliebris) u. gewährte diesen als Fortuna 
Virilis Glück bei den Männern. Am Forum 
Boarium in Rom besaß *Fortuna einen Tem¬ 
pel, der dem am selben Tag gestifteten Tem¬ 
pel der Mater Matuta (s. u. Sp. 107f) benach¬ 
bart war, woraus geschlossen wird, daß diese 
Fortuna G.lielferin war (vgl. W. F. Otto, Art. 
Fortuna: PW 7, 1 [1910] 19f u. Radke 133). 
In Praeneste wurde eine Fortuna Diovo(s) 
filea primocenia verehrt (CIL 14 nr. 2863; vgl. 
Fortunae lovis puero primigeniae ebd. 2862), 
u. zwar ,nationu cratia“, also für G. bzw. Kin¬ 
dersegen (vgl. Cic. leg. 2, 28). Ihr Kult gelangt 
Ende des 3. Jh. nach Rom. Radke 134; Alt¬ 
heim 38/42; C. Thulin, Die Götter des Martia- 
nus Capella = RGW 3, 1 (1906) 38. 

24. Genita Mana. Genita bedeutet G., Zeu¬ 
gung (entsprechend griech. yiveoic), ,manus‘ ist 
,gut‘; die Göttin wird also von Frauen ange¬ 
rufen, damit sie gütig (gnädig) über G. u. 
Wochenbett wache (vgl. Plut. quaest. Rom. 
52 [277 A]: oti Sa(p,cüv eutIv t) FevsiTa Trepl va? 
YEVECTEti; xocl Ta? Xoj^eta?). Radke 138. 

25. Genius. S. u. Sp. 112f. 

26. Ilithyia. Über Eileithyia in Italien u. Rom 
s. Kraus 793f; vgl. auch Wissowa, Reh* 75; 
Latte, Röm. Reh* 299; Ihthyiae bei den 
Saekularspielen des J. 17. Ergänzend sei dar¬ 
auf hingewiesen, daß die von den unter- 
itaüschen Griechen als Eileithyia oder Leu- 
kothea bezeichnete Göttin des Tempels von 
Pyrgi mit der röm. Mater Matuta (s. u. Sp. 
107 f) identifiziert wird (vgl. Wissowa, Reh* 
llOf; C. Saunders, Vergil’s primitive Italy 
[New York 1930] 75; Radke 207). 

27. Intercidona. S. u. Sp. 113f (zu Aug. civ. D. 
6 , 9); Radke 151. 

28. luno. Vghu. Sp. 106f (Lucina), (112f Ge¬ 
nius u. luno), 140 (christh). Das Material über 
luno als G.göttin ist zusammengestellt bei W. 
H.Roscher, Juno u. Hera - Stud. z. vergleich. 
Mythoh d. Griech. u. Röm. 2 (1875) 40/50; 
von der dort mit Nachdruck vertretenen An¬ 
sicht, luno sei Mondgöttin, ist man inzwi¬ 
schen weitgehend abgerückt; vgl. ferner Rad¬ 
ke 152/5 u. die dort genannte literatur. luno 
war ursprünglich Schützerin der Frau (Ehe¬ 
schließung, Geschlechtsleben, Niederkunft) u. 


konnte so mit Hera gleichgesetzt werden, wo¬ 
durch das Wesen der luno hinsichtlich ihrer 
Rolle im staatlichen Kultus grundlegend ge¬ 
wandelt wurde. 

29. Levana. Sie hat ihren Namen vom Akt der 
Anerkennung des Kindes durch Aufheben von 
der Erde (Aug. civ. D. 4, 11: levet de terra; 
vgl. Tert. nat. 2, 11, 7 [CCL 1, 59 Apparat 
zSt.]; Latte, Röm. Reh* 952; Radke 174f; 
Dieterich, Erde 6; Samter, G. 2/6; weiteres s. 
u. Sp. 116). 

30. Lucina. Lucina war ursprünglich eine 
selbständige Gottheit der G. (sabinisch: 
Varro 1.1. 5, 74); erst in einer späteren Ent¬ 
wicklungsphase wurde der Name Lucina der 
luno in ihrer Funktion als Frauen- u. G.göttin 
beigegeben (Radke 188; Wissowa, Reh* 183f). 
Ein Übergang erfolgte auch von den ur¬ 
sprünglich jeder Gebärenden persönlich zuge¬ 
ordneten lunones bzw. Lucinae zu der einen, 
von allen Gebärenden in gleicher Weise ange¬ 
rufenen Gottheit (s. dazu auch u. Sp. 112f Ge¬ 
nius u. Iimo). Die Herleitung des Namens 
Lucina von ,lux‘, ,lucere‘ hat zur naheliegen¬ 
den Verbindung mit griechischen G.göttinnen 
geführt (luno Lucina - Hera Phosphoros bei 
Dion. Hai. ant. 4, 15; Darstellung Lucinas 
mit dem Attribut der Fackel, wie etwa Ei¬ 
leithyia: s. o. Sp. 94 u. u. Sp. 123). Lucina 
wird aber auch, vielleicht richtiger, von dem 
heiligen Hain (lucus) auf dem Mons Cispius 
abgeleitet, wo Lucina seit 375 vC. einen Tem¬ 
pel besaß, dessen Stiftungstag der 1. III. war 
(Matronalia s. u. Sp. 107). Später wurde die¬ 
ser Hügel nicht ohne Grund zum Bereich von 
S. Maria Maggiore, Zur Ableitung von ,]ux‘ 
vgl. Varro 1.1. 5, 69; Cic. nat. deor. 2, 68 (dazu 
den Kommentar von Pease); Ovid. fast. 2, 
450 ; 3, 255; von ,lucus‘ Ovid. fast. 2, 449; 
Plin. n. h. 16, 235. Aus dem Kult der Lucina 
sind einige bemerkenswerte Tatsachen be¬ 
kannt : Frauen beteten zu Lucina während der 
Schwangerschaft u. bei der G. Solche Gebete 
fanden mit gelösten Haaren statt; Lucinas 
Tempel durfte nur so betreten werden (vgl. 
Serv. auct. Aen. 4, 518; Ovid. fast. 3, 257f 
mit Börner zSt.; Gell. 4, 3, 3; weiteres s. u. 
Sp. 121 f). Nach Tert. an. 39, 2 (CCL 2, 842) 
umwanden die Frauen ihren schwangeren 
Leib mit infulis apud idola confectis; der 
Kontext legt eine Beziehung dieser Binden 
zum Tempel der Lucina u. Diana nahe. Eine 
genaue Parallele aus dem griech.-röm. Brauch¬ 
tum ist nicht überliefert; das wenige Ver¬ 
gleichbare notiert Waszink im Komm. zSt. 
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Die Binden werden nicht (wie man meistens 
liest: vgl. Preller-Robert 1, 273 u. die ganze 
Stelle falsch deutend Blümner 300 mit Anm. 
5) im Tempel geweiht, sondern dort gefertigt. 
Die ,infulae‘ haben magische Kraft; es kann 
sich also weder um Schmuckbänder noch um 
hygienische Binden handeln, sondern allen¬ 
falls um Amulette (s. Waszink zSt.). Vielleicht 
muß man sie aber dem Bindezauber zuordnen 
u. dementsprechend vermuten, daß sich 
Schwangere vor der Niederkunft die im Tem¬ 
pel gefertigten ,infulae‘ besorgten, sie zur G. 
um den Leib legten u., vielleicht mit einem 
Gebet an Lucina, rechtzeitig zur Entbindung 
wieder lösten (entsprechend Plin. n.h. 28, 42; 
dazu s. o. Sp. 93f). Nur so erklärt sich m.E. 
zwanglos das Nebeneinander von ,uteri infu- 
lis . . . redimiti“ u. des allgemein beachteten, 
besonders aber in der Begegnung mit Lucina 
zu beachtenden Gebots, alles Gebundene, Ge¬ 
knotete vom Leib u. der Umgebimg der Ge¬ 
bärenden fernzuhalten. Tertullian teilt aO. 
weiter mit, daß luno (Lucina) nach der G. 
eine Woche lang ein Tisch bereitet wird (s. u. 
Sp. 115). Von der Bestimmung, bei jeder G. 
eine Abgabe an die Kasse des Lucinatempels 
zu entrichten, spricht Dion. Hai. ant. 4, 15, 5. 
Auf zwei Feste ist im Zusammenhang mit Lu¬ 
cina besonders zu verweisen; Am Stiftimgstag 
ihres Tempels (1. III.) wurden zu Ehren Lu- 
cinas von den röm. Frauen die Matronalia 
gefeiert (im Kalender des FUocalus sind unter 
dem 7. III. die lunonalia verzeiehnet: CIL 1®, 
260; vgl. H. Stern, Le calendrier de 354 
[Paris 1953] 110 mit Anm. 2); vgl. Wissowa, 
Rel.2185f; Börner zu Ovid. fast. 3,167 (Ovids 
Festbeschreibung: 3, 167/258). Der Riemen 
aus Ziegenfell, von dessen Schlag sich die röm. 
Frauen bei den Lupercalia (15. II.) Fruchtbar¬ 
keit erhofften, trug den Namen ,amiculum 
lunonis“ (Paul.-Fest. 75f L.; vgl. Ovid. fast. 
2, 425/52). Ovid gibt aO. eine aitiologische 
Geschichte für die Entstehung des Brauches: 
eine Erscheinung der Lucina zu Zeiten des 
Romulus in ihrem Hain auf dem mons Cis- 
pius vor versammeltem Volk. Von dem 
fruchtbarkeitsspendenden Riemen trug luno 
Lucina auch den Namen Februa (vgl. Wis¬ 
sowa, Rel.® 185; Börner zu Ovid. fast. 2, 
425/52; Binder 109/11; s. auch u. Sp. 140). 

31. Matuta. Matuta, Beiname latinischer Göt¬ 
tinnen, bekannt vor allem als Mater Matuta, 
hat einen alten Kult in Rom (Fest Matralia 
am 11. VI.: Fast. Praen.; CIL l^, 320; Ovid. 
fast. 6, 475; Paul.-Fest. 113 L.). In römischer 


Literatur wird Matuta oft mit der griech. Leu- 
kothea gleichgesetzt (Belege bei Radke 207; 
in christlicher Literatur Lact. inst. 1, 21, 22f 
[CSEL 19, 82] u. Aug. civ. D. 18, 14); die In¬ 
haberin des Heiligtums von Pyrgi heißt Leu- 
kothea bzw. (bei Strab. 5, 2, 8 [226C]) Ei- 
leithyia. Die Kombination dieser Angaben 
hat seit P. Wesseling (Diodorausgabe 6 [Am¬ 
sterdam 1746] 611 zu 15, 14, 3f) zur Identifi¬ 
zierung von Leukothea-Eileithyia mit der 
röm. Mater Matuta geführt. Wissowa (Rel.® 
110) sah in Mater Matuta eine ,Göttin des 
Frühlichts' (antiken Quellen entsprechend: 
llOj), M. Halberstadt (Mater Matuta = 
Frankfurter Studien 8 [1934] 54) eine Am¬ 
mengöttin, W. F. Otto (Philol 64 [1905] 212f) 
wiederum, antiken Erklärungen folgend, die 
,gute Göttin'; Radke (208) erklärt Matuta 
(entsprechend der Wortbildung mit Suffix 
-ta) als ,die Mutter, die Gutes getan hat', von 
der die Entbindungsgöttin in Pyrgi eine Son¬ 
derform darstellt. Vgl. auch Börner zu Ovid. 
fast. 6, 475; Latte, Röm. Rel.^ 97f. 

32. Mena. Göttin der Menstruation (Aug. civ. 
D. 4, 11; 7, 2; Radke 212; vgl. W. Schmidt 
117i). 

33. Minerva. Nach Aug. civ. D. 7, 3 (aus 
Varro) war Minerva eine Schutzgöttin der 
Kinder (cui . . . puerorum memoriam tribu- 
erunt; vgl. Arnob. nat. 3, 31). Auf etruski¬ 
schen Spiegeln ist sie mit einem Knäblein auf 
dem Arm dargestellt (vgl. R. Enking, Minerva 
mater: Jblnst 59/60 [1944/5] 111 u. die jüng¬ 
ste Besprechung der Szene bei Scholz, bes. 
141/51). In die Nähe der G. rückt Minerva 
auch durch die vor der Cella ihres Tempels 
in Capitolio aufgestellten Bilder von G.gott- 
heiten (nixi di; Fest. 182 L.; vgl. dazu u. 
Sp. Ulf). 

34. Natio. G.göttin in Ardea, wobei (wie der 
Name sagt) der Schutz für das Neugeborene 
betont ist, vgl. Cic. nat. deor. 3, 47 (einziger 
Beleg): quae, quia partus matronarum tuea- 
tur, a naseentibus Natio nominata est (vgl. 
Pease im Komm. zSt.; Radke 226). 

35. Nona (Neuna, Neuna fata). Nona hat 
ebenso wie Decima nach Tert. an. 37, 1 (CCL 
2, 839) ihren Namen ,a solUcitioribus mensi- 
bus' u. wird mit Partula (quae partum guber- 
net: s.u.) zusammengestellt, varronischer 
Lehre entsprechend (bei Gell. 3, 16, 10). Mit 
Nona ist sehr wahrscheinlich identisch die auf 
einer Inschrift bei Zolfatara zusammen mit 
einer (Parca) Maurtia (s. dazu Radke 209 f) 
genannte Göttin Neuna mit dem Zusatz 
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,fata‘, also ,Neuna, die gesprochen hat* (vgl. 
Tels-de Jong 72. 80/5, zu Nona bes. 93/104 
passim; Radke 232; beide mit weiterer Lite¬ 
ratur). Nona ist eine Parze. Radke aO. 
schließt eine Deutung des Namens von nuo, 
vsiico, numen her nicht aus, so daß Parca 
Nona ,die Gebärerin, die zugenickt hat* oder 
,die Schicksalsgöttin, die freundlich zuge¬ 
nickt hat*, wäre. 

36. Numeria. Zu Numeria beteten nach Varro 
bei Nonius 2, 559, 31/5 L. die Frauen ,in par- 
tu‘; ihr Name soll von numero = ,schnell*, 
,rechtzeitig‘ herzuleiten sein. Augustin (civ. 
D. 4, 11) gibt als Numerias Funktion an, sie 
bringe den Kindern das Zählen (numerare) bei 
(wie Camena [canere] das Singen). Wahr¬ 
scheinlich ist Numeria aber älmlich wie Car- 
menta (s. o. Sp. 102) entsprechend der Na¬ 
mensbildung (Stamm *nöme-, *neme- wie in 
vspw, vopoc;, nemus: ,zuteilen‘) eine Schicksals¬ 
göttin, die ,als solche auch die Funktion einer 
G.göttin erfüllen* darf (Radke 234). 

37. Nundina. Sie wird am ,dies lustricus*, dem 
9. Tag nach der G., verehrt u. soll daher ihren 
Namen haben (vgl. Macrob. Sat. 1, 16, 36; 
ausführlich dazu Tels-de Jong 93/104 passim; 
vgl. die Hinweise bei Scholz ISOag). Eine Dar¬ 
stellung der Nundina glaubte F. Thiersch auf 
einem Alabastron aus Sardonyx (Berlin) er¬ 
kennen zu können (Über das Onyxgefäß in 
der Kgl. preuß. Sammlung geschnittener Stei¬ 
ne zu Berlin = AbhMünchen 2 [1838] 69); 
vgl. E. Simon, Die Portlandvase (1957) 54/6. 
Zum dies lustricus s.u. Sp. 116f. 

38. Opifera. S. Ops (Opis). 

39. Opigena. Vgl. Mart. Cap. 2, 149: Opige- 
nam te, quas vel in partus discrimine vel in 
bello protexeris, precabuntur. Nach Paul.- 
Fest. 221 L. Beiname der luno als G.helferin; 
Radke 238. 

40. Ops (Opis). Nach Aug. civ. D. 4, 21 werden 
der Op(i)s die Neugeborenen anvertraut: 
opem ferat nascentibus, excipiendo eos sinu 
terrae (4, 11). Die bei Augustinus genannte 
Göttin ist also Ops Opifera (vgl. CIL D, 
215.326); Opifera ist Beiname der Ops (s. auch 
u. Sp. 116; Akt des Aufhebens von der Erde). 
Radke 238. 240; P. H. N. G. Stehouwer, 
Ftude sur Ops et Consus, Diss. Groningen 
(Groningen-Djakarta 1956). 

41. Orbona. Vgl. Cic. nat. deor. 3, 63 u. Pease 
im Komm. zSt.; PUn. n. h. 2, 16. Radke 
(240 f) bezweifelt die widerspruchsvolle Deu¬ 
tung der Orbona bei Tertullian (nat. 2, 15, 2 
[CCL 1, 70]: Orbona beraubt die Eltern ihrer 


Kinder) u. Arnobius (nat. 4, 7: Orbona schützt 
kinderlose Eltern) u. leitet den Namen nicht 
von ,orbus*, sondern von einem Verbalstamm 
in der Bedeutung ,aufrichten‘ ab u. stellt die 
Göttin (allerdings mit Änderung zu Orbana) 
zusammen mit Levana (s. o. Sp. 106) u. 
Statanus (s. u. Sp. 111); die Funktion dieser 
Orbana ergäbe sich nach Radke aus Varro bei 
Nonius 3, 848, 13/5 L.: natus si erat vitalis ac 
sublatus (Levana) ab obstetrice, statuebatur 
(Statanus) in terra ut aspiceretur rectus 
(Orbana) esse. Orbana wäre demnach die 
Göttin, welche dafür sorgen oder darauf ach¬ 
ten soll, daß das Kind gerade wird (Radke 
241). 

42. Ossipago (Ossipagina). S. u. Sp. 139. 

43. Parca. G.göttin, ,inmutata una littera a 
partunominata* (Varro bei Gell. 3,16,10, der sie 
mitNonau.Decima [s. o. Sp. 108f. 103] zusam¬ 
menstellt zu den ,tria Fata*; vgl. ähnlich 
Caesell. Vindexbei Gell. 3,16,11: Nona, Deci- 
ma, Morta = drei Parcae; Radke 245; vgl. 
besonders Tels-de Jong 67/85 passim). 

44. Partula. G.göttin, welche bei Tert. an. 37, 
1 (CCL 2,839) als die, ,quae partum gubernet*, 
mit Nona u. Decima vereint ist; vgl. Tels-de 
Jong 70. 

45. Picumnus. S. u. Sp. 113f. 

46. Pilumnus. S. u. Sp. 113f (zu Aug. civ. D. 
6 , 9). 

47. Porrima, Postverta, Pro(r)sa. S. o. Car¬ 
men tes. 

48. Potina. Ihr wurde ein Opfer gebracht, 
wenn die Kinder, der Muttermilch entwölmt, 
erstmalig ein anderes Getränk zu sich nah¬ 
men. So Varro bei Nonius 1, 155, 16/8; 3, 770, 
5/7 L.: Cum primo cibo et potione initiarent 
pueros, sacrificabantur ab edulibus Edusae 
(s. o. Edula), a potione Potinae nutrici; Do- 
nat. Ter. Phorm. 49 bezieht (ebenfalls nach 
Varro) Cuba (s. o. Sp. 103) mit ein. Vgl. Aug. 
civ. D. 4, 11. 34; 6, 9; Tert. nat. 2, 11, 8 
(CCL 1, 59); Radke 261. 

49. Rumina. Göttin, in deren Gestalt nach 
Aug. civ. D. 4, 11 lupiter ,mammam parvulo 
immulgeat, quia rumam dixerunt veteres 
mammam* (vgl. u. Sp. 137/9), also Göttin 
für das Stillen der Säuglinge; ,sie bringt das 
Fließen sc. der Milch oder auch der Säfte* 
(Radke 274, dort die Belege). Nach Aug. civ. 
D. 7, 11 ist Ruminus Beiname lupiters (s. u. 
Sp. 139). Rumina erhält ein Milchopfer (vgl. 
Varro rust. 2, 11, 5; Plut. Rom. 4, 1; quaest. 
Rom. 57 [278 C/D]; Wyss 8f). Durch die mit 
ihr verbundene ficus Ruminahs am Lupercal 
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(Palatin) gehört Rumina zum Romulus- 
mythos u. zum Luperealienritus (vgl. Börner 
im Komm, zu Ovid. fast. 2, 412; Binder 80f. 
98). 

50. Sentia, Sentinus. Sentia haucht nach Aug. 
civ. D. 4, 11 dem Kind ,sententias‘ ein; sie 
wird verbunden mit Sentinus, der ,sensus 
puerperio largitur“ (7, 2; vgl. 7, 3 sensificator; 
dazu u. Sp. 139). Es handelt sich um Sonder¬ 
gottheiten, die dem Kind im Mutterleib Emp¬ 
findung verleihen (vgl. Radke 287). 
öl. Silvanus. S. u. Sp. 113f (zu Aug. civ. D. 
6 , 9). 

52. Statanus, Statilinus. Statanus beschützt 
nach Varro bei Nonius 3, 853, 18/20 L. die 
kleinen Kinder; er lehrt sie stehen (s. o. Sp. 
109f Orbona). Dieselbe Funktion hat nach 
Aug. civ. D. 4, 21 Statilinus. Vgl. Radke 
292. B 

53. Statina. Tert. an. 39, 2 (CCL 2, 842): 
prima . . . constitutio infantis super terram 
Statinae deae sacrum est (vgl. Waszink im 
Komm. zSt.; ferner Tert. nat. 2, 11 [1, 59]; 
Radke 292). 

54. Vaticanus (Vagitanus). An vier Stellen ist 
eindeutig ein Gott Vaticanus belegt, der über 
dem ersten Schreien der Säuglinge wacht 
(Varro bei Gell. 16, 17, 2; Aug. civ. D. 4, 8. 
11 . 21; s. u. Sp. 137). Nach den an diesen 
Stellen gebrauchten Termini (vagitus, vagio) 
sieht man fast allgemein in Vaticanus eine 
verderbte Form von Vagitanus. Vgl. Radke 
306. 

55. Venus. Von Frauen um Schönheit ihrer 
Kinder angerufen: luvenal. 10, 289/91 (Text 
u. Sp. 127). 

56. Virbius. Die zum Kreis der Diana von 
Aricia gehörende Gottheit Virbius wird sehr 
verschieden gedeutet. Wissowa, Reh“ 249 (vgl. 
ders., Art. Virbius: Roscher, Lex. 6, 328/30) 
sieht in ihm einen ,bei der Entbindung hilf¬ 
reichen Dämon' (vgl. Radke 338/40). 

57. Vitumnus. Verleiht dem Neugeborenen 
das Leben (Tert. nat. 2, 11, 4 [CCL 1, 59]; 
Aug. civ. D. 7, 2. 3; s. u. Sp. 138f). 

58. Voleta, Volumna, Volumnus. Voleta ist 
nach Tert. nat. 2, 11, 9 (59) in der Kinder¬ 
stube als Bringerin der ,voluntas‘ angerufen 
worden, Volumna sollte helfen, daß die Kin¬ 
der ,Gutes wollten' (ut bona vellent: Aug. 
civ. D. 4, 21); beiden ist bei Tert. aO., Aug. 
aO. eine männliche Gottheit Volumnus zuge¬ 
ordnet (vgl. auch Min. Fel. 25, 8); Deutungen 
bei Radke 347/9. 

Di nixi (Anhang). Fest. 182 L. erwähnt Göt¬ 


terbilder griechischen Ursprungs, die vor der 
Cella des Minervatempels aufgestellt waren; es 
soll sich um Beutestücke gehandelt haben, die 
im 2. Jh. nach Rom kamen: nixi di appellantur 
tria signa in Capitolio ante cellam Minervae 
genibus nixa, velut praesidentes parientium 
nixibus. Diese di nixi waren anscheinend gut¬ 
artige G.dämonen, worauf auch die gemein¬ 
same Anrufung mit Lucina durch die in G.- 
nöten befindliche Alkmene bei Ovid. met. 9, 
293f hinweist: magno / Lucinam Nixosque 
pares clamore vocabam. Dieselbe Zusammen¬ 
stellung in der Widmung eines kleinen Altars 
(Aquileia: vgl. G. Brusin, Gli scavi di Aquileia 
[Udiue 1934] 86 nr. 10): Nixibu[s et] Lucinis. 
Weitere Zeugnisse bei Latte, Röm. Rel.^ 528; 
Scholz 1049 (auf S. 105). Wenn die genannte 
Göttergruppe zu Recht als Darstellung 
kniender G.gottheiten gedeutet wird, darf 
man sie mit anderen griechischen Bildern zu¬ 
sammenstellen, welche Frauen in dieser Hal¬ 
tung zeigen (zB. ASyT) ev Yovaenv: s. o. Sp. 77f. 
89f). Zur kontroversen Diskussion über die di 
nixi vgl. Welcker 186f; Preller-Robert 2, 209; 
G. Wissowa, Gesammelte Abhandlungen zur 
röm. Religions- u. Stadtgeschichte (1904) 
130f; ders., Art. Nixi di: Roscher, Lex. 3, 1, 
444f; Samter, G. 6/15; Mielentz, Art. Nixi di: 
PW 17, 1 (1936) 780/2; Scholz 104, (mit wei¬ 
terer Literatur). 149f. 

b. Glücks- u. Schadensgeister. 1. Genius u. 
luno. Ähnlich dem griech. hat der röm. 
Mensch eine ihm von G. an zugeordnete 
Schutzgottheit, der Mann seinen Genius 
(eigentlich die vergöttlichte Zeugungskraft 
des Mannes), die Frau ihre luno (vgl. zB. 
Sen. ep. 110, 1: singuüs enim et Genium et 
lunonem dederunt; nach Plin. n. h. 2, 16 
,adoptiert' sich der Mensch seinen Genius 
bzw. seine luno; vgl. Preller-Robert 1, 76/9. 
87f; W. Schmidt lOf. 16/8 mit Nachtrag 131; 
Wissowa, Rel.2175/7.182f; Latte, Röm. Reh“ 
103/5 u. die dort jeweils genannte Literatur). 
Zusammenfassende Mitteilungen über den 
Genius des Mannes bei Censorin. d. nat. 3 (bes. 
3,1: genius estdeus, cuius in tutela ut quisque 
natus est vivit; 3, 5: genius ... ita nobis 
adsiduus observator adpositus est, ut ne 
puncto quidem temporis longius abscedat, 
sed ab utero matris acceptos ad extremum 
vitae diem comitetur); Augustins Auffassung 
des Genius s. civ. D. 7, 13. 23. Auch die 
Römer kannten den Glauben, der Mensch 
habe von G. an zwei Daimones bei sich, einen 
guten u. einen bösen (vgl. Serv. Aen. 6, 743: 
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cum nascimur duos genios sortimur: unus 
hortatur ad bona, alter depravat ad mala; 
ähnlich ebd. 3, 63; duosque inanes corporibus 
ab ipsa statim conceptione assignatos fuisse; 
Censorin. d. nat. 3, 3; Aug. civ. D. 9, 11). 

2. Parcae. Die Parcae waren ursprünglich 
drei mit unterschiedlicher Funktion über der 
menschlichen G. waltende Gottheiten: Nona 
(Neuna), Decima u. Parca bzw. Morta (s. o. 
Sp. 110); zunächst durchaus verschieden von 
den griech. Moiren, wurden sie vom 3. Jh. vC. 
an mit diesen (s. o. Sp. 82/4) gleichgesetzt 
(ausführlich Tels-de Jong 67/85 mit weiterer 
Literatur). Über das Opfer für die Moerae 
(bei Horaz: Parcae) an den Ludi saeculares 
des Augustus s. o. Sp. 83. 

3. Fatum, Fata, Fata scrihunda, tria Fata. 
Fatum, von ,fari‘, ist nach Varro (I. I. 6, 52) 
die von den Parzen dem Leben des Kindes bei 
der G. zugewiesene Dauer. Während der 
Singular Fatum abstrakt blieb, sind die Fata 
personifiziert worden u. als ,tria Fata‘ mit den 
Parcae (s.o.) oder den mit diesen identifizier¬ 
ten Moiren parallelisiert worden (Testimonien 
s. bei Tels-de Jong 88/92). Tertulfian berichtet 
(an. 39, 2 [CCL 2, 842]), daß man am letzten 
Tag der Woche nach der G. die Fata scribunda 
angerufen habe, ,deren Name bedeutet, daß 
sie sich nicht damit begnügten, zu sagen, was 
geschehen würde, sondern daß sie es schrie¬ 
ben“ (H. Le Bonniec, Art. Fatum: LexAltWelt 
950; vgl. Wissowa, Reh“ 265f; Latte, Röm. 
Rel.2 53; Waszink im Komm. zSt.; Tels-de 
Jong 105/29 passim). Auch Neuna fata (s. o. 
Sp. 108f [Nona]) gehört in diesen Zusammen¬ 
hang; weiteres bei H. 0. Schröder, Art. 
Fatum; o. Bd. 7, 527f. 

4. Silvanus, Deverra, Intercidona, Picumnus, 
Pilumnus. Augustin (civ. D. 6, 9) hat einen 
Text aus Varro erhalten (ant. rer. div. 14, 
frg. 61 Agahd), demzufolge kein Dämon, son¬ 
dern Süvanus, ein anerkannter Gott (Silvanus 
war Beiname des alten, sekundär mit Pan 
identifizierten Faunus), die Wöchnerinnen u. 
Neugeborenen bei Nacht bedrohe (Silvanus 
wurde von den Frauen auch als Incubus ge¬ 
fürchtet: vgl. zB. Aug. civ. D. 15, 23; Serv. 
Aen. 6, 776). Um die Wöchnerinnen vor Sil¬ 
vanus zu schützen, wurden von drei Männern 
drei apotropäische Riten vollzogen; diese 
Männer spielten angeblich die Rolle dreier 
Gottheiten, welche den Gegenzauber verkör¬ 
perten: Intercidona (die Göttin, welche mit 
der Axt die Schwelle des Hauses schlug; v. 
Blumenthal, Art. Pilumnus: PW 20, 2 [1950] 


1371 vermutet, sie trage ihren Namen nach 
dem Durchschneiden der Nabelschnur; vgl. 
Radke 151 f); Pilumnus (schlägt mit der Mör¬ 
serkeule die Schwelle; seine Deutung ist um¬ 
stritten, vgl. auch K. Vahlert, Praedeismus u. 
röm. Religion, Diss. Frankfurt [1935] 35/52); 
Deverra (sie fegt mit dem Besen die Schwelle; 
vgl. Radke 103f). Die Vorstellungen, welche 
hinter diesem Abwehrzauber stehen, hat 
Samter, G. 29/54 (passim) erläutert (ders., 
Antike u. moderne Totengebräuche: NJbb 8 
[1905] 41; vgl. Deubner 649; P. Lejay: 
RevPhilol 36 [1912] 318; H. Herter, Böse 
Dämonen im frühgriech. Volksglauben: 
RheinJbVolksk 1 [1950] 142f; Latte, Röm. 
Rel.“ 95i). Zum Wesen des Silvanus: W. H. 
Roscher, Ephialtes = AbhLeipzig 20, 2 
(1900) 89/92. Picumnus u. Pilumnus sind nach 
Varro (bei Serv. auct. Aen. 10, 76) als 
,infantium dei“ miteinander verbunden (vgl. 
auch ebd. 9, 4 coniugales dei; vgl. Radke 
253/6 u. u. Sp. 115). 

5. Strigesu. Carna. Über die griech. ffTpiYye? 
s. o. Sp. 85. Das Problem der (griech. oder 
röm.) Herkunft des auf die Striges bezogenen 
Aberglaubens ist ausführlich von F. Boehm, 
Art. Striges: PW 4 A, 1 (1931) 356/63 behan¬ 
delt. Die Striges (nach Ovid. fast. 6,131.141 f 
entweder ursprünglich oder durch Zauber aus 
alten Frauen entstandene ,avidae volucres“, 
nach Petron. 63 [strigae] ,mulieres plussciae“, 
nach Fest. 414 L. ,maleficae mulieres . . ., 
quas volaticas etiam vocant“ [s. o. Sp. 85]) 
werden immer in magischem Zusammenhang, 
oft in Verbindung mit Säuglingen u. Klein¬ 
kindern genaimt (so zB. bei Titinius frg. 22 
[2, 159 Ribbeck; zitiert o. Sp. 92]; Plin. n. h. 
11, 232; Petron. aO.). Ovid hat (fast. 6, 
131/68) die Gefährdung der Neugeborenen 
durch die Striges beschrieben u. ein Aition für 
die dagegen geübte Abwehr gegeben. Die 
Striges sind gierige Vögel, verwandt mit den 
Harpyien, haben einen dicken Kopf, stechen¬ 
de Augen, krumme Schnäbel, graues Gefieder, 
Krallen mit Haken; sie rauben kleine Kinder, 
wenn sie von der Amme nicht bewacht wer¬ 
den, reißen sie aus den Windeln u. besudeln 
sie; sie schlagen ihre Schnäbel ins Fleisch der 
Säuglinge u. trinken das Blut. Die Ge¬ 
schichte des kleinen Proca zeigt, daß die 
Göttin Cama gegen die Striges schützen kann; 
denn ,protinus arbutea postes ter in ordine 
tangit / fronde, ter arbutea limina fronde 
notat. / spargit aquis aditus . . .“ (fast. 6, 
155/7); Carna bringt zur Rettung des Kindes 
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die Eingeweide eines zwei Monate alten Fer¬ 
kels als Ersatzopfer den Striges dar (ebd. 
158/63); sie legt anschließend den Weißdom, 
welchen sie von lanus als Preis für die ihr 
geraubte Jungfräulichkeit bekommen hatte, 
vor das Fenster des Zimmers, in dem der 
Säugling schläft (ebd. 165f; vgl. zu dieser Ge¬ 
schichte Börners Komm. zSt., bes. zu v. 101. 
131. 155; Boehm aO. 356f; zu Carna auch 
Radke 83f mit weiterer Literatur). 

c. Bituelles anläßlich der Geburt. 1. Wöch¬ 
nerin, Kind, Vater. Außer den Gebeten zu den 
G.göttinnen sind für den Zeitpunkt der G. u. 
für das Neugeborene kaum rituelle Handltm- 
gen zu verzeichnen; abergläubisches Tun u. 
allerlei Magie (s. dazuu. Sp. 119/26) stehen hier 
im Vordergrund. Immerhin wird man ver¬ 
muten dürfen, daß schon das erste Bad, das 
Wickeln in Windeln u. das Betten des Neuge¬ 
borenen in eine Wiege nicht ohne rituelles 
Beiwerk verliefen; das Betten in die Wiege 
dürfte von einem Gebet zu Cunina (s. o. Sp. 
103) begleitet gewesen sein. Hierhin gehört 
auch der mit griechischem Brauch üherein- 
stimmende Akt des Vaters, die Haustüre zu 
bekränzen (luvenal. 9, 85 f: foribus suspende 
coronas: / iam pater es; vgl. o. Sp. 86). Ritu¬ 
elle Anlässe häuften sich in den ersten Tagen 
nach der G. Anläßlich der G. mußte eine Ab¬ 
gabe in die Kasse des Lueinatempels ent¬ 
richtet werden (Dion. Hai. ant. 4, 15, 5); im 
Atrium des Hauses wurde bis zum dies 
lustricus (s. u. Sp. 116f) eine ,mensa‘ (Tert. an. 
39, 2 [CCL 2, 842]; nach PhUarg. Verg. ecl. 
4, 63 war es ein ,lectus‘ für Lucina, eine 
,mensa‘ für Hercules; vgl. Waszinks Komm, 
zu Tert. aO.; Radke 189) zu Ehren der luno 
(Lucina) aufgestellt. Zum Schutz vor Silva¬ 
nus wurde die Aug. civ. D. 6, 9 (vgl. o. Sp. 
113) genannte ,circumambulatio‘ durchge¬ 
führt (vgl. auch W. Pax, Art. Circumambu- 
latio: 0. Bd. 3, 149). Die ,infantium dei‘ Pi- 
cumnus u. Pilumnus erhalten einen ,lectus‘ im 
Atrium, u. zwar ,dum exploretur, an vitalis 
sit, qui natus est‘ (Serv. auct. Aen. 10, 76; 
vgl. Varro bei Nonius 3, 848, 13/5 L.: natus 
si erat vitalis ac sublatus ab obstetrice, statue- 
batur in terra, ut aspiceretur rectus esse; dis 
coniugalibus Pilumino et Picumino in aedi- 
bus lectus sternebatur [s. dazu o.: Levana, 
Orbona, StatanaJ; vgl. Samter, G. 53 f; Wis- 
sowa, Rel.2 244. 423i; Radke 254. 256). 

2. Anerkennung des Kindes durch den Vater. 
Nach der Überprüfung der Lebensfähigkeit 
mußte der Akt der Anerkennung durch den 
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Vater erfolgen; das Neugeborene wird zu¬ 
nächst auf die Erde gelegt u. erhält durch die 
Berührung mit der Loben u. Wachstum spen¬ 
denden Erde Lebenskraft; der Vater muß das 
Kind anschließend von der Erde aufheben 
(infantem tollere; vgl. Aug. civ. D. 4, 11, wo 
Levana als Schutzgöttin dieses Aktes ge¬ 
nannt ist: levet de terra et vocetur Levana 
[s. 0. Sp. 106]; Suet. Nero 6, 1; Ovid. trist. 
4, 3, 46); der Ritus war zugleich juristischer 
Akt. Zur Deutung vgl. besonders Dieterich, 
Erde 6; Samter, G. passim; ders., Familien¬ 
feste 62; Deubner 649; Blümner 301; Latte, 
Röm. Rel.ä 95; H. Wagenvoort, Roman 
dynamism (Oxford 1947) 17 f. In denselben 
Zusammenhang stellt Aug. civ. D. 4, 11. 21 
Opifera, welche den Neugeborenen Lebens¬ 
kraft gibt, indem sie sie auf dem Schoß der 
Erde aufnimmt (s. o. Sp. 109). Über G. auf 
der Erde s. u. Sp. 119. Nichtanerkennung 
durch den Vater konnte zur Kindesausset¬ 
zung (vgl. Marquardt 82 f; Blümner 301) 
führen; Anerkennung unterwarf das Kind der 
.patria potestas* (vgl. Blümner 301 f; M. Ka¬ 
ser, Das röm. Privatrecht 1 = HdbAltWiss 
10, 3, 3, 1 [1955] 57. 291). 

3. Dies lustricus (Nominalia). War die An¬ 
erkennung durch den Vater vollzogen, so 
konnte dem Neugeborenen nach Ablauf der 
ersten Lebenswoche ein Name gegeben wer¬ 
den (d.b. eüi Praenomen, denn Gentilname u. 
Cognomen standen fest); dies geschah am 
dies lustricus (für Mädchen am 8., für Knaben 
am 9. Tag nach der G.; der Grund für den Un¬ 
terschied ist unbekannt); Macrob. Sat. 1, 16, 
36 (est etiam Nundina Romanorum dea a 
nono die nascentium nuncupata, qui lusti’icus 
dicitur. est autem dies lustricus, quo infantes 
lustrantur et nomen accipiunt: sed is maribus 
nonus, octavus est feminis); Plut. quaest. 
Rom. 102 (288 C/E: dort wird u.a. als Grund 
angeführt, daß am 7. Tag in der Regel der 
Nabelschnurrest abfällt); Paul.-Fest. 107f 
L.; Arnob. nat. 3, 4; Suet. Nero 6, 2. Bei 
Tertullian (idol. 16, 3 [CCL 2, 1117]) ist ein 
Opfer für diesen Tag erwähnt; er nennt ihn 
Nominalia (16, 1). Wie der Name sagt, war 
der dies lustricus der Tag der üblichen Reini¬ 
gung nach der G.; vermutlich wurden rituelle 
Waschungen vollzogen. Während es unklar 
ist, ob den Säuglingen am dies lustricus von 
der ,mola salsa' gegeben wurde (s. u. Sp. 165f), 
wird man das Bestreichen von Stirn u. Lippen 
mit Speichel durch Großmutter oder Tante zu 
den privaten Zeremonien dieses Tages rech- 
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nendürfen (vgl. Pers. 2,31/40; s. auchu. Sp. 124. 
166). Am dies lustricus, der zugleich ein Tag 
religiöser Weihe u. Familienfest war, gingen 
die rituellen Handlungen der ersten Woche 
nach der G. zu Ende (s.o.) u. wurden, wenn 
Tertullians Zeugnis glaubhaft ist (an. 39, 2 
[CCL 2, 842]; vgl. Waszink im Komm. zSt.), 
die Fata scribunda angerufen (ultima die Fata 
scribunda advocantur; vgl. o. Sp. 113). Ob 
der bei Tertullian gleich anschließend (39, 3) 
genannte Brauch, entweder das ganze Haupt 
des Kindes zu weihen oder ihm ein Haar bzw. 
das Haar ganz abzusehneiden u. dieses zu 
opfern, zum dies lustricus gehört, ist ganz 
unklar; daß er auch in Rom geübt wurde (im 
griechischen Bereich waren Haarweihen häu¬ 
fig), wird man nicht bezweifeln dürfen (vgl. 
Waszink zSt. u. die dort genannte Literatur). 
Zum dies lustricus s. ferner Samter, Familien¬ 
feste 62 f; Deubner 649; D. Boehm, Art. 
Lustratio: PW 13, 2 (1927) 2037; Blümner 
304; Marquardt 83f; Latte, Röm. Rel.® OSj; 
Scholz 150. 

4. Unreinheit u. Reinigung. Die Vorstellun¬ 
gen der Römer über Verunreinigung durch u. 
Reinigung nach der G. waren von denen der 
Griechen (s. o. Sp. 85/9) nicht sehr verschie¬ 
den. So erzählt zB. Ovid (fast. 3, 45/8) von 
der Verunreinigung des Vestatempels durch 
die Niederkunft der Vestalin Rhea Silvia mit 
den römischen Zwillingen; vgl. die ähnliche 
(griech.) Geschichte von Kallisto bei Ovid. 
fast. 2, 171/4 (dazu met. 2, 464) u. Börners 
Bemerkungen zu beiden Stellen. Daß die Ge¬ 
bärende u. Wöchnerin als kultisch unrein 
galten, zeigen hinreichend die apotropäischen 
Verrichtungen nach der G. u. der dies lustri¬ 
cus mit der Lustration von Mutter u. Kind 
(Scholz 150; Wissowa, Rel.® 3922.3; D. Boehm 
aO.). Im Unterschied freilich zu jüdischem 
(s. o. Sp. 67f) u. griechischem (s. o. Sp. 87) 
Ritus ist in Rom von einer (40 tägigen) Un¬ 
reinheitsfrist nichts bekannt. 

d. Andere Festlichkeiten anläßlich der Ge¬ 
burt. Der dies lustricus war allgemeiner Fa¬ 
milienfesttag; Tertullian spricht von der 
,sollemnita8 . . . Nominalium‘, was nicht nur 
kultisch zu verstehen sein wird (idol. 16, 1 
[CCL 2, 1117, 18f]); in Hist. Aug. v. Clod. 
Albin. 5, 8 ist ein ,convivium‘ genannt (vgl. 
jedoch den kritischen Apparat der Ausgabe 
von E. Hohl zSt. [1, 173]). Zweifellos wird 
man auch die vom G.tag Erwachsener, be¬ 
sonders des Familienvaters, bekannten Fest¬ 
bräuche (vgl. W. Schmidt 21/31; Blümner 


299f; Wissowa, Rel.^ 177; auch A. Stuiber, 
Art. G.tag: u. Sp. 220f) weitgehend auf den 
Tag der G. u. die Tage bis zum dies lustricus 
übertragen dürfen (einschließlich der Ver- 
ehrimgdes,geniusnatalis‘; s.aucho. Sp. 112f). 
Nur nebenbei sei hier darauf verwiesen, daß 
die Stadt Rom an den Parilia (21. IV.; vgl. 
Latte, Röm. Rel.“ 87f mit Literatur; Scholz 
97/9) ihren G.tag feierte, eine ursprünglich 
wohl singuläre Erscheinung; man hat offen¬ 
bar das im Namen des Parilienfestes vermute¬ 
te ,parere‘ sekundär auf die Stadt bezogen 
(Natalis urbis ist offizielle Tagesbezeichnung 
im Kalender des Filocalus: CIL U, 262; vgl. 
Ovid. fast. 4, 806: natali . . ., Roma, tuo; 
andere Städte hatten ihren Gründungstag; 
vgl. Börners Kommentar zu Ovid. fast. 4, 
721; weiteres s. Stuiber aO.). 

e. Geburtsvorgang u. Neugeborenes. Einige 
interessante Einzelheiten über den G.Vorgang 
teilt Tertullian in der Auseinandersetzung mit 
heidnischen Vorstellungen von der *Besee- 
lung mit (an. 25 [CCL 2, 818/21]). Er be¬ 
kämpft die Meinung, die Seele werde nicht im 
Mutterleib empfangen, sondern nach der G., 
dann nämlich, wenn die Frucht aus dem Ofen 
der Gebärmutter (uteri fornax) in die Kälte 
der Luft eintaucht dabei 

gleichsam Lebenskraft an sich zieht u. einen 
Laut von sich gibt (25, 2). Tertullian ruft die 
Mütter, Schwangeren u. Wöchnerinnen (ste¬ 
riles et masculi taceant!) zu Zeugen dafür an, 
daß die Bewegungen des Kindes u. seine spe¬ 
ziellen Bedürfnisse Beweis für die Beseeltheit 
des entstehenden Lebens sind (25, 3). Die 
These von der Kälte der Luft als Schatz¬ 
kammer der Seele (25, 7: aeris rigor thesau- 
rus . . . animae) widerlegt sich gleichsam 
selbst durch die ,Hitze in den Schlafzimmern 
u. all die Mühe, die man sich gibt, es dort 
warm zu halten, weil das notwendig ist für 
gebärende Frauen, für die selbst ein Luftzug 
sehr gefährlich ist' (25, 6; vgl. zu den genann¬ 
ten Stellen Waszinks Kommentar). Wahr¬ 
scheinlich brannte im Entbindungszimmer 
eine Kerze (s. u. Sp. 123); luno Lucina wurde 
um Beistand angerufen (s. o. Sp. 106f). Die 
Entbindung ging im allgemeinen in liegender 
Stellung vor sich unter dem Beistand einer 
Hebamme (obstetrix); die Gebärende trug 
offenbar ein für den speziellen Anlaß be¬ 
stimmtes Gewand. Vgl. Plaut. Truc. 475/9: 
eumque ornatum ut gravida (Text unsicher) 
quasi puerperio cubem. / date mi huc stactam 
(Myrrhenöl) atque ignem in aram, ut vene- 
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rem Lucinam meam. / hic apponite atque 
abite ab oculis. . . . / face ut accumbam, 
accede, adiuta. em sic decet puerperam. / so- 
leas mihi deduce, pallium inice in mo huc, 
Archihs. Nachweise bei Bliimnor 300i„,4. 
3011/3. Über G. auf dem Erdboden vgl. allge¬ 
mein Dieterich, Erde 14/6. 124f, u. im An¬ 
schluß an Phaedr. 1, 18 (mulier parturiens) 
F. W. Lenz, Ein übersehener G.ritus in Ovids 
Ibis: Eranos 51 (1953) 157/9 zu Ovid. Ibis 
221 f. 235f. Zur Erleichterung der Entbindung 
wurden abergläubische u. magische Praktiken 
geübt; dazu u. Sp. 119/26. Einen Katalog von 
Begleitumständen der Niederkunft gibt Zeno 
von Verona in dem u. Sp. 151 zitierten Trak¬ 
tat 2, 8, 2 (PL 11, 413/5: Anstrengung, 
Schmerzen, Schmutz, Unreinheit, Reinigung, 
warme Umschläge, Tätigkeit der Hebamme; 
es war offenbar Aufgabe der Hebamme, die 
von der G. blutige Wäsche zu waschen; vgl. 
Hör. epod. 17, 50/2: tuo / emore rubros 
obstetrix pannos lavit /...). Von den ersten 
Regungen des Neugeborenen berichtet Tert. 
an. 19, 7/9 (CCL 2, 811; vgl. Waszinks aus¬ 
führlichen Kommentar zSt.). Nach der G. 
wurde das Neugeborene gebadet, in Windeln 
gewickelt u. in eine Wiege gelegt; im allge¬ 
meinen wurde dies von der Hebamme oder 
einer älteren Verwandten besorgt (die Testi¬ 
monien bei Blümner 3033/n); die Mutter 
wurde beglückwünscht (vgl. Plaut. Truc. 
384f. 516f). 

/. Geburtszauber. 1. Amulette. Wegen der 
Fülle des Materials (besonders in der Natura- 
lis Historia des Plinius) können in diesem u. 
den folgenden Abschnitten nur ausgewählte 
Beispiele gegeben werden. Schwangerschafts¬ 
amulette: Wenn der Stachel des Stachel¬ 
rochen (pastinaca) von einem lebendig wieder 
ins Wasser geworfenen Fisch stammte, so 
konnten ihn Schwangere auf den Nabel bin¬ 
den (Plin. n. h. 32, 133). Die Viper war für 
eine Schwangere gefährlich: wenn sie über 
eine Viper trat, abortierte sie; daher wurde 
ihr empfohlen, eine lebendige oder tote Viper 
in einer Büchse bei sich zu tragen (ebd. 30, 
128). Natürlich fand die Echineis, von der es 
hieß, sie halte Schiffe fest (ebd. 32, 2), im 
volkstümlichen Brauchtum Verwendung: sie 
verhinderte Fehl- bzw. Früh-G. (ebd. 9, 79; 
vgl. 32, 6). Besonders geschätzt wurde auch 
bei den Römern der *Adlerstein als Amulett 
gegen Fehl-G. (vgl. ebd. 10, 12; 30, 130; 36, 
151; s, o. Sp. 49. 71. 94f). Amulette gegen 
schwere bzw. für schnelle G.: nach Plin. n. h. 


36, 151 soll gerade der sonst die Frucht fest¬ 
haltende Adlerstein auch die Wehen erleich¬ 
tern. Ein Korianderamulett für schnelle G. 
ist bei PsApul. herb. 102, 2 überliefert: 
Mulier ut cito pariat: coriandri seminis grana 
undecim aut tredecim in linteolo mundo de 
tela alligato puer et puella virgo ad femur 
sinistrum prope inguen teneat, et mox ut 
peractus fuerit partus, remedium cito solvat, 
ne intestina sequantur. Die anagyris oder 
akopos wirkt ähnlich (vgl. Plin. n. h. 27, 30). 
Nach altem Glauben war die Grenze wegen 
ihrer Heiligkeit zauberkräftig (vgl. E. Riess, 
Art. Aberglaube: PW 1, 1 [1893] 47); nach 
Plin. n. h. 24, 171 sind Pflanzen, die von ei¬ 
nem auf den Grenzrain geworfenen Sieb 
bedeckt werden, ein Amulett gegen schwere 
G. Zum selben Zweck wird ebd. 20, 6 Gurken¬ 
samen empfohlen; er muß einer Frau ohne 
ihr Wissen in Widderwolle gewickelt um die 
Lenden gebunden u. nach erfolgter G. sofort 
aus dem Haus entfernt werden. Wie der 
Adlerstein hat die Echineis (s.o.) neben der 
festhaltenden Wirkung auch geburtserleich¬ 
ternde Kraft (ebd. 32, 6). Die Fehl-G. ver¬ 
ursachende Schlange wird indirekt zum ge- 
burtsfördemden Mittel, wenn man der Ge¬ 
bärenden einen Stock, mit welchem einer 
Schlange ein Frosch weggeschlagen wurde, 
beigibt (ebd. 30, 129); eine abgestreifte 
Schlangenhaut, an die Lenden gebunden, be¬ 
schleunigt die G., muß aber unmittelbar da¬ 
nach abgenommen werden (ebd.). Zum 
Galaktit s. o. Sp. 95. Säuglingsamulette: Das 
Neugeborene wurde schon bald nach der G. 
gegen dämonische Einflüsse, besonders gegen 
den *Bösen Blick, durch Amulette geschützt 
(Material bei Blümner 305; vgl. Sittl 118; 
Friedlaender, Sittengesch. 1, 265). Hierhin 
gehören die ,erepundia‘, unter ihnen die 
,lunulae‘, die den Kindern um den Hals ge¬ 
hängt wurden (vgl. Plaut, mil. 1399: ut 
faciam quasi puero in collo pendeant cre- 
pundia) als Schmuck u. erstes Spielzeug, 
ursprünglich u. vor allem aber als dämonen¬ 
abwehrende Amulette (crepundia = Klap¬ 
perzeug [also Dämonenvertreibung durch 
Lärm]; später sind crepundia = incunabula; 
vgl. Amm. Marc. 14, 6, 17: inter ipsa oriundi 
crepundia; bei Apul. apol. 56 = Amulett: 
quaedam sacrorum crepundia . . .); bei Plaut. 
iTid. 1154/71 sind die ,crepundia“ eines Mäd¬ 
chens aufgezählt (kleines goldenes Schwert 
mit dem Namen des Vaters, kleines goldenes 
Beü mit dem Namen der Mutter, kleine sil- 
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beme Sichel, zwei sich fassende Hände, 
kleines Schwein u. goldene ,bulla‘); in der 
Komödie sind ,crepundia‘ Erkennungszei¬ 
chen ausgesetzter Kinder (ebd.; Cic, Brut. 
133). Von der ,lunula‘ spricht Plaut. Epid. 
639 f (non meministi me auream ad te ad- 
ferre natali die / lunulam atque anellum 
aureolum in digitum ?). Weitere Nach¬ 
weise bei A. Mau, Art. Crepundia: PW 4, 2 
(1901) 1706f; L. Wickert, Art. Luna 3: PW 
13, 2 (1927) ISllf; Blümner 306io,2; Selig¬ 
mann 157; s. auch o. Sp. 95f; u. Sp. 160f. Zu 
den ,crepundia‘ gehört auch die goldene 
*,bulla‘, eine um den Hals getragene lederne 
oder metallene, bei wohlhabenden Leuten 
goldene Kapsel, in welche Amulette gegen 
Zauber eingeschlossen waren. Das Gold er¬ 
höhte die schützende Wirkung; es galt als 
zauberabwehrend (vgl. Plin. n. h. 33, 84; s. o. 
Sp. 95 f). Ursprünglich trugen die ,bulla‘ nur 
die Kinder aus vornehmen Familien, später 
alle freigeborenen Kinder (auch Mädchen: 
vgl. Plaut, rud. 1171); Knaben weihten sie 
beim Anlegen der toga virilis den Laren (vgl. 
Pers. 5, 31). Näheres bei A.Mau, Art. Bulla 2: 
PW 3, 1 (1899) 1048/51; Marquardt 84/6; 
Blümner 306 mit Anm. 1/9; vgl. Scholz 
141/51. Die molochitis (Malachit?) nennt 
Plin. n. h. 37, 114 als Schutzstein für Klein¬ 
kinder. Nur nebenbei sei erwähnt, daß auch 
in Rom (wie bei Juden, Griechen, Christen: 
s. Sp. 74. 99. 161) an die besondere Zauber¬ 
kraft mancher zu Schwangerschaft u. G. ge¬ 
hörender Dinge geglaubt wurde; so wird be¬ 
richtet, daß ,obstetrices‘ die Fruchtblase 
(,Glückshaube*: pilleum) an sich nehmen u. 
an ,advocati creduli* verkaufen (Hist. Aug. v. 
Anton. Diad. 4, 2f). 

2. Binden u. Lösen. Vgl. Eitrem-Herter 
380/5; für Griechenland s. o. Sp. 93 f. Binden 
u. Lösen im Bereich der G., auch von den 
Christen geübt (s.u.Sp. 162f), gehen auf uralte 
magische Vorstellungen zurück; vgl. das 
schon o. Sp. 93 zitierte Beispiel aus Plin. n.h. 
28, 42. Die Geschichte von Alkmenes schwe¬ 
rer Niederkunft wegen Heras Bindezauber 
(s. o. Sp. 93) dient ebd. 28, 59 als Beispiel für 
die unheilvolle Wirkung des Händefaltens bei 
der G. In denselben Zusammenhang gehört 
die Vorschrift, Lucinas Tempel nur mit ge¬ 
lösten Haaren zu betreten (Hinweise o. Sp. 
106). Dem entspricht der bei Paul.-Fest. 49 L. 
überlieferte röm. Brauch, der Frau einen 
Schlüssel zu schenken: Clavim consuetudo 
erat muheribus donare ob significandam par¬ 


tus facüitatem (vgl. Samter, G. 125). Ein¬ 
schlägige Rezepte teilt Theodorus Priscianus 
(medizinischer Autor des 4./5. Jh.) mit: gegen 
Monatsblutung (352 Rose: graminis nodos 
XXI [= 7 mal 3] cum suis virgulis super 
umbilicum alligatos), gegen Abortus (351: 
lanam de ove quam lupus comederit collige 
<et fac eam tribus sororibus lavari, carminari, 
pectinari et filari. et texant inde cingulum et 
per novem menses ad ventrem mulier eum 
deportet, ita ut nunquam eum in aüquo loco 
deponat, nec faciet abortum>). Weitere Re¬ 
zepte mit Wolle: Plin. n. h. 20, 6 (ad concep- 
tus adiuvandos, ad partus levandos); 29, 32 
(zum Holen von Tot-G.); Theod. Prise. 346 
Rose u. Marcell. med. 33, 45 (zu leichterer 
Empfängnis); vgl. J. Pley, De lanae in anti- 
quorum ritibus usu = RGW 11, 2 (1911) 
102/7; weiteres bei Heckenbach, bes. 78/82. 

3. Zauberrede, Zauberlied. Die G.göttin 
Lucina selbst kann das bindende oder lösende 
Zauberwort sprechen. Ovid schildert sie (met. 
9,300f), wie sie, von Hera gewonnen, Alkme¬ 
nes Niederkunft hemmt (unzugänglich dem 
an sie gerichteten Gebet: 9, 293f): tacita 
quoque carmina voce / dixit, et inceptos 
tenuerunt carmina partus (Lucina = Ei- 
leithyia). Dieselbe Göttin läßt sich jedoch 
dxmeh das Ächzen u. Stöhnen der kreißen¬ 
den Myrrha zu Mitleid bewegen: Myrrha 
war wegen Blutschande mit ihrem Vater 
in einen Baum verwandelt u. konnte ihren 
Sohn Adonis erst gebären, als .constitit 
ad ramos mitis Lucina dolentis, / admovitque 
manus et verba puerpera (die entbindenden 
Worte) dixit* (met. 10, 510f). Zum zauber¬ 
kräftigen Wort gehört auch das an die G.¬ 
göttin gerichtete Gebet (vgl. etwa Ovid. fast. 
3, 255/8 an Lucina). Beschwörungsformeln 
gegen die Strigen (Fest. 414 L.) u. zur Be¬ 
schleunigung der G. (Plin. n. h. 28, 42 in Ver¬ 
bindung mit Binden u. Lösen) sind o. Sp. 85. 93 
zitiert. Zu letzterer paßt ein Text bei Sext. 
Placitus Papyriensis (17,12 [55 Ackermann]), 
der sich auf Erleichterung der Empfängnis 
bezieht (ut mulier concipiat), möglicherweise 
aber Erleichterung der G. meint (ut mulier 
bene pariat: so Heim, Incant. 485f; vgl. 
Samter, G. 126f): homo vh si solvat semicinc- 
tium suum et eam praecingat et dicat: ,ergo 
desinas: explica te laborantem* (zur Textge¬ 
staltung vgl. Sex. Plac. 17, 11 [CML 4, 275]). 
Bei Prop. 4, 1, 99/102 führt der ,Babylonius 
Horos* folgendes Beispiel seiner Kunst an: 
idem ego, cum Cinarae traheret Lucina dolo- 
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res / et facerent uteri pondera lenta moram,/ 
.lunonis facito votum inpetrabile' dixi; / illa 
parit, libris est data palma meis Das Buch, der 
Spruch des Astrologen hat sich bewahrheitet. 
Durch Zauberwort ward auch die bei Apul. 
met. 1, 9, 3 genannte Zauberin ewige 
Schwangerschaft verursacht haben (s. o. Sp. 
99; vgl. auch o. Sp. 101: Nektanebos; u. 
Sp. 141: hl. Poseidonios; Sp. 163f: Beschwö¬ 
rung). 

4. Feuer, Fackel, Licht. ... et Candelifera, 
quoniam ad oandelae lumina pariebant, et 
quae aliae deae sunt ab officiis partus dictae 
(Tert. nat. 2,11, 5 [CCL 1, 59]). Wenn diesem 
Zeugnis Tertullians zu trauen ist, hat man in 
Rom bei der G. eine Kerze entzündet u. hier¬ 
bei eine Sondergöttin Candelifera (s. o. Sp. 
102) angerufen. Die Frauen entbanden ,beim 
Schein einer Kerze“, d.h. es kann sich nur um 
einen Schutz der Mutter u. des Kindes vor im 
Dunkeln umgehenden Dämonen handeln (so 
schon F. Liebrecht, Zur Volkskunde. Alte u. 
neue Aufsätze [1879] 31; vgl. O. Crusius, Art. 
Candelifera: Roscher, Lex. 1, 1, 850); H. 
Diels (Sibyllinische Blätter [1890] 482) weist 
auf die lustrale Bedeutung des Aktes hin (vgl. 
o. Sp. 8öf zur Überschneidung apotropäischer 
u. lustraler Absichten); Samter (G. 67/72) 
erläutert den Brauch ausführlich mit reichen 
Parallelen. Es mag sein, daß in den röm. 
Brauch auch die verbreitete Vorstellung vom 
Licht als Lebenssymbol hineinspielt; von 
einer ,Feier‘ der G. mit Fackel oder Kerze 
sagt Tertullians Zeugnis nichts (vgl. aber 
Gag6 161). Wie die ägyptische G.göttin 
Thoeris (s. 0. Sp. 60) u. die griech. G.göttin- 
nen Hera u. Eileithyia (s. o. Sp. 94) hat die 
röm. Lucina häufig das Attribut der Fackel. 
Mit Recht wird wohl vermutet, daß man in 
Rom bei der G.tagsfeier eine Kerze zu Ehren 
des Genius anzündete (s. Gagö 163f; A. Stui- 
ber, Art. G.tag: u. Sp. 221), die den G.tags- 
kerzen späterer u. heutiger Zeit vergleichbar 
wäre (vgl. Diels aO.; Samter, G. 81 f; B. Kum¬ 
mer, Art. G.tag: Bächtold-St. 3, 424). 

5. Sonstiger Gehurtszauher. 1. Handaufle¬ 
gung. Das Auflegen der Hände auf den Unter¬ 
leib der Gebärenden Avird von Soranus (mul. 2, 
4 [CMG 4, 52f]) empfohlen; im Heil- u. G.zau- 
ber spielt Handauflegung eine große Rolle 
(vgl. 0. Weinreich, Antike Heilungswunder 
= RGW 8, 1 [1909] 14/9). Dies zeigen Ge- 
schichten, in denen sie von G.göttinnen aus¬ 
geführt wird (zB. o. Sp. 80: Hera; Sp. 122: 
Eileithyia-Lucina), ebenso wie bildliche Dar¬ 


stellungen von Gottheiten (vgl. Sittl 323; 
Samter, G. 9/13; o. Sp. 108 zu Minerva). 

2. Speichel. Hat sympathetische Kraft, wirkt 
besonders gut gegen *Bösen Blick (vgl. Pers. 

2. 31/4: Bestreichen von Lippen u. Stirn des 
Neugeborenen durch Großmutter u. Tante; 
Plin. n. h. 28, 39: Spucken). 

3. Steine u. Metalle. S. 0. Sp. 119/21 (Amulette); 
Budge 306/25 passim (Edelsteine); Seligmann. 
Plin. n. h. 16, 199 spricht von Steinen, die in 
einen Baum eingewachsen sind: sie verhin¬ 
dern Fehl- u. Früh-G. Harnstein soll die Ent¬ 
bindung beschleunigen, vor allem, wenn er 
,ferro exemptus“ ist (ebd. 28, 42). Zum Adler¬ 
stein (s.o.Sp. 119f) kann man die ,Steine“ hin¬ 
zufügen, welche im Magen junger Schwalben 
(chelidonii) u. junger Kühe (pilae rotunditate 
nigricans tophus, nullo pondere) gefunden 
werden: singulare . .. remedium aegre parien- 
tibus, si tellurem non attigerit (11, 203). Über 
Gold s. o. Sp. 120 f (crepundia, bulla). 

4. Pflanzliche Mittel. Nach Pün. n. h. 25, 38f 
bewirkt der ünozostis masculus Knaben-G., 
die linozostis femina dagegen Mädchen-G., 
wenn die Frau ,a conceptu protinus“ Saft oder 
Blätter der Pflanze zu sich nimmt. Saft des 
Dictamnum erleichtert Entbindung (ebd. 26, 
161); daher durfte man die Pflanze nicht zu 
einer Schwangeren ins Zimmer bringen (26, 
153). G.fördernd wirkten ferner zB. Dill (20, 
192), Malve (20, 226. 229), Gurkensame (20, 
6 ). Ein gynäkologisches Allheilmittel war 
Artemisia (25, 73: sunt qui ab Artemide 
Dithyia cognominatam putent, quoniam pri¬ 
vatim medeatur feminarum malis); die das 
Gebären fordernde Kraft der Pflanze wurde 
auf wohltätige Wirkung bei Fußmärschen 
ausgedehnt (Artemisia = *Beifuß, vgl. 26, 
150). Ein vorzügliches Mittel ist die Aristolo- 
chia: Inter nobilissimas aristolochiae nomen 
dedisse gravidae videntur, quoniam esset 
äpluTY) Xexoiiaaii; (25, 95; vgl. aristolochia 
plistolochia: 25, 96; die pontische Art [läng¬ 
lich] soll zur G. von Knaben führen, wenn 
man sie unmittelbar nach der Empfängnis 
an die Gebärmutter bringt: 25, 97). Das Holz 
der Hopfenbuche (ostrys) im Hause verur¬ 
sacht schwere G. (13, 117). Über Weißdorn 
gegen die Strigen s. o. Sp. 115. Weitere Hin¬ 
weise auf pflanzliche Mittel bei Kronfeld- 
Hovorka 561; M. Höfler, Volksmedizinische 
Botanik der Germanen = Quellen u. Forsch, 
dt. Volksk. 5 (1908). 

5 . Tierische Mittel. Vgl. schon o. Sp. 119/21 
(Amulette). Knaben-G. konnte die Frau erzie- 
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len, wenn sie vor der Empfängnis Hoden eines 
Hasen (Plin. n. h. 28, 248) oder eines Hahnes 
(30, 123) aß. Für Schwangere war der Rabe 
gefährlich; wenn eine Schwangere ein Rahen¬ 
ei aß oder auch nur über ein solches trat, 
abortierte sie angeblich durch den Mund (30, 
130; man glaubte, die Raben legten ihre Eier 
durch den Mund u. begatteten sich auch auf 
diesem Weg: 10, 32); Raben im Haus ver¬ 
ursachten daher auch schwere G. (ebd.). Beim 
Anblick des Seebarschweibchens konnten 
Schwangere abortieren; das Mäimchen, ge¬ 
salzen als Amulett getragen, war wirksames 
Gegenmittel (32, 8). Überschreiten eines Bi¬ 
bers oder eines Bibergeil führte ebenfalls zu 
Fehl-G. (32, 133). Der Zitterrochen sollte ge¬ 
fangen werden, wenn der Mond in der Waage 
steht, u. dann drei Tage unter freiem Himmel 
aufbewahrt werden: so war er, ins G.zimmer 
gebracht, ein Mittel für leichte Entbindung 
(32, 133f); dieselbe Wirkung tat der Stachel 
des Stechrochens, wenn er dem lebenden 
Fisch abgenommen u. das Tier wieder ins Meer 
gesetzt wurde (ebd.). Weitere Mittel zur G.er- 
leichterung; Nach-G.-Haut eines Hundes (30, 
123: durfte die Erde nicht berührt haben); 
Gänsemist oder Wasser aus der Blase des 
Wiesels (30, 124); Schnecken (30, 126); 
Schlangenhaut (30, 129); Geierfeder (30,130); 
Eier (29, 47). Viele andere Mittel für Schwan¬ 
gere, Gebärende, Mutter u. Kind bei Plin. n. 
h. 30, 123/31. In der Famihe des Clodius Albi- 
nus badete man die Neugeborenen in Schild¬ 
krötenschalen, um auf sie die Langlebigkeit 
der Schildkröte zu übertragen (Hist. Aug. v. 
Clod. Alb. 5, 6). Über den fruchtbarkeitsför¬ 
dernden Schlag mit dem Riemen aus Ziegen¬ 
fell s. o. Sp. 107. 

6. Dämonenvertreibung durch Gewalt, Ge¬ 
schosse, Lärm. Hierzu s. schon o. Sp. 113f: 
Schlag mit der Axt, mit der Mörserkeule, Fe¬ 
gen mit dem Besen; Sp. 120f: crepundia: das 
Klappern der Amulette; vgl. allgemein 
Gruppe, Myth. 894/903; Samter, G. 38/56. 
Nach Plin. n. h. 28, 33f tritt bei schwerer G. 
die Entbindung sofort ein, wenn jemand über 
das Dach des Hauses, in dem sich die Gebä¬ 
rende befindet, einen Stein wirft oder ein 
Geschoß, mit dem bereits drei Lebewesen ge¬ 
tötet wurden (nämlich ein Mensch, ein Eber u. 
ein Bär). Noch sicherer wirkt eine Lanze, die 
aus dem Körper eines Menschen gerissen 
wurde; sie darf die Erde noch nicht berührt 
haben u. braucht nur ins Haus getragen zu 
werden. Für den ersten Fall darf man an¬ 


nehmen, daß man sich die Dämonen, welche 
die G. hindern, auf dem Dach sitzend oder 
über dem Haus schwebend vorstellte (vgl. E. 
Riess, Volkstümliches bei Artemidoros: Rh- 
Mus 49 [1894] 188f; Gruppe, Myth. 859; 
Samter, G. 54f). 

7. Verschiedenes. In der Hist. Aug. v. Pertin. 
1, 2f wird von dem seltsamen Ereignis berich¬ 
tet, daß bei der G. des späteren Kaisers ein 
Rappe ,in tegulas ascendit atque ibi breviter 
commoratusdeciditet exspiravit“. Der darauf¬ 
hin befragte Chaldäer prophezeite die künfti¬ 
ge Größe des Kindes. Vgl. auch A. Hermann, 
Art. Dach II: o. Bd. 3, 546. - Mehrere ma¬ 
gisch-volkstümliche Vorstellungen über G. 
sind in eine G.geschichte Vergils eingegangen 
(Donat. V. Verg. 3/5): Traum der Mutter vor 
der Niederkunft, Verhalten des Neugebore¬ 
nen als Hinweis auf günstige ,genitura‘, ,vota‘ 
der Schwangeren u. Wöchnerinnen bei der 
,arbor Vergilü“. — Geschlechtsbestimmung 
des Kindes versuchten Schwangere, indem sie 
am Busen ein Ei ausbrüteten (Plin. n. h. 10, 
154). Der Mond wird in vielfacher Weise mit 
Empfängnis, Schwangerschaft u. G. verbun¬ 
den: Vollmond schadet Schwangeren (ebd. 7, 
42). Vieles andere über G. ebd. 7, 33/72. 

g. Astrologie. Die Bedeutung der Astrologie 
in der Kaiserzeit ist bei Gundel 821/5 darge¬ 
stellt ; vgl. auch o.Sp. 99/101. Nach Möglichkeit 
wurde bereits für den Zeitpunkt der Emp¬ 
fängnis ein Horoskop gestellt; das Stellen der 
Nativität (genitura, G.horoskop) war für 
Kinder jeglicher Herkunft nahezu selbstver¬ 
ständlich. Schon in Suetons Vitae der Kaiser 
des 1. Jh. wird wiederholt auf die ,genitura“ 
des Herrschers hingewiesen, auf die Horo¬ 
skopgläubigkeit u. die Art, wie man mit der 
Nativität Politik machen konnte. Von Augu- 
stus zB. heißt es, er habe, nachdem ihm der 
Astrologe Theogenes die überragende Quali¬ 
tät seines Horoskops mitgeteilt hatte, so 
großes Vertrauen in seinen Stern gefaßt, daß 
er sein Sternbild öffentlich bekanntmachte u. 
eine Silbermünze mit dem Büd des Steinbocks 
schlagen ließ (Suet. Aug. 94, 12). Letzteres 
war nicht ungewöhnlich; M. Antonius han¬ 
delte bereits kurz nach Caesars Tod ebenso 
(vgl. D. Michel, Alexander als Vorbild für 
Pompeius, Caesar u. Marcus Antonius = 
Coli. Latomus 94 [1967] 116/24). Die genitura 
des Vitellius war so ungünstig, daß sein Vater 
mit allen Kräften die Übertragung einer Pro¬ 
vinz an den Sohn zu verhindern versuchte u. 
die Mutter den zum Kaiser ausgerufenen 
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Sohn als einen verlorenen Mann beklagte 
(Suet. Vit. 3, 2). Seneca hat die Hilflosigkeit 
der ,mathematici‘ im Falle des Claudius sati¬ 
risch dargestellt (apoeol. 3, 2; vgl. die Kom¬ 
mentare von 0. Weinreich u. C. F. Russo 
zSt.). Eine Parallele zum Wirken des Astro¬ 
logen Nektanebos bei der G. Alexanders (s. o. 
Sp. 101) bietet zB. die byzantinische Legende 
von der G. Kaiser Konstantins (Nacherzäh¬ 
lung u. Literatur bei Binder 246f); vgl. den 
Rat des Astrologen bei Properz (o. Sp. 122f). 
Einschlägige Texte zur Nativitätstellerei, 
welche die Gestirngläubigkeit der Römer u. 
das komplizierte System der astrologischen 
Wissenschaft erkennen lassen, finden sich in 
den Handbüchern des Manilius, Vettius Va¬ 
lens, Firmicus Maternus (vgl. besonders die 
Proömien). Interessante Texte zum Thema 
G. aus den ,matheseos libri VIII‘ des Firmi¬ 
cus Maternus: 2, 4, 4f; 3, 2, 1. 6, 12; 6, 31, 
68; 7, 2. 1. 3f; 7, 3; 7, 21, 9; 8, 17, 9f. 19, 8. 
21, 5. 27, 5. Viele ähnliche Texte bietet E. 
Svenbergs Sammlung ,Lunaria et zodiologia 
Latina“ (Göteborg 1963). Die Erstarrung 
der überlieferten Religion führte in der 
Kaiserzeit dazu, daß man Anhänger einer 
oder mehrerer orientalischer Gottheiten wur¬ 
de oder daran glaubte, daß (vgl. Plin. n. h. 2, 
22 f) Fortuna die Geschicke der Welt lenke 
oder daß die Gestirne vom Augenblick der G. 
an unausweichhch des Menschen Schicksal 
bestimmen. Mehr noch als gegen die traditio¬ 
nelle Religion mußte daher die Kirche der 
ersten Jh. ihren Kampf gegen das Unwesen 
der Astrologie richten (vgl. Gundel 825/30 u. 
die Beispiele u. Sp. 167/70). 

h. Verschiedenes. Verbot der Hinrichtung 
schwangerer Frauen: s. Hinweise u. Sp. 147 f. 
- Zwillings- u. Drillings-G.: vgl. besonders 
Plin. n. h. 7, 33/7. 47/51 (48f: Zwillings-G. 
nach doppelter Befruchtung). Über Dioskuren 
u. Zwillings-G. s. W. Kraus, Art. Dioskuren: 
0. Bd. 3, 1123f. Nach Plut. lib. educ. 5 (3 C) 
hat die Natur der Frau zwei Brüste gegeben, 
damit für hinreichende Nahrung bei Zwil- 
lings-G. gesorgt sei (s. auch J. Steudel, Art. 
Brust II [weibliche]: o. Bd. 2, 658). - Schön¬ 
heit der Kinder: von der Sorge der Mütter 
um die Schönheit ihrer Kinder, besonders der 
Mädchen, berichtet luvenal. 10,289ff (289/91: 
formam optat modico pueris, maiore puellis / 
murmure, cum Veneris fanum videt, anxia 
mater / usque ad delicias votorum). - Heb¬ 
ammen : s. die Hinweise o. Sp. 119; Blümner 
300 f. - Ernährung des Neugeborenen, Am¬ 


men: vgl. Th. Hopfner, Art. Amme: o. Bd. 1, 
381/3 mit Literatur; Marquardt 89; Fried- 
laender, Sittengesch. 1, 268. Über den Wert 
der Muttermilch Plin. n. h. 28, 123. - An¬ 
meldung der G.: vgl. Marquardt 86/8; M. 
Kaser, Das röm. Privatrecht 1 = HdbAltWiss 
10, 3, 3, 1 (1955) 235f. - Farben: über weiß 
(günstig) u. schwarz (ungünstig) in G.prodi- 
gien s. G. Radke, Die Bedeutung der weißen 
u. schwarzen Farbe in Kult u. Brauch der 
Griechen u. Römer, Diss. Berlin (1936) 32/5; 
vgl. A. Hermann, Art. Farbe: o. Bd. 7, 383/ 
413, bes. 405/8. 

B. Christlich. I. Neues Testament, a. Vor- 
aussetzungen. Die Schriften des NT bieten 
zum Thema G., soweit es die in diesem Artikel 
behandelten magischen u. volkstümlichen 
Begleitumstände derselben betrifft, über das 
AT hinaus kaum Neues. Der Begriff G. ist 
vielmehr im NT weithin bildhaft gebraucht, 
bezogen auf das geistliche Werden des Men¬ 
schen (den Übergang im Sprachgebrauch u. 
im theologischen Denken zeigt eindringlich 
die Konfrontation der Begriffe im Nikode¬ 
musgespräch Joh. 3: ysvvYi&vivai - yevvTjD^vai 
av(o&ev, TO yEyEvvyjjrevov ex Tyji; oapxoi; - t 6 
yEyevvTrjjXEvov ex toü TrveiijxaTOi;); entsprechend 
sind die mit G. eng zusammengehörenden Be¬ 
griffe Zeugung, Vater u. Mutter, Kind, Sohn 
usw. verwendet. Ausschließlich theologischen 
Inhalts sind die Begriffe für das Wiedergebo¬ 
renwerden. Diesen Sachverhalt zeigen Bedeu¬ 
tungsanalysen der Wörter yEvvaw (F. Büch¬ 
sei, Art. yEvvaw: Th Wb 1, 663/74), ylvofxat 
(ders., Art. ytvo^rat: ebd. 680/8), naic, (A. 
Oepke, Art. Trat?: ebd. 5, 636/53; vgl. J. Jere¬ 
mias, Art. na.Zc, 9-eoü: ebd. 653/713) mit ihren 
Ableitungen u. Parallelen (vgl. auch A. Ring- 
wald - J. Guhrt - H. Müller - G. Bauer, Art.- 
Gruppe ,G., Werden, Zeugung': TheolBegr- 
LexNT 1 [1967] 444/54 u. G. Braumann, Art.- 
Gruppe ,Kind‘: ebd. 2, 1 [1969] 776/83). Der¬ 
selbe Wandel zeigt sich, wenn Paulus im Ge¬ 
gensatz zum AT, wo die G. die Volkszuge¬ 
hörigkeit festlegt, vom .Volk Gottes' spricht, 
das sich nicht als nationale Individualität 
darstellt, sondern Volk durch den Ruf Gottes 
ist (also exxXTjCTi«); entsprechend stellt Paulus 
der *Beschneidung, dem atl. Zeichen jener 
Volkszugehörigkeit, die .Beschneidung am 
Herzen' gegenüber (Rom. 2, 28f: 1) ev tü 9ave- 
pw EV ffapxl TteptTOjZY) . . . TrepiTop,/) xapSiap ev 
7tveüp.aTi). - Von physischer G. u. ihren Be¬ 
gleitumständen spricht das NT in den G.ge- 
schichten (Johannes, Jesus) des Lucas-Evan- 
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geliums u. in heilsgescMchtlichen bzw. ethi¬ 
schen Erörterungen, besonders der Brieflite¬ 
ratur. 

h. Fruchtbarkeit u. Unfruchtbarkeit. Auch 
im NT ist die Meinung vorherrschend, daß 
Kinder eine Gabe Gottes sind. In der G. eines 
Kindes verwirklicht sich göttliche Verhei¬ 
ßung; Unfruchtbarkeit u. Kinderlosigkeit 
hingegen können wie im AT als Schande ange¬ 
sehen werden. Zacharias u. Elisabeth ,hatten 
kein Kind, weil Elisabeth unfruchtbar war* 
(Lc. 1,7; vgl. 1, 36); der Engel des Herrn ver¬ 
kündet dem Zacharias, daß Gott sein Gebet 
um ein Kind erhört habe u. Elisabeth einen 
Sohn gebären werde (Lc. 1, 13 mit Bezug auf 
Gen. 17, 19 [Sara]), über den der Vater 
,rreude u. Wonne* empfinden werde (Lc. 1, 
14). Elisabeth wird schwanger u. sieht damit 
ihre ,Schmach bei den Menschen* durch Got¬ 
tes Gnade beseitigt (Lc. 1, 25; vgl. Gen. 30, 23 
[Rahel]). Auch Jesu G. ist Verwirklichung 
göttlicher Verheißung (Lc. 1, 26/38); vgl. den 
Lobgesang Marias (bzw. Elisabeths: E. Klo¬ 
stermann, Das Lucasevangelium = HdbNT 
5= [1929] 17/9) Lc. 1, 46/55 (worin v. 48 - 
1 Sam. 1, 11 [Hanna]; zu -zXTzevvoiavj vgl. W. 
Grundmann, Art. -rantiwc,: Th Wb 8, 21 f). Die 
Freude über die G. eines Kindes kann sich 
angesichts des Todes oder drohenden Unheils 
ins Gegenteil verkehren: ,Glücklich die Un¬ 
fruchtbaren u. die Frauen, die nicht geboren 
haben, u. die Brüste, die nicht genährt haben* 
(Lc. 23, 29; vgl. schon Job 3, 3. 11/6; Jer. 20, 
14/8). Dieselbe Umkehrung auch Gal. 4, 27 
(- Jes. 54, 1; vgl. Strack-B. 3, 574f) in der 
Auseinandersetzung über G. Sid-rii^eTraYYe^ioci; 
u. G. xavd trdpxa (Gal. 4, 21/30; vgl. H. Schlier, 
Der Brief an die Galater = Meyers Komm. 7‘“ 
[1962] 215/27). Die im AT über der G. von 
Kindern liegende Verheißung u. die Schmach 
der Unfruchtbarkeit bzw. Kinderlosigkeit 
wird in den Pastoralbriefen dahin gedeutet, 
daß Gebären u. Aufziehen von Kindern ein 
das Heil der Mutter oder der kinderlosen Frau 
bestimmender Faktor ist: Die Frau Avird durch 
Kindergebären (Std ty)? TexvoYovla;) gerettet 
werden (1 Tim. 2, 15; vgl. M. Dibelius, Die 
Pastoralbriefe = HdbNT 13“ [1955] 39f; 
N. Brox, Die Pastoralbriefe = RegensbNT 
7, 2 [1969] 136/9; Oepke aO. 647); nur eine 
verwitwete Mutter (ei exexvoTpoipYjöev) kann 
in den urchristl. Witwenstand aufgenommen 
werden (1 Tim. 5, 10). Daher verordnet der 
Verfasser des 1. Timotheusbriefes: ,Ich will 
also, daß die Jüngeren heiraten, Kinder ge¬ 


bären (TexvoYoveiv) . . .* (5, 14; vgl. Dibelius 
aO. 60 mit Hinweis auf die völlig andere, un¬ 
ter eschatologischem Gesichtspunkt stehende 
pauünische Lehre 1 Cor. 7). Kennzeichen von 
Irrlehre ist dementsprechend für den Autor 
des 1. Timotheusbriefes das Verbot der Heirat 
(4, 3; vgl. Dibelius aO. 52 f; H. Strathmann, 
Art. Askese II: o. Bd. 1, 759f; A. Oepke, Art. 
Ehe I: o. Bd. 4,668/61). Vgl. auch 1 Tim. 3, 2. 
12; Tit. 1, 6; 2, 3; H. Preisker, Christentum 
u. Ehe in den ersten drei Jh. (1927) 146f mit 
Hinweisen auf ähnliche jüdische u. mandäi- 
sche Vorstellungen. 

c. Schwangerschaft, Geburt, Wochenbett. Das 
endzeithche Wort Mt. 24, 19 spiegelt die ur- 
gemeindliche Auffassung wider, daß Schwan¬ 
gerschaft, G. u. Klinderstillen normale Le¬ 
bensvorgänge bis zum Ende der Tage u. zur 
Wiederkunft Christi sind (vgl. Mc. 13, 17; Lc. 
21, 23). Einige magische bzw. kultische De¬ 
tails vermitteln die lukanischen G.gescliich- 
ten (Lc. 1, 5/2, 24; vgl. allgemein Norden, 
Geb. 76/116, bes. 99/101; Klostermann aO. 
4/41; W. Grundmann, Das Evangelium nach 
Lukas = Theol. Handkommentar NT 3“ 
[1969] 46/89, sowie die bei diesen Autoren 
zitierte weiterführende Literatur). Zacharias 
wird sich über die G. eines Sohnes freuen, der 
ein Gottgeweihter (nazir) sein soü u. die Vor¬ 
schriften für Gottgeweihte einhalten wird 
(Lc. 1, 15; vgl. dazu Klostermann aO. 8f u. 
o. Sp. 62f). Elisabeth wird nach der Ver¬ 
heißung Gabriels (s. J. Michl, Art. Engel VI 
[Gabriel]: o. Bd. 5, 239/43) schwanger (Lc. 1, 
11/20) u. verbirgt sich für fünf Monate (1, 24), 
während der betagte Zacharias, weil er der 
Verheißung des Engels nicht zu glauben ver¬ 
mochte, bis zur G. seines Sohnes verstummen 
muß (1, 20. 22. 64). Als die mit Jesus 
schwangere Maria zu Elisabeth kommt, be¬ 
wegt sich beim Gruß Marias das Kind im Leib 
der Elisabeth heftig (1, 41. 44): Elisabeth 
wird mit heiligem Geist erfüllt u. deutet die 
Kindesbewegung auf die Erfüllung der Maria 
zuteil gewordenen Verheißung (1, 41/5); da¬ 
hinter steht jedoch die Auffassung, daß das 
Kind im Mutterleib selbst seinen Glauben 
kundtut (vgl. o. Sp. 62. 70 f; weiterführende 
Hinweise bei Klostermann aO. 16f; Strack-B. 
2,101; Dölger, Lebensrecht 28/32). Am 8. Tag 
nach der Niederkunft Elisabeths findet die 
*Beschneidung des Neugeborenen u. zugleich 
damit die Namengebung statt (s. dazu auch 
o. Sp. 68f). Lc. 1, 59 ist der erste Beleg für 
diese zeitliche Zusammenlegung beider Akte 
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(vgl. auch Lc. 2, 21 [Jesus]; dazu Grundmann, 
Evangelium aO. 67). Die Nachbarn u. Ver¬ 
wandten (Lc. 1, 58) wollen dem Kind einen in 
der Verwandtschaft nachweisbaren Namen 
(Zacharias: 1, 59) geben, nehmen also das 
Recht in Anspruch, welches gewöhnlich Vater 
oder Mutter zusteht (vgl. aber auch Ruth 4, 
17; s. o. Sp. 64); der Name Johannes (1, 60. 
63) ist jedoch schon durch die Verkündigung 
Gabriels vorausbestimmt (1, 13; vgl. Kloster¬ 
mann aO. 8; Grundmann, Evangelium aO. 
50), d.h. Gott selbst vollzieht die Namen¬ 
gebung. Der Name (,Gott ist gnädig“) ist 
gleichsam Zustimmung zu der Verwirklichung 
der göttlichen Verheißung. Die Akte der Be¬ 
schneidung u. der Namengebung (nicht, wie 
man nach 1, 20 vermuten könnte, das Ereig¬ 
nis der G.) beenden den auf Zacharias liegen¬ 
den Bann der Stummheit (1, 64; vgl. Kloster¬ 
mann aO. 22/4; Grundmann, Evangelium aO. 
67f). In der G.geschichte Jesu finden sich 
zahlreiche Parallelen zu der des Johannes. 
Jesus erhält den Namen, ,der vom Engel ge¬ 
nannt war, bevor er im Mutterleib empfangen 
wurde“ (2, 21; über Namengebung vor der 
G. im Zusammenhang von Mt. 1, 18/25 s. 
Bultmann 3172). Das Kind Jesus unterliegt 
ebenso wie seine Mutter den Bestimmungen 
des mosaischen Gesetzes (s. o. Sp. 67f: Un¬ 
reinheit der Wöchnerin; Erst-G.; vgl. Gal. 
4, 4). Die Reinigung der Mutter (Lc. 2, 22.24), 
in die Lukas (2, 22 aüvwv) auch Jesus oder 
Joseph oder beide einbezieht, u. die Darstel¬ 
lung des Erstgeborenen im Tempel (2, 23) 
stellen für Lukas offenbar gleichartige Akte 
dar (zur Redaktion des Abschnitts s. Bult¬ 
mann 326). Weiteres bei Klostermann aO. 
40f; Grundmann, Evangelium aO. 87/9. 
- Wenn 1 Tim. 2, 15 vom Gerettetwerden der 
Frau Sia TTji; Tsxvoyoviai; spricht, so wird die 
schmerzliche G. eines Kindes wohl auch als 
Buße für die geschlechtliche Urverfehlung 
des Weibes (A. Oepke, Art. tzoXc,: ThWb 5, 
647; etwas anders Brox aO. 137; s. o. Sp. 129 f) 
verstanden sein. Die schmerzhaften G.wehen 
werden auch im NT mehrfach als Büd ver¬ 
wendet. So sind Joh. 16, 21 f die Ängste der 
Frau in der Erwartung der G. schmerzen u. 
ihre Freude nach vollbrachter G. Bild für die 
Trauer der Jünger über den scheidenden Mei¬ 
ster u. für die Freude bei seiner Wiederkunft. 
AiItw) u. xapä bestimmen die christl. Existenz 
wie das Erleben der Gebärenden (vgl. R. 
Bultmann, Das Evangelium des Johannes = 
Meyers Komm. 2” [1962] Jlbs). Das mit der 


Sonne umkleidete Weib der Apc. (12, 2) 
.schreit in den G.wehen u. den Qualen des Ge¬ 
barens“ (zum Ausdruck u. zur Sache vgl. 
Anth. Pal. 9, 311; vgl. 1 Thess. 5, 3; Act. 2, 
24; Mt. 24, 8). 

d. Einzelnes. Die atl. Geschichte von Saras 
Unfruchtbarkeit u. der Abraham u. Sara zu¬ 
teilwerdenden Verheißung (einschließlich Sa¬ 
ras Unglauben) steht hinter Lc. 1, 5/25 u. 
wird mehrmals beispielhaft im NT aufgenom¬ 
men: Rom. 4, 19; 1 Petr. 3, 6; Hebr. 11, 11 
(vgl. auch o. Sp. 129f). - Von Fehl-G. ist nur 
1 Cor. 15, 8 gesprochen, wo sich Paulus als 
gxTpcopa bezeichnet (vgl. J. Schneider, Art. 
^XTpto^«: ThWb 2, 463/5; o. Sp. 61). - Das 
Geschick des Kindes ist durch die G. weit¬ 
gehend bestimmt: Act. 2, 8; 22, 28; Phil. 3, 5 
(vgl. Job 14; Hes. 16, 4). - Astrologie u. G. 
im NT: Mt. 2,1/12 (die Magier aus dem Osten 
u. das G.gestirn Jesu; vgl. Gundel 827; dazu 
die Hinweise bei Bultmann 317f; s. auch 
Protoev, Jac. 21 [Hennecke-Schneem. 1, 
288f; vgl. 303]; E. de Strycker, La forme la 
plus ancienne du protevangile de Jacques = 
Subs. hagiogr. 33 [Bruxelles 1961] 166/73). 
Der Saipcov dürfte Act. 12, 15 ge¬ 

meint sein. 

II. Alte Kirche, a. Voraussetzungen. Die 
menschliche G. einschließlich des hier interes¬ 
sierenden Aspekts der Magie u. des Volksglau¬ 
bens ist kein zentrales Thema der altkirchli¬ 
chen Autoren. Sie wird aktuell anläßlich der 
Themen Taufe u. Wiedergeburt, Jungfräu¬ 
lichkeit, Keuschheit, Seelenlehre, Dämonolo¬ 
gie, Astrologie u. a. Weit davon entfernt, das 
Material vollständig vorzulegen, versucht der 
folgende Teü des Artikels in Anlehnung an die 
Rubriken der früheren Teile zu zeigen, wo u. 
wie die heidn. u. jüd. Vorstellungen von der 
menschlichen G. wieder aufgenommen wer¬ 
den: in offener oder versteckter Übernahme 
früheren Glaubens u. Volksglaubens, in Pole¬ 
mik gegen denselben oder in Übertragung des¬ 
selben auf geistliche Sachverhalte. Dies hat 
in vielen Fällen ein Eingehen auf Fragen zur 
Folge, die nur mittelbar die physische G. des 
Menschen betreffen. 

b. Geburtsgottheiten. 1. Griechische u. römi¬ 
sche Geburtsgötter, a. Osten. Die Einstellung 
gegenüber den heidn. G.gottheiten ist nicht 
einheitlich. Die Polemik gegen sie ist vor¬ 
herrschend; sie werden als lächerhche Mär¬ 
chenfiguren abgetan oder als reale, jedoch bös¬ 
artige Dämonen verstanden (hierzu F. J. Döl- 
ger, ,Teufels Großmutter“. Magna Mater 
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Deum u. Magna Mater Daemonum. Die Um¬ 
wertung der Heidengötter im christl. Dämo¬ 
nenglauben : ACh 3 [1932] 153/76); sie werden, 
gclegentlicli unter Rückgriff auf heidnische 
Philosophen, bekämpft, leisten aber mitunter 
auch gute Dienste beim Nachweis längst er¬ 
kannter, auch für Christen gültiger, aber von 
Gegnern angefeindeter Wahrheiten. Bei wei¬ 
tem nicht alle G.gottheiten kehren in der pa- 
tristischen Literatur wieder; doch so manche, 
besonders aus der Unzahl römischer G.götter, 
kennen wir nur aus ihr, wobei mit gelegentli¬ 
chen, absichtlichen oder unabsichtlichen, 
Fehlinterpretationen oder gar Erfindungen 
zu rechnen ist. Clemens von Alexandrien 
macht sich anläßlich des Beweises, daß die 
griech. Götter nie etwas anderes waren als 
,Schattenbilder u. Dämonen“, ein witziges 
Argument des Bion von Borysthenes zu 
eigen: Bion hatte gefragt, mit welchem Recht 
wohl die Menschen von Vater Zeus wohlge¬ 
ratene Kinder (eü-rexvlav) erbitten können, 
wenn dieser doch nicht imstande war, sich 
selbst solche zu verschaffen (protr. 4, 56, If 
[GCS 12, 43, 28/44, 2]). An anderer Stelle 
geht Clemens von der Realität aus: die Moi¬ 
ren (Klotho, Lachesis, Atropos) sind ebenso 
wie Heimarmene, Auxo u. Thallo nur ver¬ 
götterte, körperlich dargestellte Begriffe u. 
menschliche Erfahrungen (protr. 2, 26, 5 
[GCS 12, 19, 26/9]; ähnlich 10, 102, 3 [73, 28/ 
31]: Hypnos, Thanatos, Ker, Heimarmene, 
Moiren). Die griech. Auffassung, daß eine G. 
im Tempel das Heiligtum verunreinigt, ironi¬ 
siert Clemens geschickt am Beispiel der Auge 
(s. 0. Sp. 77f), die sich gegen die zürnende 
Athene verteidigen muß, weil sie in deren 
Tempel geboren hat (ström. 7, 23, 4/6 [GCS 
17, 16, 26/17, 5] mit Rückgriff auf Eur.frg. 
266 N.2 u, Chrysipp.: SVF 3, 187 nr. 753 bei 
Plut. stoic. repugn. 22 [1045 A]): andere Lebe¬ 
wesen begehen doch auch keinen Frevel, wenn 
sie in den Tempeln Junge zur Welt bringen. 
Eine Reihe griechischer G.gottheiten begeg¬ 
net bei Eusebius wieder: Artemis, Athene, 
Eüeithyia, Hekate, Moirai, Selene (praep. ev. 
3, 1, 5 [GCS 43, 1, 108, 5/20]; 3, 11, 30/4 [140, 
19/141,15]). Eusebius behandelt in diesen Ka¬ 
piteln ausführlich die (puaixi] FeoXoyla der 
Griechen u. Ägypter, wobei ihm die eigent¬ 
liche Beweislast durch umfängliche Zitate aus 
Platon, Plutarch, Diodor u. Porphyrios abge¬ 
nommen wird. Eine wichtige Rolle spielen die 
Identifikationen verschiedener Gottheiten, 
zB. praep. ev. 3,1,5 (108, 5/20: aus Plutarch): 


Hera ist mit Leto identisch, Artemis, die 
Tochter der Leto, mit Eüeithyia; Apollon, Le- 
tos Sohn, mit Ares. Apollon ist aber auch die 
Sonne. Leto/Hera ist Ehegöttin, Mutter der 
Eüeithyia u. der Sonne. Die Ehe führt zur G. 
von Kindern, G. ist der Gang aus der Finster¬ 
nis zu Sonne u. Licht (vgl. II. 16, 187f). Ganz 
entsprechend verfährt Eusebius bei der ägyp¬ 
tischen Theologie unter Verwendung von 
Diod. Sie. 1, 11, 5/13, 2 (wobei zu beachten ist 
praep. ev. 3, 3, 6 [113, 2/4]: Eüeithyias Polis). 
Ungleieh wdchtiger ist für die theologischen 
Vorstellungen der Väter über die Kirche als 
Gebärerin des Lebens Eusebius’ Auszug aus 
Porph3nios (cult. simulacr. frg. 8/10 Bidez = 
Euseb. praep. ev. 3, 11, 22/13, 2 [139, 8/146, 
2]). Über G.gottheiten teüt Porphyrios fol¬ 
gendes mit: den Mond hat man Artemis ge¬ 
nannt; Locheia heißt Artemis, weü der Neu¬ 
mond geburtsfördernde Kraft besitzt (praep. 
ev. 3, 11 , 30 [140, 19/141, 2]). Auch Hekate ist 
nichts anderes als der Mond (ebd. 32 [141, 3]), 
ebenso Eüeithyia, tt)? YsvvyjTtxij? Suvafiew; 
cnjp.ßoXov To^a Se cpepet xa^S-dcTcep tj "ApTefu^ 
Sia t})v TÖiv wSlvcov ö^ÜT/jTa (ebd. 33 [141, llf]); 
die Moiren sind den Kräften des Mondes zu¬ 
geordnet (ebd. 34 [141, 12/5]; vgl. Clem. 
Alex. Strom. 5, 49, 3 [GCS 52, 360, 13/5], wel- 
eher die Lehre der Orphiker mitteilt, die Ab¬ 
schnitte des Monats, der 30. Tag, der 15. Tag, 
der Neumond, seien Moiren). Unter den Paral¬ 
lelen aus der ägyptischen Religion findet sich 
der interessante Passus über die Göttin von 
Eüeithyiaspolis, welcher Eüeithyia mit der 
geiergestaltigen ägyptischen G.göttin Nech- 
bet (s. o. Sp. 58) gleichsetzt: Euseb. praep. 
ev. 3, 12, 3 (145, 2/6). Die Reihe der Göttin¬ 
nen kehrt fast vollständig in Eusebius’ Kom¬ 
mentar zu Porphyrios wieder (3, 13, 3/25 
[146/51]; vgl. bes. 3, 13, 12 [148, 3/7]: Leto- 
Apollon - Artemis = Vergessen - Sonne - Mond; 

з, 13, 21 [150, 4f]: Mond = Artemis - Athene 
-Hekate-Eüeithyia). Die genannten Bei¬ 
spiele hellenistischer Lunarmythologie, die 
sich mit zahlreichen römischen Parallelen 
anreichern ließen, würden aus der Sicht der 
altkirchlichen Tradition nicht mehr sein als 
Belege für die dort übliche Widerlegung heid¬ 
nischen Götterglaubens, wenn diese Vorstel¬ 
lungen nicht fast ungebrochen weitergewirkt 

и. in die lunare Theologie von der mütterli¬ 
chen Kirche Eingang gefunden hätten. 'YSpa- 
YWYOC ev CTuvoScj) t) SeXyjvv) (Euseb. praep. ev. 3, 
12, 1 [144, 16f] aus Porphyrios): ,In der Sy- 
nodos . . . mit Helios . . . wird Selene ‘Wasser- 
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Spenderin’ u. erhält so aus der Sonne die 
Kraft, alles Wachstum auf Erden zu befruch¬ 
ten u. zu fördern, wird Herrin u. Mutter aller 
irdischen G.‘ (Rahner, Symbole 140). Rahner 
hat ebd. 141/9 die antiken Zeugnisse über 
diese Lunarmythologie gesammelt (in die 
Reihe der schon erwähnten G.gottheiten 
sind auch Anaitis [s. o. Sp. 51 f] u. Isis [s. o. 
Sp. 56 f] zu stellen), die sich in dem Wort des 
Johannes Lydos (mens. 4, 80) zusammen¬ 
fassen läßt: äpxvj yt'^iasoiq Die Kir¬ 

chenväter (nicht Origenes u. Augustinus) 
übernehmen die antike Vorstellung, versu¬ 
chen ihr jedoch biblischen Hintergrund zu ge¬ 
ben (vgl. die Zeugnisse bei Rahner, Symbole 
149/51). Im Zentrum der Tauftheologie des 
Methodios steht die SymboHk von Christus u. 
Sonne, Kirche u. Mond, Taufe u. G. (vgl. 
ebd. 152). Die Kirche gebiert nach Sele¬ 
nes Vorbild in mütterlichen Wehen in der 
Taufe immerwährend neue Kinder durch 
die ihr von Christus verliehene Kraft; 
sie ist daher eine wahre Mutter (Method. 
symp. 8, 6 [GCS 27, 88, 8/11]). Es ist deutlich, 
daß Ekklesia-Selene in diesem System die 
Stelle der alten heidn. G.gottheiten einge¬ 
nommen hat. Da ,alles, was mit dem Wasser 
zu tun hat, vom Mond abhängt' (ebd. [88, 
7f]), ergibt sich eine Ausweitung dieser 
G.symbohk auf das Taufwasser, jenes le¬ 
benspendende Wasser der Neu-G. Vgl. die 
zahlreichen Hinweise zu dieser Vorstellung, 
auch aus dem Bereich der lat. Patristik, bei 
Rahner, Symbole ISSggf- Mit Methodios 
stimmt in vielen Punkten überein die mysti¬ 
sche Genesiserklärung des Anastasius Sinaita 
(bes. hex. 4 [PG 89, 900/14]), deren Begrilf- 
lichkeit ein starker Naturalismus anhaftet 
(vgl. bes. ebd. [905 D]). Ähnliche Symbolik 
findet sich auch im Westen (vgl. Max. Taur. 
hom. 31, 2 [CCL 23, 122]). Zum Weiterloben 
der Symbolik vgl. Rahner, Symbole 160f; 
zum selben Thema bereits ders., Mythen 
89/158 (bes. 141/8) in weiterem Rahmen. - 
Eusebius hat, wie gezeigt, viele Nachrichten 
über lunaren G.glauben bewahrt, sieh selbst 
aber im biblischen Rahmen gehalten, wenn 
er nicht in den heidn. G.göttem, sondern in 
Gott den G.helfer erblickt, zB. dem. ev. 10, 8, 
57 (GCS 23, 481, 6/14) im Anschluß an Ps. 
21, lOf (s. o. Sp. 63). Dies war bei den 
griech. Vätern wohl allgemeine Ansicht. 
Im übrigen haben die griech. G.götter 
wenig Polemik hervorgerufen; das erhal¬ 
tene Material ist gering, wie gerade das 


Nachleben der Eileithyia (s. Kraus 797f) 
zeigt. 

ß. Westen. Ganz andere Verhältnisse treffen 
wir in der lat. Väterliteratur an, was vor 
allem daran liegen mag, daß die röm. Religion 
gleichsam für jede Lebensäußerung von 
Mutter u. Kind eine spezielle Gottheit bot; 
Anlaß genug, um der erschreckenden heidn. 
Vielfalt den einen wahren Gott der Christen 
entgegenzustellen oder sie auf ihn zurückzu¬ 
führen (vgl. Aug. civ. D. 7, 29). Die heidn. 
Götter, unter ihnen die Unzahl der um die G. 
beschäftigten, gelten als haltlose u. insofern 
ungefährliche Erfindungen oder als reale, ge¬ 
fährliche Dämonen, Ausgeburten des Teufels. 
Die letztere Auffassung vertritt Tertullian, 
wenn er sagt, daß der böse Geist durch den 
ganzen Aberglauben bei der G., besonders die 
Hilferufe zu den verschiedensten G.gotthei¬ 
ten, geradezu aufgefordert wird, sich an den 
Menschen zu hängen (an. 39, 1/3 [CCL 2, 
842]). Tertullian gebraucht jedoch die Viel¬ 
falt römischer G.gottheiten wenig vorher als 
Beweis dafür, daß die ganze Zurüstung des 
Menschen von der Empfängnis bis zur G. 
einer ,potestas divinae voluntatis ministra* 
zuzuschreiben ist; während die Römer für die 
verschiedenen Phasen der Entstehung des 
Menschen eine Göttin Alemona (für die Nah¬ 
rung der Frucht in der Gebärmutter), Nona 
u. Decima (der Monate wegen, die am meisten 
Sorge schaffen), Partula (welche die G. leitet) 
u. Lucina (die ans Licht bringt) erfanden, 
,nos officia divina angelos credimus“ (an. 37, 

1 [839]: officia = Diener, vgl. Waszink zSt.). 
Hier sind die röm. Spezialgötter, die zum Teil 
lediglich Personifikationen des Natürlichen 
sind u. der ,superstitio Romana' ihr Dasein 
verdanken, durch die Engel abgelöst (vgl. 
Waszink zu Tert. an. 37, 1 u. die Bemerkun¬ 
gen zur rabbinischen Engellehre o. Sp. 70f). 
Natürlich ist es auch hier letzten Endes Gott 
selbst, dem die Sorge um das entstehende Le¬ 
ben zukommt (vgl. Athenag. leg. 35). Im fol¬ 
genden werden wegen der Fülle der Namen die 
wichtigsten der bei lateinischen Vätern ge¬ 
nannten G.götter der Römer in einer sich an 
Aug. civ. D. orientierenden Liste zusam¬ 
mengestellt (für Einzelheiten vgl. jeweils 
auch die alphabetische Liste o. Sp. 101/12). 
Natürlich schöpfen Augustin u. die anderen 
im folgenden genannten Autoren (Arnobius, 
Tertullian, Minucius Felix) weitgehend aus 
Varros Antiquitates rerum divinarum; hier 
interessiert uns jedoch besonders die christl. 
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Gegenargumentation. Die Ausdehnung u. 
Dauer des Imperium Romanum sind nach 
Augustinus (civ. D. 4) weder Jupiter noch 
der großen Zahl anderer Gottheiten zuzu¬ 
schreiben, die für alle möglichen u. selbst für 
die unbedeutendsten Leistungen verantwort¬ 
lich gemacht werden; der eine wahre Gott 
ist Urheber allen Glückes, nur ihm verdan¬ 
ken irdische Reiche ihre Entstehung u. Er¬ 
haltung. Unter diesem Gesichtspunkt nennt 
Aug. civ. D. 4, 8 diverse Gottheiten, denen 
selbst die Römer ,in hoc tarn praeclaro opere et 
tantae plenissimo dignitatis audent aliquas 
partes . . . tribuere“, zB. Vaticanus, ,qui in¬ 
fantum vagitibus (daher moderne Konjek¬ 
tur: Vagitanus) praesidet'; vgl. 4, 11. 21. 
Entsprechendes gilt von Cunina, ,quae cunas 
eorum (sc. infantum) admüiistrat* (4, 8; vgl. 
4, 11. 21. 24. 34; Lact. inst. 1, 20, 36 [CSEL 
19, 77 f]: Cunina schützt die Kinder in den 
Wiegen vor magischen Einflüssen). In civ. D. 
4, II zeigt Augustin, wie die Römer die Viel¬ 
zahl ihrer Götter auf den einen Jupiter redu¬ 
zieren wollen; in dieser, gegenüber 4, 8 leicht 
verschobenen Thematik treten zahlreiche 
G.gottheiten auf: Jupiter ist demnach Dies- 
piter (qui partum perducat ad diem; vgl. 
Tert. nat. 2, 11, 4 [CCL 1, 59]); Mena (quam 
praefecerunt menstruis feminarum; vgl. Aug. 
civ. D. 7, 2); Lucina (quae a parturientibus 
invocetur; vgl. 4, 21. 34; 7, 2; Amob. nat. 3, 
21; ähnlich 3, 10. 23; Tert. an. 37, 1; 39, 2 
[CCL 2, 839. 842]); Opis (opem ferat nascen- 
tibus, excipiendo eos sinu terrae, et vocetur 
Opis: also Opifera); Vaticanus (s. o.); Levana 
(levet de terra et vocetur dea L.; vgl. Tert. 
nat. 2, 11, 8 [CCL 1, 59 mit krit. Apparat]); 
Cunina (s. o.); Carmentes (quae fata nascenti- 
bus canunt; vgl. ebd.); Rumina (in diva 
R. mammam parvulo immulgeat, quia rumam 
dixerunt veteres mammam; vgl. Aug. civ. D. 
4, 21. 34; 6, 10; 7,11); Potina (in diva P. po- 
tionem ministret; vgl. 4, 34; 6, 9; Tert. nat. 
aO.); Educa (in diva E. escam praebeat; vgl. 
Aug. civ. D. 4, 34; 6, 9; Tert. nat, aO. [Edu- 
la]); Paventia (de pavore infantum; vgl. Tert. 
nat. aO. [Paventina]). In civ. D. 4, 21 meint 
Augustinus, die Römer hätten sich eigenthch 
mit den Göttinnen Virtus u. Felicitas begnügen 
können; denn unter Tugend u. Glück lassen 
sich alle menschUchen Wünsche subsumieren: 
Ingeniosum . . . nasci, felicitatis est . . . Quid 
opus erat parturientibus invocare Lucinam 
(s. o.), cum si adesset felicitas, non solum 
bene parerent, sed etiam bonos ? Quid necesse 


erat Opi (s. o.) deae commendare nascentes, 
deo Vaticano (s. o.) vagientes, deae Cuninae 
(s. o.) iaccntes, deae Ruminae (s. o.) sugentes, 
deo Statilino (nur hier; vgl. aber Statina: Tert. 
an. 39, 2; nat. 2, 11, 8 [CCL 2, 842; 1, 59]) 
stantes, deae Adeonae adeuntes, Abeonae 
abeuntes (Abeona u. Adeona sind Sondergott¬ 
heiten der Kinderstube; vgl. civ. D. 7, 3; 
Tert. nat. 2,11,9). - In civ. D. 4, 34 führt Au¬ 
gustinus den Beweis für die Entbehrlichkeit 
der röm. (G.-)Götter von der jüd. Religion 
her: Gott hat das jüd. Volk aus einem klei¬ 
nen zu einem großen gemacht, u. das jüd. 
Reich hat Bestand gehabt, solange man an 
den einen wahren Gott glaubte. Die Juden 
konnten auf eine Lucina, Rumina, Cunina, 
Educa, Potina u. andere Kindergötter ver¬ 
zichten. - Ab Buch 6 wendet sich Augustinus 
gegen den Glauben, Götterkult sei Voraus¬ 
setzung für ein ewiges Leben; er analysiert 
(im Anschluß an Varros Theologie) Wesen u. 
Wirken der röm. Gottheiten. Wieder sind es 
in civ. D. 6, 9 die von den zahlreichen Gott¬ 
heiten erwarteten Einzelleistungen, welche 
die Götterschar disqualifizieren u. gar der 
Lächerlichkeit preisgeben. Im selben Kapitel 
bewahrt Augustinus das wertvolle Zeugrds 
über den dämonischen Silvanus, von dem die 
Wöchnerinnen belästigt werden, so daß nur 
ein magischer Ritus, hinter dessen einzelnen 
Verrichtungen aber wieder drei Sondergötter 
stehen, Schutz schaffen kann (Intercidona, 
Pilumnus [vgl. auch Min. Fel. 25, 8], Deverra: 
vgl. hierzu o. Sp. 113 f). Das ganze ist ,Theater- 
theologie‘; schon Varro habe keine hohe Mei¬ 
nung von der ganzen Götterwelt besessen, 
meint Augustinus; aber ,tantummodo poeti- 
cam theologiam reprehendere ausus est; civi- 
lem non ausus est, quam iste (sc. Seneca) con- 
cidit' (6,10: in diesem Kapitel zitiert Augusti¬ 
nus Zeugnisse für Senecas Kritik an der staat¬ 
lichen Theologie). -In Buch 7 untersucht Augu¬ 
stinus die ,dii selecti' (varronisoher Terminus) 
des staatlichen Kultes mit dem Ergebnis, daß 
man durch deren Verehrung keineswegs zum 
ewigen Leben gelangt. In diesem Zusammen¬ 
hang heißt lanus (7, 2) der Gott, welcher ,den 
Zugang zur Aufnahme des Samens eröffnet, 
wenn die Leibesfrucht empfangen wird*. ,Aus¬ 
erlesene Götter* sind auch die beim Zeugungs¬ 
akt benötigten Satumus, Liber u. Libera; 
aber was soll man, im Vergleich zu diesen, 
von einer Göttin Mena (Sondergöttin der 
Menstruation) halten u. gar von Vitumnus u. 
Sentinus, denen viel größere Aufgaben zuge- 
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wiesen sind als jenen ,Auserlesenen'; denn 
Vitumnus verleiht der Leibesfrucht das Le¬ 
ben (7,2; vgl. 7,3: vivificator; Tert.nat.2,11, 
4 [CCL 1, 59]; per quem viviscat infans) u. 
Sentinus (vgl. Aug. civ. D. 4, 11; Sentia) ver¬ 
leiht die Empfindung (ebd. 7, 2; vgl. 7, 3: 
sensificator; Tert. aO.: per quem . . . infans 
. . . sentiat). Gerade diese beiden G.götter 
widerlegen das kuriose röm. Göttersystem; 
denn, so fragt Augustinus, ,sine vita et 
sensu, quid est illud totum quod muliebri 
utero geritur, nisi nescio quid abiectissi- 
mum limo ac pulveri comparandum' ? (7, 
2; vgl. die ausführliche Diskussion in 7, 3). 
Ebenso verwunderlich ist es, daß die Römer 
ihre Göttin Mens (7, 3: quae faciat pueris bo- 
nam mentem; vgl. 4, 21; fraglich Tert. aO. 9) 
nicht zu den ,Auserlesenen‘ rechnen, obwohl 
dem Menschen nichts Größeres als guter Ver¬ 
stand geschenkt werden kann. Von civ. D. 7, 
9 an handelt Augustinus von Jupiter. Nicht 
ohne Ironie zählt er 7, 11 eine lange Reihe 
von Beinamen Jupiters auf, darunter den des 
,Säuglingsnährers' Ruminus, dessen Funk¬ 
tion viel eher luno zustehe u. deren Helferin 
Rumina, wobei sich bei näherem Hinsehen 
herausstellt, daß Jupiter selbst eigentlich 
auch jene göttliche Rumina sein müsse; war¬ 
um aber dann die Doppelung Ruminus-Ru- 
mina ? Etwa weil Ruminus für das Säugen 
männlicher, Rumina für das Säugen weibli¬ 
cher Lebewesen zuständig ist ? - Im folgenden 
werden röm. G.gottheiten alphabetisch mit 
den wichtigsten Belegen verzeichnet, soweit 
sie im Abschnitt zu Augustinus nicht erwähnt 
wurden (vgl. wieder für nähere Auskünfte die 
alphabetische Liste o. Sp. 101/12): Alemona: 
Tert. an. 37, 1 (CCL 2, 839; superstitio Ro- 
mana deam finxit Alemonam alendi in utero 
fetus). - Candelifera: Tert. nat. 2, 11, 5 (CCL 
1, 39). - Carmentes: ebd. 6. - Decima: 
Tert. an. 37, 1. - Fata scribunda: ebd. 39, 2 
(CCL 2, 842; vgl. H. 0. Schröder, Art. Fatum 
[Heimarmene]: o. Bd. 7, 527). - Fluonia; Ar- 
nob. nat. 3, 30; Tert. nat. 2, 11, 3. - luno, 
Lucina: s. u. - Neuna, Nona: Tert. an. 37,1. - 
Orbona: Tert. nat. 2, 15, 2 (CCL 1, 70: be¬ 
raubt Eltern ihrer Kinder); Amob. nat. 4, 7 
(schützt kinderlose Eltern). - Ossipago: 
ebd. (durat et solidat infantibus parvis 
ossa); vgl. 4, 8 (solidatrix ossuum) u. 3, 30 
(Ossipagina als Beiname der luno). - Parca, 
Parcae: s. o. Sp. 113. - Partula: Tert. an. 37, 
1 (quae partum gubemet). - Postverta, 
Pro[r]sa: Tert. nat. 2, 11, 6. - Statina: Tert. 


an. 39, 2 [CCL 2, 842]; nat. 2, 11, 8 (s. auch o. 
Sp. 111). - Voleta: ebd. 2, 11, 9; vgl. Vo- 
lumna bei Aug. civ. D. 4, 21. - Abschließend 
Bemerkungen zu luno, insonderheit luno Lu- 
cina, der bekanntesten röm. G.göttin, welche 
der griech. Eileithyia vergleichbar ist (s. 
Kraus 793f): ArnoWus beschreibt in seiner 
Polemik gegen die röm. Religion eindringlich 
die Menschlichkeit der Götter, zu der es auch 
gehört, daß Göttinnen ebenso wie die Frauen 
auf Erden empfangen u. unter den Händen 
von Hebammen schmerzenreich gebären: 
deas .. . illas telis gravibus et dolorum acu- 
minibus fixas heiulare, tortari et inter haec 
omnia suppetias lunonis implorare Lucinae. 
Fluch u. Schmach gebührt solchen Göttern, 
aber keine Anbetung (Arnob. nat. 3, 10). Die 
Götter sind wie die Menschen (3, 21): Partu- 
riunt, pariunt: ut difficiles puerperiorum 
tricas luno mulceat corripiatque Lucina. Und 
doch heißt es, diese Götter würden den Men¬ 
schen Beistand leisten (3, 23); die tägfiche 
Erfahrung widerlegt also den heidn. Götter¬ 
glauben. Tertullian argumentiert anders (s. o. 
Sp. 136). Für ihn ist die ,zum Licht hervor¬ 
bringende Lucina' ein G.dämon, welchen 
rö mis cher Aberglaube neben anderen erfun¬ 
den hat, weil auch die Römer empfanden, 
daß das Werden eines Menschen von der Zeu¬ 
gung bis zur G. eine im Dienste des göttlichen 
Willens stehende Macht reguliert (Tert. an. 
37, 1 [CCL 2, 839]). Aber eben dieser Aber¬ 
glaube erlaubt dem bösen Geist, sich ,ab ipsa 
ianua nativitatis' Zugang zu den Seelen zu 
verschaffen (39, 1 [842]): Ita omnes idolola- 
tria obstetrice nascuntur, dum ipsi adhuc 
Uteri .. . genimina sua daemoniorum candi- 
data profitentur, dum in partu Lucinae et 
Dianae (d.h. Artemis) eiulatur, dum per 
totam hebdomadem lunoni mensa proponitur 
(39, 2). Das Gebet an Lucina, der Ritus für 
luno sind Teufelswerk; sie liefern das Kind 
den Dämonen aus. Innerhalb der o. Sp. 137/ 
40 dargestellten Thematik erwähnt Augu¬ 
stinus mehrfach die Frauen- u. G.göttinnen 
luno u. Lucina. Die wichtigsten Stellen sind 
civ. D. 4, 11. 21. 34; 7, 2. 3. 11. Weiteres s. o. 
Sp. 106 f. 

2. Heilige u. Märtyrer. In der theologischen 
Auseinandersetzung mit den Heiden hatten 
die alten G.gottheiten einen festen Platz; ob 
sie ihn auch im Bereich der privaten Fröm¬ 
migkeit noch besaßen, mag man bezweifeln. 
Ein Zeugnis wie Aug. en. in Ps. 26 s. 2, 19 
(CCL 38, 165: omnes muüeres colentes luno- 
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nem, bene pepererunt; aut omnes blasphe- 
mantes lunonem, male pepererant?) könnte 
dafür sprechen, daß luno auch mitunter noch 
von niederkommenden christlichen Frauen 
angerufen wurde (man beachte den Gegen¬ 
satz colentes - blasphemantes). Sicher aber 
schleppten die bei der G. anwesenden heidn. 
Hebammen (alte Weiber, Zauberfrauen) noch 
den ganzen Wust heidnischen Volksglaubens 
mit sich in die G. Stuben (s.dazu auch u.Sp.158/ 
67), u. neben dem alten Brauchtum mag auch, 
besonders angesichts des sich verstärkenden 
Glaubens an Magie u. böse Dämonen, insge¬ 
heim die eine oder andere G.göttin Verehrung 
gefunden haben. Die Tendenz ging freilich 
dahin, atl. Glauben entsprechend den einen 
Gott in die Funktionen der G.götter eintreten 
zu lassen u. allenfalls in der ,mterpretatio 
christiana' Engel an deren Stelle zu setzen 
(s. o. Sp. 136). Die weitaus natürlichere An¬ 
knüpfung an das Heidentum bestand jedoch 
in dem Ersetzen der Vielzahl heidnischer 
G.götter durch eine entsprechende Vielzahl 
christlicher Gestalten, also Heiliger u. Mär¬ 
tyrer, auf der Ebene des Volksglaubens. 
Maria, deren schmerz- u. hebammenlose Nie¬ 
derkunft seit der Apokryphenliteratur ge¬ 
glaubt wurde (s. dazuu. Sp. 150/2; G.Vorgang), 
drängte sich als Ersatz für Eileithyia oder 
Lucina geradezu auf. Seit dem 4. Jh. ent¬ 
wickelt sich sprunghaft ein System der 
Schwangerschafts- u. G.patrone, das zwar in 
der Differenziertheit der Aufgabenstellung 
der heidn. Göttervielfalt nicht gleichkam, 
diese aber an Zahl schließlich weit überragte. 
Es begann wohl damit, daß Mönche u. Aske¬ 
ten (spätere Heilige) die Rolle des heidn. Ma¬ 
giers u. Astrologen bei der G. einnahmen. In 
der Historia Lausiaca (36 [107f Butler]) er¬ 
zählt Palladius von dem hl. Poseidonios, der 
in Bethlehem zu einer Schwangeren gerufen 
wird, die nicht gebären kann; Poseidonios 
kommt mit seinen Schülern, erkennt, daß die 
Frau von einem Dämon besessen ist, u. be¬ 
wirkt durch Gebet die Austreibung des Dä¬ 
mons; unmittelbar darauf tritt die G. ein. 
Ebenfalls in der Historia Lausiaca (68 [163 f 
B.]) wird berichtet, daß ein Mönch von An- 
k 5 n'a, der seit 20 Jahren als Asket lebt, eines 
Nachts seine gewohnten Gebete imterbricht, 
um einer in schweren Wehen liegenden Frau 
Hebammendienste zu leisten. Der magische 
Hintergrund wird ganz deutlich in der Ge¬ 
schichte von dem verleumdeten Lektor (ebd. 
70 [165/7 B.]): Die Tochter eines Prie¬ 


sters in Caesarea läßt sich verführen u. wird 
schwanger; sie schwärzt einen Lektor an, der 
sie auch heiraten muß. In ihren schmerz¬ 
vollen Wehen sieht die Priestertoehter die 
Geister des Abgrunds; aber das Kind kommt 
nicht. So vergehen sieben Tage. Schließlich 
gesteht die Frau ihre Verleumdung. Der 
Bischof läßt nun den Lektor, der sich in 
strenge Klausur begeben hat, auffordern zu 
beten, ,damit jene, die dich verleumdet hat, 
gebären kann*. Erst als der Bischof persön¬ 
lich zu dem Lektor geht u. dieser nach der 
Aufforderung ,Löse, was du gebunden hast!* 
das Knie beugt, kann die Frau gebären. Eng 
an antike Vorbilder lehnt sich die Geschichte 
des Gerontios über eine G.hilfe der hl. Melania 
an (v. Melan. 61 [SC 90, 248/50]). Melania 
legt einer dem Tod nahen Gebärenden den 
Gürtel, den sie von einem Heiligen erhalten 
hatte u. um den Leib trug, unter inständigem 
Gebet auf, u. alsbald gebiert die Frau ein 
totes Kind. Dieser magisch wirkende Gürtel 
wird unter den Kleidungsstücken genannt, 
die der hl. Melania ins Grab mitgegeben wer¬ 
den (ebd. 69 [268]). Um die Entwick¬ 
lung solcher Erzählungen in späterer Zeit an¬ 
zudeuten, sei die auch für unzählige andere 
Schwangerschafts- u. G.-Heilige in ähnlicher 
Form bekannte Legende der hl. Margarita 
genannt. Margarita ist eine christl. Eilei¬ 
thyia; sie starb nach 304 als Märt 3 Terin zu 
Antiochien in Pisidien, gehört zu den 14 Not- 
helfem u. wird in der Ostkirche als hl. Marina 
verehrt (vgl. B. Schmidt, Volksleben 38). 
Margarita gilt als Patronin der Ammen, weil 
sie Schutz bei ihrer christlichen Amme fand, 
als ihr heidnischer Vater sie verstieß. Weil sie 
vor ihrer Enthauptung für die Gebärenden 
im voraus Hilfe erbat, wenn man ihre Fürbitte 
anrufe, wurde sie Patronin für glückliche 
Entbindung sowie der Schwangeren über¬ 
haupt u. gegen eheliche Unfruchtbarkeit. 
Der Gürtel der hl. Margarita oder ein ihr ge¬ 
weihtes Tuch wurde den Gebärenden aufge¬ 
legt (Votivmessen 1522 in Passau; vgl. 
F. Doy4, Heilige u. Selige der röm.-kath. 
Kirche 1 [1929] 758f). Ein Gegenüber zur 
hl. Margarita ist die hl. Anna, Mutter der 
Maria, deren Kult bis in neuere Zeit beson¬ 
ders in SüditaUen stark war; sie wurde dort 
gleichsam als neue luno Lucina verehrt. Die 
Hintergründe ihres Patronats für Fruchtbar¬ 
keit u. Schwangerschaft sind im Protoevan- 
gelium Jacobi (1/6 [1, 280/2 Hennecke- 
Schneem.]) dargestellt. Viele Heilige verdan- 
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ken ihr Patronat für Schwangerschaft u. G. 
den äußeren Umständen ihres Sterbens. So 
konnte man in einem besonders grausamen 
Martyrium eine Verbindung zu schweren 
G.schmerzen sehen; das Aufreißen des Leibes 
beim Martyrium ließ eine Märt5n'erin zur 
Patronin für glückliche Entbindung werden. 
Weil bei der Enthauptung der hl. Katharina 
von Alexandria (4. Jh.) Milch statt Blut ge¬ 
flossen sein soll, galt sie als Patronin zur Er¬ 
langung von Muttermilch. Auch Analogien 
anderer Art führten zu solchen Patronaten: 
Heilige, deren Gebete zu Lebzeiten leichte 
Entbindung gebracht hatten, können um 
eben solche Hilfeleistung von Gebärenden 
angerufen werden; hat eine Heilige zu Leb¬ 
zeiten mehrfach schmerzlos entbunden, so 
kann die sie in der Stunde der G. anrufende 
Frau Ähnliches erwarten. Als geburtsfördemd 
galten Reliquien, besonders Gürtel: das Auf¬ 
legen des Gürtels einer Heiligen läßt die antike 
Überlieferung als selbstverständlich erschei¬ 
nen, überraschenderweise wird aber besonders 
häuflg von der geburtsfördernden Wirkung der 
Gürtel männlicher Heiliger berichtet (vgl. 
auch Melania o. Sp. 142). Literatur: Doyö aO.; 
D. H. Kerler, Die Patronate der Heiligen 
(1905); 0. Wimmer, Handbuch der Namen u. 
Heiligen“ (1966); B. Schmidt, Volksleben 38; 
Buschan 147/50. 362 f; Kronfeld-Hovorka 2, 
615; zum hl. Eleutherios s. Kraus 798. 

c. Fruchtbarkeit, Kind, Geburt ( allgemeine Be¬ 
wertung). Die Autoren der Alten Kirche be¬ 
urteilen Zeugung u. G. (ebenso wie ♦Ehe u. 
♦Familie überhaupt) sehr unterschiedlich 
(zur Beurteilung des Kindes s. auch H. 
Karpp, Art. Eltern: o. Bd. 4, 1207f; J. Gau- 
demet, Art. Familie I [Familienrecht]: o. Bd. 
7, 349/51). Überwiegend galt die G. eines 
Kindes atl. Glauben entsprechend als Ge¬ 
schenk Gottes. Unter den frühen Zeugnissen 
wird man in diesem Sinn zB. die Geschichte 
der Niederkunft Annas mit Maria im Protoev. 
Jac. 1/6 (1, 280/2 Hennecke-Schneem.; vgl. 
Karpp aO. 1208) verstehen dürfen, aber etwa 
auch Ignat. Smym. 13, 2 (Adccpvov t6v iai>y- 
xpiTOv xal eÖtsxvov; andere: Euvexvov, doch 
ist der Name sonst nicht bezeugt). Wieder¬ 
holt bekämpft Clemens von Alexandrien die 
Ansicht, G. sei etwas Böses u. Schmutziges. 
In Strom. 3, 45/72 (GCS 52, 216/29) wendet er 
sich gegen die Meinung der Enkratiten, man 
dürfe durch die G. von Kindern andere nicht 
zum Unglück in der Wtelt verurteilen u. dem 
Tod keine neue Nahrung bieten; wer so han¬ 


delt, verstößt gegen den Schöpfungsbefehl u. 
zieht Gottes Schöpfung in den Schmutz 
(ebd. 3,45 [216f]), Leben ist nichts Schlech¬ 
tes, wenngleich es Gesetzmäßigkeit der Natur 
ist, daß auf Entstehen ausnahmslos auch Ver¬ 
gehen folgt (ebd.; vgl. die ähnlichen Gedan¬ 
ken Senecas, ep. 102, 23. 26). Die Enkratiten 
mögen bedenken, daß selbst sie, die den Ge¬ 
schlechtsverkehr für etwas Unreines halten, 
durch denselben ihr Leben erhalten haben u. 
entsprechend unrein sein müßten (ström. 3, 
46, 4f [217, 20/5]). Sie berufen sich auf das 
Ägypterevangelium; Jesus soll gesagt haben: 
,Ich bin gekommen, die Werke des Weibli¬ 
chen aufzulösen“, wobei unter dem Weibli¬ 
chen die Begierde, unter den Werken das 
Werden u. Vergehen verstanden wird. Rich¬ 
tig ist, daß Jesus zwar den Werken der Be¬ 
gierde ein Ende gesetzt hat; die natürliche 
Weltordnung, Werden u. Vergehen, blieb 
aber bestehen (ebd. 3, 63, If [225, 1/7]; vgl. 
hierzu Hennecke-Schneem. 1, 109f). In 

ström. 3,64, 2f (225, 21/9) zeigt Clemens, daß 
das Weib wegen des Gebärens zwar Ursache 
des Todes, aus demselben Grund aber auch 
Urheberin des Lebens (im geistlichen Sinn) 
heißen darf. Vernunftgemäße Ehe einschließ¬ 
lich der G. von Kindern ist keine Sünde; frei¬ 
lich dürfen Kinder nicht die Ursache sein, je¬ 
mand von den göttlichen Dingen abzuhalten; 
doch vielen erscheint gerade umgekehrt 
Kinderlosigkeit als das Schmerzlichste (ebd. 

з, 67, 1 [226, 19/25]). Clemens folgt stoischen 
Gedanken, wenn er als Zeichen der vernunft¬ 
gemäßen Ehe unbedingte sexuelle Enthalt¬ 
samkeit in der Zeit der Schwangerschaft u. 
des Stillens fordert (ebd. 3, 72, 1/4 [228f] 
mit atl. Schriftbeweis; zum stoischen Hinter¬ 
grund s. E. Bickel, Diatribe in Senecae philo- 
sophi fragmenta [1915] 180/8); vgl. die 
ähnlichen Überlegungen paed. 2, 83/95 (GCS 
12, 208/14) mit dem Resultat, daß ein auf 
Kinderzeugung gerichteter Geschlechtsver¬ 
kehr nichts Tadelnswertes sein könne, da das 
Organ der Gebärmutter die Zeugung zuläßt 

и. nach dem Kindergebären Verlangen trägt. 
Glücklicher Besitz von Kindern entspricht 
Gen. 1, 28. G. ist also nicht böse, sondern gut 
u. heilig (ström. 3, 102f [GCS 52, 243] mit 
Hinweis auf die menschliche G. des Herrn u. 
die jungfräuliche Gebärerin; vgl. auch A. 
Oepke,Art.EheI:o.Bd.4,662u.u.Sp. 148/53). 
Während die Einstellung des Clemens von 
Alexandrien als ehe- u. kinderfreundlich be¬ 
zeichnet werden kann, tritt der negative 
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Aspekt häufig in Abhandlungen über Jung¬ 
fräulichkeit u. Keuschheit zutage; im griechi¬ 
schen Bereich zB. bei Gregor von Nyssa, der 
dem Platonismus verpflichtet ist. In virg. 

з, 5f (SC 119, 284/8) spricht Gregor von der 
jungen Frau in der Stunde der Wehen; aller¬ 
lei Aberglaube läßt in dem Ereignis nicht die 
G. eines Kindes, sondern die Gegenwart des 
Todes erkennen. So manches Mal sind die 
Menschen durch die nichtigen Weissagungen 
gar nicht getäuscht worden, sondern ihre 
freudige Erwartung hat sich tatsächlich in 
Jammer verwandelt. Aber selbst wenn die 
Niederkunft gut verläuft, sind die Anlässe 
zur Trauer nicht etwa vermindert, sondern 
eher vermehrt. Die Sorgen der Eltern sind 
noch relativ erträglich verglichen mit den un¬ 
säglichen Ängsten der Frau: die Last der Ge¬ 
bärenden, die Gefahren beim G.vorgang, die 
Mühen der Kinderaufzucht. Konsequenter¬ 
weise wird man in der Ehe die Ursache des 
Leides sehen; denn sie ist es, die zu dem er¬ 
barmungswürdigen u. tränenreichen Schau¬ 
spiel der G. u. ihrer Folgen führt; die logische 
Alternative ist die Jungfräulichkeit u. damit 
die Möglichkeit, Mutter im geistlichen Sinn 
zu werden (ebd. 14, 3 [438/40]). Leibliche Ehe 

и. Kinder bedeuten Tod, geistliche Ehe u. Kin¬ 
der dagegen Unvergänglichkeit; in diesem 
Sinne versteht Gregor auch 1 Tim. 2, 15 (s. 
o. Sp. 129) u. Ps. 112, 9 (virg. 13, 3 [430]). Die 
wahre Fruchtbarkeit ist demnach die Frucht¬ 
barkeit im Geiste (ebd. 19 [490] mit Schrift¬ 
beweis). - Zu ganz anderen Ergebnissen 
kommt Johannes Chrysostomos in der Ausle¬ 
gung zu Gen. 3, 16: die Schmerzen der Wehen 
erinnern an die Größe der Sünde, das Gebä¬ 
ren ist eine ,Zerreißung der Glieder'; aber die 
geborenen Kinder wiegen allen Schmerz auf. 
Lust u. Freude zugleich hat Gott in das 
Traurige gelegt (in Gen. hom. 17,7f [PG 53, 
143f]). Gebären, sagt Johannes Chrysosto¬ 
mos, ist Gottes Sache (Anna 1,4 [PG 54,639]). 
Es ist nichts Böses an der G., hat doch Gott 
auch bestimmt, daß Jesus empfangen werden 
sollte, neun Monate im Mutterleib verweilen, 
G.wehen verursachen, geboren werden u. von 
Muttermilch ernährt werden sollte (in Mt. hom. 
8, 3 [PG 57, 86]). Die Frau ist zum Kinder¬ 
gebären da (in Rom. hom. 25, 4 [PG 60, 633]), 
u. das Gebet verhilft ihr zu Kindem 
(inEph. hom. 24, 3f [PG 62, 172/4]; vgl. 
etwa auch Orig. orat. 13, 2f [GCS 3, 326f]). 
Ebenso positiv ist die Einstellung des Johan¬ 
nes Damascenus (vgl. fid. orth. 2, 30 [PG 94, 


976 B]) u. anderer griechischer Väter zu Zeu¬ 
gung u. G. (vgl. Koukoules 9/11 mit zahlrei¬ 
chen Belegen). Kinderlosigkeit ist nicht nur 
beklagenswert (zB. Clem. Alex, ström. 2,138ff 
[GCS 52, 189ff|; 3, 67, 1 [226, 19/25]), sondern 
Folge der Sünde (zB. Basil. in Jes. 4 [PG 
30, 333 B]), ein Fluch also (ebd.; vgl. 
Koukoules 10). Voraussetzung ist freilich 
immer, daß die Ehe rechtmäßig ist; denn 
ehebrecherische G. ist in höchstem Maße ver¬ 
werflich (vgl. Orig. c. Gels. 1, 32 [GCS 2, 84]). 
- Vorderorientalisches u. atl. Denken klingt 
nach in dem besonderen Wunsch nach G. von 
männlichen Nachkommen (vgl. die Hinweise 
bei Koukoulös 14/7). - Bei den lat. Vätern 
werden Ehe, Zeugung u. G. als natürliche u. 
Gottes Schöpfungsbefehl entsprechende Ge¬ 
gebenheiten angesehen (vgl. auch A. Oepke, 
Art. Ehe I: o. Bd. 4, 661 f). Vielfach dienen sie 
freilich gleichsam als Folie für Erörterungen 
über das Leben im geistlichen Sinn (vgl. auch 
u. Sp. 153/5). Auch ist vielfach eine gewisse 
Halbherzigkeit in den Auffassungen unver¬ 
kennbar, dergestalt daß der zwar sittlich guten 
u. in Gen. 1, 28 gebotenen Ehe das Ideal der 
Keuschheit, Enthaltsamkeit, Jungfräulichkeit 
entgegengestellt MÜrd. Hierbei wird immer wie¬ 
der auf die schon in heidnischer Literatur oft 
genannten Unannehmlichkeiten der G. hin- 
gewiesen. Tertullian behandelt in den Bü¬ 
chern Ad uxorem u. De exhortatione casti- 
tatis nicht ohne Ironie die Motive, welche 
in Erwartung des Endes noch zu Hehat u. 
Kinderzeugung führen könnten. Die Motive 
der Sorge um Nachkommenschaft u. der ,mit 
so vielen Bitterkeiten verbundenen Freude an 
-Kindern' können für den nicht gelten, dessen 
sehnlichster Wxmsch es ist, dieser Welt ent¬ 
zogen zu werden u. zu Gott zu gelangen 
(ux. 1, 5 [CSEL 70, 103]). Und doch gibt es 
,Diener Gottes', die ihres Heiles so sicher 
sind, daß sie Zeit genug für Kinder übrig 
haben (ebd.); ein Widersinn angesichts der 
Tatsache, daß selbst die Heiden die mit ICin- 
dern verbimdenen Lasten vermeiden (u.a. 
durch Kindesmord), u. angesichts des Wehe¬ 
rufes (Mt. 24, 19) über Schwangere u. Säu¬ 
gende, welcher anzeigt, daß ,die schwellende 
Last des Mutterleibes u. der Brüste' (d.h. die 
Folgen der Ehe) am Weitende nachteilig sein 
werden (ux. 1,5 [103]). Die Witwen werden von 
solchen Hemmnissen frei sein, u. es ist logisch, 
daß weder Begierlichkeit noch irdische Inter¬ 
essen noch Verlangen nach Kindern eine Ehe 
für den Diener Gottes motivieren können 
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(ebd.). Ganz ähnlich argumentiert Tertullian 
cast. 9. 12 (CSEL 70, 141. 147); er verweist 
hier vor allem auf die dem nicht enthaltsamen 
Diener Gottes drohende Versuchung, ,einen 
in der G. begriffenen Menschen“ durch Arz¬ 
neien zu töten oder sich gar eine unfrucht¬ 
bare bzw. betagtere Frau zu besorgen. Ehe, 
Zeugung, G. halten demnach vom gottgefälli¬ 
gen Leben ab u. bedeuten eine Hypothek für 
die Endzeit (vgl. die gegenteilige Meinung 
etwa bei Job. Chrys. in Gen. hom. 21,4 [PG 
63, 180]). - Für Ambrosius ist die Ehe sittlich 
gut, aber die Jungfräulichkeit ist doch besser 
(zB. virg. 1, 24 [PL 16, 206 C]). Kindersegen 
wird teuer erkauft: die Frau heiratet u. 
weint; sie empfängt u. wird schwanger; sie 
gebiert u. ist krank. Gefahr bedeutet die erste 
Regung des Kindes, Gefahren seine endliehe 
Ankunft; prius dolori futurum quam volup- 
tati (ebd. 1, 25 [206 C/D]). G. ist also Schmerz 
u. Beschwerlichkeit; Jungfräulichkeit ist da¬ 
her zu empfehlen (ebd. 1, 26 [207 A] mit Hin¬ 
weis auf Lc. 23, 29; Joh. 1, 13; über das Kind 
als Gottesgeschenk s. Ambr. in Lc. 1, 29f 
[PL 15, 1625f]). - Für Augustinus ist es klar, 
daß fleischliche G. bis zum Ende des Welt¬ 
staates ein normaler Vorgang sein wird; .dort, 
wohin die Wieder-G. führt, wird es keine G. 
mehr geben“ (civ. D. 15, 17; vgl. 21, 16). 
Menschliche Empfängnis u. G, Hegt in der 
Hand Gottes (ebd. 12, 23). FreiHch ist der 
paradiesische Zustand durch das Hinzutre¬ 
ten von Lust u. Begierde zerstört; er Heße 
den Glauben zu, daß ,so wie beim G.akt keine 
schmerzhaften Wehen den Mutterschoß ge¬ 
öffnet hätten, auch bei der Empfängnis u. 
Befruchtung nicht Lustbegierde, sondern 
freiwühge Bereitschaft die beiden Naturen 
verbunden hätte“ (ebd. 14, 26). Das Wun¬ 
der der menschlichen G. hat durch die ,Ubido“ 
eine starke Einbuße erlitten. Die grundsätzli¬ 
che Anerkennung der Gültigkeit des Schöp¬ 
fungsbefehls hat, unabhängig von der allge¬ 
meinen Bewertung der G., das Verbot emp¬ 
fängnisverhütender Mittel u. der Kindes¬ 
tötung durch Abtreibung u. Aussetzung zur 
Folge (zur Empfängnisverhütung s. J. H. 
Waszink, Art. Empfängnis; o. Bd. 4, 1254; 
zur Ergänzung die Hinweise bei Koukoulös 
11/4; zur *Abtreibmig s. J. H. Waszink: o. 
Bd. 1, 59 f u. bes. Dölger, Lebensrecht 1/61; 
zur Aussetzung vgl. etwa Giern. Alex, ström. 
2, 93, 1 [GCS 52, 163, lOf]; ebd. 2, 93, 2 [163, 
13f] der Hinweis auf das Verbot bei den Rö¬ 
mern, eine Schwangere vor der Entbindung 


hinzurichten; vgl. Diod. Sic. 1, 77, 9: Ägyp¬ 
ter; Pass. Perp. 15, 2 [122 Musurillo]; dazu 
F. J. Dölger, Tertullian über die Bluttaufe: 
ACh 2 [1930] ISOf; Tert. apol. 9, 7 [CCL 1, 
102f]). Ein besonderes theologisches Problem 
stellten die Heilsaussichten von abgetriebe¬ 
nen Kindern, Fehl- u. Miß-G., ungetauft ge¬ 
storbenen Säuglingen dar (vgl. dazu schon 
Apc. Petr. 8 [2, 476f Hennecke-Schneem. 
mit den dort gegebenen Hinweisen aus Cle¬ 
mens u. Methodius]; ferner etwa Aug. civ. D. 
22,12/4; enchir. 23, 84/7 [CCL 64, 95f]; Greg. 
Nyss. infant.; PG 46, 161/92 passim; weite¬ 
res bei Dölger, Lebensrecht 49/54; zur allge¬ 
meinen Bewertung der G. bei den griech. Au¬ 
toren s. noch E. Peterson, Frühkirche, Juden¬ 
tum u. Gnosis [1969] 214/8). 

d. Geburtsvorgang u. Neugehorenes. 1. Leib¬ 
liche Geburt, a. Einzelheiten. Detaillierte Be¬ 
schreibungen des Gebärvorganges Anden sich 
bei kirchUchen Autoren kaum; vorhandene 
Äußerungen sind i.a. mit theologischer Pro¬ 
blematik verknüpft. Einige Themenkreise 
kehren immer wieder: G.schmerz, schmerz¬ 
lose G., Niedrigkeit des G.vorganges, Wunder 
der G. .Gebären ist Gottes Sache“, sagt Jo¬ 
hannes Chrysostomos (Anna 1, 4 [PG 54, 
639]; t6 tsxeiv avcoflsv ex®'’ 

Wunder der menschlichen G. spricht Augu¬ 
stinus (civ. D. 12, 23); nach Gottes Willen 
entsteht der Mensch in der Gebärmutter, der 
.Werkstatt der Natur“ (Clem. Alex, ström. 
3, 83, 2; 4, 150, 2 [GCS 52, 234, 13f. 315, 2f]; 
vgl. Didym. Alex, in Ps. 157, 3 PTura [Pap- 
TextAbh 8, 142]), u. wird geboren; ,Gott hat 
den Mutterschoß zum Gebären bereitet, das 
Unbeseelte im Mutterschoß beseelt . . . Gott 
läßt, sobald das Kind geboren ist, aus der 
Mutterbrust die Milchquelle springen“ (Cyrill. 
Hieros. catech. 9, 15 [PG 33, 663 B]). Der 
eigentHche G.vorgang kann daher zwar sehr 
drastisch angedeutet sein (vgl. Hieron. ep. 
22, 29, 6 [CSEL 54, 188]), aber die Niedrig¬ 
keit u. der Schmutz der G. kann nicht als Be¬ 
weis dafür dienen, daß menschflche G. 
schlecht, also der Hand Gottes entzogen sei. 
Im Bild des G.aktes kann die HinfäUigkeit 
menschUchen Lebens ausgedrückt sein (Mart. 
Petr. 13 [AAA 1, 16, lOf]: sic enim nascimur, 
ut proni videamur in terram effundi; weitere 
Belege für dieses Bild bei Waszink zu Tert. 
an. 19, 7); der G.akt kann seines paradiesi¬ 
schen Mysteriums beraubt sein (Aug. civ. D. 
14, 26; vgl. etwa Georg. Pis. carm. vit. 53 
[hrsg. V. L. Sternbach: Analecta Graeco- 
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Latina philologis Vindobonae congregatis 
obtulerunt collegae Cracovienses et Leopoü- 
tani (Kracow 1893) 38/54]: Eva als Sücttoxo?), 
aber durch eben diese G. ist, ganz real, auch 
Jesus in die Welt gekommen. Hier liegt der 
Hauptstreitpunkt der Alten Kirche mit dem 
Doketismus, aber auch ein wichtiger Dissens¬ 
punkt mit Marcion; das Thema der menschli¬ 
chen G. wird daher wiederholt in der Ausein¬ 
andersetzung mit diesen berührt. Nur bei¬ 
spielsweise sei auf die bislang unbekannt ge¬ 
wesene Exegese des Didymos des Blinden zu 
Ps. 30, 21 verwiesen (in Ps. 152, 33/153, 8 
PTura [PapTextAbh 8, 120]): Jesus besaß 
als Mensch keinen Vater, aber doch eine Mut¬ 
ter (vgl. Gal. 4, 4); ,auch die Frau aber ist ein 
Mensch. Zur Aufhebung der Dokese ist er 
Menschensohn genannt.“ Jesus ist aber, da 
ohne menschlichen Vater, nicht wie andere 
Menschen .durch das Weib“ (d.h. geformt u. 
geboren; vgl. 1 Cor. 11, 12), sondern ,aus dem 
Weib“ (vgl. Mt. 1, 16); .denn den gesamten 
Stoff hat er aus dem Weib empfangen“ (vgl. 
auch Didym. Alex, in Ps. 2, 13/3, 4 PTura 
[PapTextAbh 7, 8/10]; in Ps. 28, 15/20 
PTura [ebd. 114]; in Job 293, 14/28 PTura 
[ebd. 3, 182/4]). Didymos bewegt sich 
hier in den Bahnen des Origenes (in Rom.: 
170, 13/172, 11 Scherer). Ganz ähnliche Ge¬ 
danken finden sich in Tertullians Traktat De 
carne Christi (zB. 20 f [CCL 2, 908/12]), in 
dem die Fleischwerdung Christi durch die 
menschliche G. gegen Marcion u. andere 
nachdrücklich verteidigt wird (1, 2 [873]: 
Marcion, ut carnem Christi negaret, negavit 
etiam nativitatem, aut ut nativitatem nega¬ 
ret, negavit et camem, scUlcet ne invicem 
sibi responderent nativitas et caro, quia nec 
nativitas sme came nec caro sine nativitate). 
Da nun nach Marcion der Weltschöpfer für 
all das Abscheuliche der Fortpflanzung u. des 
fleischlichen Lebens verantwortlich ist, finden 
sich bei ihm erbitterte Auslassungen über den 
ganzen Unflat von Zeugung, Werden des Le¬ 
bens u. G. durch die Schamteile. Tertullian 
hat ebd. 4, 1 (878) einen Katalog solcher 
Schmähungen mit drastischer Schilderung 
der G.umstände referiert, an denen sich nach 
Marcions Auffassung die .Gottes gleichsam 
unwürdige Körperlichkeit Christi“ zeigt, wäh¬ 
rend sie für Tertullian .sanctissima et reve- 
renda opera naturae“ sind (vgl. Tert. adv. 
Marc. 3, 11; 4, 21 [CCL 1, 521/3. 597/600]; 
A. V. Harnack, Marcion“ [1924 bzw. 1960] 
103f. 273*). Jesus mußte bei seiner G. durch 


den Schmutz hindurch; G. ist also etwas mit 
Schmutz Verbundenes (vgl. Rufin. symb. 10 
[CCL 20,147]; ähnlich Joh. Chrys. in Mt. hom. 
8, 3 [PG 57, 85f]). G.schmerzen werden be¬ 
sonders gern erwähnt in Traktaten über Vir- 
ginität; vgl. o. Sp. 144/8, ferner etwa Joh. 
Chrys. virg. 57f (PG 48, 577/80): in der Ehe 
gibt es nichts Angenehmes ohne Furcht: Emp¬ 
fängnis, folgende Sorge um Fehl-G. u. Ge¬ 
fährdung der Mutter, G.wehen, die den Leib 
zerschneiden, Angst, ein fehlerhaftes u. ver¬ 
stümmeltes Kind, ein Mädchen statt eines 
Jungen zu gebären. Die schmerzhaften G.we¬ 
hen gelten auch als Beweis für die Wahrheit 
der Sündenfallgeschichte (vgl. Theophil. Ant. 
Autol. 2, 23 [SC 20, 156]; ebd. 1, 12 [84] der 
Hinweis auf die Salbung des Neugeborenen 
mit öl in Verbindung mit dem Christenna¬ 
men; s. schon Joseph, ant. lud. 1, 48f). Die 
schmerzlose G. gilt (zT. im Hinblick auf 
Marias Niederkunft: s. u.) als Ideal u. ist 
Topos in Legenden (vgl. etwa V. Theod. 
Edess. 4; dazu A. Vasiliev: Byzant 16 [1942/ 
3] 173). - Über G.stellungen (sitzend [G.stuhl], 
U^end, aufrecht stehend, kniend [nach altem 
griechischen Brauch]) bei den Byzantinern 
vgl. das Material bei Koukoules 22 f. Die 
G. fand zuhause statt (ebd. 23), i.a. mit 
Hilfe von Hebammen, die jedoch abergläu¬ 
bisch u. ohne spezielle Ausbildung waren 
(ebd. 21 f. 24). Mehrüngs-G. galten als 
Wunder (ebd. 26). Über Abnabeln, Nach- 
G., Waschungen des Neugeborenen usw. 
vgl. ebd. 27/30 (Magisches in diesem Zu¬ 
sammenhang s, u. Sp. 158/67). Über Fehl- 
G. berichten christliche Autoren öfters im 
Anschluß an 1 Cor. 15, 8 (s. o. Sp. 132): 
zB. Ignat. Rom. 9, 2; Olympiod. in Job 3, 16 
(PG 93,64A/B); Theodrt. in 1 Cor. 15, 8 (PG 
82, 352 A); Joh. Dam. in 1 Cor. 15, 8 (PG 95, 
689 C/D); s. auch o. Sp. 148. 

ß. Maria als Gebärende u. Wöchnerin. Der 
realen Menschwerdung Jesu entspricht die 
reale Mutterschaft Marias. In beiden Fällen 
sind die ntl. Nachrichten eindeutig; hinsicht¬ 
lich der G. Jesu sahen sich die kirchlichen 
Autoren meist nur in der Abwehr von Irr¬ 
lehren zur stärkeren Ausmalung des Vor¬ 
gangs veranlaßt (s. o. Sp. 148f). Anders ver¬ 
hält es sich mit der Niederkunft Marias. 
Wunderbare Züge, die sich im NT schon an¬ 
deuten, werden in der altkirchlichen Litera¬ 
tur verstärkt u. vergröbert, u. frühzeitig 
kommt auch das Problem in die Diskussion, 
ob u. wie die natürliche Niederkunft Marias 
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mit deren Jungfräulichkeit zu vereinbaren 
sei. Der angedeutete Sachverhalt kann hier 
nicht eingehend behandelt werden; einige 
Hinweise mögen daher genügen. Im Protoev. 
Jac. 18f (1, 287f Hennecke-Schneera.) vdrd 
erzählt, Joseph habe die unmittelbar vor der 
Niederkunft stehende Maria in eine Höhle ge¬ 
führt. Eine (hebräische) Hebamme erlebt 
fassungslos das Wunder der Niederkunft einer 
Jungfrau; sie geht aus der Höhle u. berichtet 
das ,nie dagewesene Schauspiel* der ihr be¬ 
gegnenden Salome. Diese will es nicht glau¬ 
ben, geht zu Maria in die Höhle u. ,legt ihren 
Finger hin zur Untersuchung ihres Zustan¬ 
des* ; sie findet Maria jungfräulich u. bricht in 
ein Wehgeschrei über ihren Frevel u. Unglau¬ 
ben aus (20, 1). Diese Erzählung hat in der 
patristischen Literatur nachgewirkt, wenn 
immer es um die Erklärung des paradoxen 
,Sie hat geboren u. hat lucht geboren* ging 
(vgl. Clem. Alex, ström. 7, 93, 7/94, 3 [GCS 
17, 66, 20/67, 3]; Greg. Nyss. test. adv. Jud.; 
303 Zacagni; Epiphan. haer. 30, 30 [GCS 25, 
374 f]; Tert. carn. 23 [CSEL 70, 246]; Log. 18 
bei Resch, Agrapha^ 305f). Als Beispiel sei der 
Traktat 2 des Zeno von Verona von der G. 
des Herrn angeführt, welcher auch sonst viele 
Mitteilungen über den G.vorgang enthält (2,8, 
2 [PL 11, 413 A/415 A]); Maria ist schwanger 
nicht durch den Samen eines Mannes, sondern 
durch das Wort; sie weiß nichts von den 
Beschwerden der zehnmonatigen Schwanger¬ 
schaft (anders 1, 2, 9 [278B]: tu virginali 
carceri novem mensibus religasti); sie gebiert 
nicht in Schmerzen, sondern in Freude; sie 
liegt nicht von der Anstrengung der G. er¬ 
schöpft, hleich u. am ganzen Leib aufgelöst 
darnieder; ihr Sohn ist durch keinen Schmutz 
der G. verunreinigt; die nachgeburtlichen 
Reinigungen, die bei einer Verzögerung ge¬ 
fährlich sind, haben bei ihr keine schädlichen 
Folgen; die sonst bei der jungen Wöchneiin 
üblichen warmen Umschläge sind bei ihr un¬ 
nötig; sie empfing als Jungfrau, gebar als 
Jungfrau, bUeb auch nach der G. Jungfrau 
(vgl. Aug. symb. 3, 6 [CCL 46, 189]). Es folgt 
die Geschichte aus Protoev. Jac. 20. Zur 
starken Nachwirkung des Protoev. Jac. vgl. 
E. de Strycker in seiner Ausgabe (La forme la 
plus ancienne du protövangile de Jacques = 
Subs. hagiogr. 33 [Bruxelles 1961]) 41/9 u. 
W. Speyer, Der bisher älteste lat. Psalmus 
abecedarius; JbAC 10 (1967) bes. 213f. In der 
frühchristl. Apokalyptik vgl. Asc. Jes. 11, 1/ 
14 (2, 466 f Hennecke-Schneem.), wo vor al¬ 


lem zu beachten ist der Hinweis auf die 
hebammenlose u. schmerzlose Niederkunft 
Marias (11, 14). So auch in der Ode Salomos 
über die göttliche Milch (19, 6/9 [2, 600 Hen¬ 
necke-Schneera.]); vgl. noch Act. Petr. 24 
(ebd. 2, 211); Lampe s.v. wSlv. Daß in 
Marias Niederkunft nichts anderes als der 
paradiesische Zustand menschlicher G. über¬ 
haupt beschrieben wird, zeigt Augustinus 
(civ. D. 14, 26: über Geschlechtsverkehr 
u. Virginität). Schließlich sei hier dar¬ 
auf hingewiesen, daß Tertullian (an. 26, 4 
[CCL 2, 822]) die Niederkunft Marias mit 
Jesus als Beweis für die Vollendung des Kin¬ 
des schon im Mutterleib verwendet. 

y. Die menschliche Gehurt in der Apokalyp¬ 
tik. Unter vielerlei Gesichtspunkten findet 
die G. in den Apokalypsen Erwähnung. Für 
die eigentlich christl. Apokalyptik sei auf die 
Vision über die endzeithchen Strafen in Apc. 
Petr. 8 (s. o. Sp. 148) u. die eben genannte 
Stelle Asc. Jes. 11,1/14 zurückverwiesen. Wir 
beziehen hier aber auch die einander ver¬ 
wandten Apokalypsen des Esra u. Baruch 
(GCS 32) u. die Eliasapokal 3 rpse ein, deren 
Vorstellungswelt weitgehend mit der des 
frühen Christentums übereinstimmt oder 
durch Überarbeitung derselben angepaßt ist 
(vgl. besonders P. Vielhauer: Hennecke- 
Schneem. 2, 407/54; W. Schneemelcher: ebd. 
484/8. 533/6). In dem endzeitliehen Spruch 
Apc. EUae hebr. 28, 3 (118 Riessler; hier 
zitiert nach einer Übersetzung K. Sethes bei 
Menascha 449) heißt es mit Beziehung auf den 
ägyptischen Gebärziegel: ,Die Hebamme im 
Lande wird trauern, die, welche geboren hat, 
wird ihren Blick zum Himmel richten, indem 
sie spricht: Weswegen habe ich mich auf Zie- 

f d gesetzt, um Kinder zur Welt zu bringen ?* 
hnlich im Klagelied der Baruch-Apokalypse 
2, 2,1.16/8 (GCS 32, 214/7). Die Scheol u. die 
Kammern der Seele werden Apc. Esr. 1, 11, 
10/2 (GCS 32, 20) mit dem Mutterschoß u. der 
Angst der Gebärenden verglichen (vgl. 4 Esr. 
4, 40/2 [261 Riessler]). In dem großartigen 
Hymnus Apc. Esr. 3, 21 (GCS 32, 107/9) ist 
Gottes Handeln für das Werden menschlichen 
Lebens geschildert: Gott belebt den im Mut¬ 
terschoß gebildeten Körper u. fügt die Glie¬ 
der; sobald der Mutterschoß herausgibt, was 
in ihm geschaffen ist, kommt auf Gottes Ge¬ 
bot aus den Gliedern selbst die Milch, die 
Frucht der Brüste, hervor (vgl. Aug. conf. 
1, 7), usw. - Gebet um Kindersegen u. Freude 
nach der G. des von Gott geschenkten Soh- 
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nes: Apc. Esr. 4. 4, 1/4 (GCS 32, 133f). 
G.wehen u. G.schmerz: ebd. 4, 5, 8f (137). 
Vision über das Leben im unvergänglichen 
Sein (Apc. Bar. gr. 6, 19, 13 [GCS 32, 312]): 
Dann werden die Brauen nicht mehr Schmer¬ 
zen haben, wenn sie gebären, noch sich quä¬ 
len, wenn sie die Früchte des Schoßes schen¬ 
ken (Motiv des Goldenen Zeitalters). Zu den 
aus GCS 32 zitierten Stellen vgl. jeweils die 
ebd. notierten Parallelen u. erklärenden Be¬ 
merkungen. 

2. Leibliche u. geistliche Geburt (Wiederge¬ 
burt). Die Begrifflichkeit der physischen G. ist 
seit dem NT in christlicher Literatur allge¬ 
mein auf Taufe u. Wieder-G. übertragen wor¬ 
den. Dieser (bildliche) Gebrauch soll hier nur 
durch einige Beispiele angedeutet werden. 
Augustinus nennt symb. 4, 1 (PL 40, 660f) 
die mit dem Katechumenen bzw. Täufling 
vollzogenen Handlungen Speisen, ,quae vos 
reficiunt in utero, ut renatos ex baptismo 
hilares vos mater exhibeat Christo*; ,uterus‘ 
ist hier zu verstehen als die Taufe oder das 
Taufwasser, so wie Clemens vom ,Mutter- 
schoß der Taufe* spricht, aus dem Gott uns 
.geboren* hat (ström. 4, 160, 2 [GCS 52, 319, 
12] im Anschluß an Job 1, 21); entsprechend 
Dion. Ar. eccl. hier. 2, 2, 7 (PG 3, 416 B) u. 
Cyrill. Hieros. catech. 20, 4 (PG 33, 1080f); 
vgl. Dieterich, Erde 114f. Konsequent heißen 
die Neugeborenen in der Taufsymbolik 
dtp'ciYlvvrjTa ßpecpvi (vgl. 1 Petr. 2, 2; lat.: modo 
geniti infantes); vgl. Rahner, Mythen ]22f 
(mit Anm. 136/41 auf S. 351); ders., Symbole 
153/8. Die hier interessierende Begrifflichkeit 
ist nahezu vollständig verwendet von Clemens 
von Alexandrien in der Erklärung zu 1 Cor. 
3, If (paed. 1, 34/52 [GCS 12, 110/21]): Müch 
(über Milch als Zeichen der Wieder-G. s. auch 
Wyss 53/8), Brüste, Amme, Mutter, Windeln, 
Khid. Besonders interessant der Vergleich 
der sich zum Säugling neigenden Brüste mit 
der Speisung des Neugeborenen durch Gott, 
den Vater der Geborenen u. Wiedergeborenen 
(paed. 1, 41, 1/3 [GCS 12, 114f]; vgl. Th. 
Klauser, Art. Brust II: o. Bd. 2, 661) u. der 
Windeln des Säuglings mit den Windeln des 
Blutes Christi (paed. 1, 42, 2f [115, 16/22]). 
Selbst der Begriff des p,aiEÜECTÜai, des Entbin- 
dens (mit Hilfe der Hebamme), wird auf die 
G. des Täuflings übertragen, vgl. Dion. Ar. 
eccl. hier. 3, 3, 6 (PG 3, 433 A: t<öv tspwv t) Trav- 
E7riCTTf)p.y; . . . aüvou? t5) töv . . . l^<oo7roicdv 
Xoylwv ELCTaycoYix?) Tpocpfj (jkxieüetcxi) ; dazu ebd. 
(433 B) der Begriff piaisua-ic;; vgl. auch ebd. 4, 


3 (476 D). Besondere Beachtung verdient 
auch in diesem Zusammenhang Johannes 
Chrysostomos; er parallelisiert in catech. bapt. 
4,1 (SC 50,181/4) menschliche u. geistUche G.: 
aTTSTEXEv Y) 7tveupi.«Tix-l) pt.Y)Tr;p (die Kirche); od 
wStvEi; al TTVEUpLÄTiKal oü Ssovtai xpö'tov) xcd 
iTspioSou (j(.Y)vav. Die geistliche Niederkunft 
kennt keine Schmerzen (vgl. auch catech. ill. 1 
[PG 49, 226 f]; in Act. princ. hom. 3: PG 51, 
96/8:« xa&apoiv &S(vcov, 2) TtvsupiaTixwv töxojv, &> 
XÄivwv Xoxsup.d-r<oV 0TiXXv)([ii?, x^pl? 

YaoTpo.; YsvvvjOK;, x<^pU »apxi? t6xo? xtX.). Sehr 
ähnliche Parallelen u. Kontraste finden sich in 
den Traktaten des Zeno von Verona. So heißt 
es Zeno 2,30 (PL 11, 476 B): ,Schon verlangt 
unsere Mutter, euch zu gebären; aber nicht 
nach dem Gesetz zu gebären, nach dem 
euch einst eure Mütter gebaren; denn sie 
seufzten selbst unter den Schmerzen des Ge¬ 
barens u. haben euch wimmernd, schmutzig, 
in schmutzige Windeln gewickelt, in diese 
Welt . . . hereingebracht; aber diese Mutter 
wird nicht in Wiegen, die übel riechen, son¬ 
dern an heiligen Altares Schranken . . . euch 
nähren . . .* Noch weiter geht Zeno 2, 43 (PL 
11,492/6). Er sagt nicht nur, daß die verschie¬ 
den alten Täuflinge durch den Akt der Taufe 
gleichaltrig geworden sind, sondern teilt den 
vielen ,in einer G. Geborenen* die Geheim¬ 
nisse des heüigen Horoskops mit (vgl. u. Sp. 
170; vgl. auch 1, 14, 4 [PL 11, 358/61]). Die 
geistliche G. steht nicht unter dem Fluch der 
menschlichen G., sie geht schmerzlos von¬ 
statten; vgl. zB. noch Aug. s. 189, 3 (PL 38, 
1006); Cyrill. Alex. ep. 4 (PG 77, 45/8). Zum 
Bild von Weltstaat/Himmelsstaat entspre¬ 
chend G./Wieder-G. s. Aug. civ. D. 15, 16. - 
Das medizinische Problem der G. im siebten 
u. achten Monat ist ebenfalls in die christl. 
Symbolik einbezogen worden: Tert. an. 37, 3f 
(CCL 2, 839f: G. im 10. Schwangerschafts¬ 
monat entsprechend der Zahl der Gebote, ,die 
unsere Wieder-G. bewirken*; G. im 7. Monat 
zur Ehrung des Sabbats u. der Schöpfung 
Gottes; G. im 8. Monat ungünstig, da die 
Achtzahl Symbol ist für die Zeit nach dem 
jüngsten Gericht, wo es keine Hochzeit mehr 
geben wird; vgl. Waszinks ausführlichen 
Kommentar zSt.; über die Sieben- u. Acht¬ 
zahl bes. F. J. Dölger: ACh 4 [1934] 160/82 
[wichtig für G.symbohk]; J. H. Waszink: 
Pisciculi, Festschrift F. J. Dölger = ACh 
Erg. Bd. 1 [1939] 276/8; ferner neuerdings die 
Exegese des Didymos zu Koh. 11, 2a: in Koh. 
317, 15/319, 20 PTura [PapTextAbh 9, 
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10/20]). Eine ähnliche SymboHk knüpft 
Didymos an die Zahl 31 des Ps. 31, ausgehend 
von der Parallele Vergebung der Sünden/Wie- 
der-G. (31 ist die vierte Quadratzahl [25] 
plus 6 [als vollkommene Zahl]; die zweite G. 
hat die Festigkeit der Quadratzahl u. die Voll¬ 
kommenheit der Sechszahl); vgl. in Ps. 156, 
17/157, 8 PTura (PapTextAbh 8, 140/2) mit 
den aO. notierten Parallelen. Zur Symbolik 
G./Wleder-G. vgl. auch ebd. 222, 29/225, 16 
(382/4) im Anschluß an Job 3, 3. Auferste¬ 
hung als G.: vgl. Act. 13, 33; Col. 1, 18; dazu 
4 Esr. 4, 40/2 (J. Dey, Pahngenesia [1937]; K. 
W. Troger, Mysterienglaube u. Gnosis im 
Corpus Hermeticum XIII = TU 110 [1971] 
Index s. v. Wieder-G.). 

e. Gehurt, Tag der Geburt, Namengebung 
(Riten u. Bräuche). 1. Unreinheit u. Reini¬ 
gung. Ebenso wie im Vorderen Orient, in 
Israel u. im griechisch-römischen Altertum 
galt die G. auch bei den Christen als ein in 
doppeltem Sinne, physisch u. kultisch, ver¬ 
unreinigender Akt. Die Unreinheit ist atl. 
Denken entsprechend eine Folge der Sünde; 
sie erstreckt sich auch auf das Kind (vgl. zB. 
PsProsp. prom. 1, 4 [PL 51, 737 B]); die vom 
Gesetz vorgeschriebenen Reinigungen sind 
Beweis für die Unreinheit der G. (vgl. Orig, 
in Lev. hom. 8, 3 [GCS 29, 396]). Christliche 
Bestimmungen über Unreinheit u. einzuhal¬ 
tende Fristen sind uns aus den Canones 
Hippolyti bekannt. Danach gelten Hebam¬ 
men als unrein; es soll daher deren viele 
geben. Sie dürfen vor der Reinigung nicht an 
den Sakramenten teilnehmen; die Reinigungs¬ 
frist wird für Knaben-G. mit 20, für Mäd- 
chen-G. nüt 40 Tagen angegeben (vgl. cn. 18 
bei W. Riedel, Die Kirchenreohtsquellen des 
Patriarchats Alexandrien [1900] 209; H. 
Achelis, Die ältesten Quellen des orientali¬ 
schen Kirchenrechtes 1. Die Canones Hippolyti 
= TU 6, 4 [1891] 88f hat das arabische Wort 
für Hebamme in diesem Zusammenhang irr¬ 
tümlich als (Wöchnerin‘ interpretiert). Im 
selben Kanon folgt die Bestimmung: ,Eme 
Frau, welche geboren hat, soll außerhalb des 
heiligen Raumes stehen: 40 Tage, wenn das 
neugeborene Kind männlich ist; 80 Tage, 
wenn es weibhch ist. Wenn sie die Kirche be¬ 
tritt, soll sie mit den Katechumenen u. Heb¬ 
ammen beten* (übers. Riedel aO. 209f). Diese 
Bestimmung deckt sich mit den Unreinheits- 
fristen von Lev. 12, 2/5 (s. o. Sp. 67f) u. 
stimmt mit der koptischen Sitte überein, 
Knaben am 40., Mädchen am 80. Tag nach 


der G. zu taufen. Nach cn. 17 des Basilius 
(Riedel aO. 242) darf sich der Mann seiner 
Gattin ,in den Tagen der Unreinheit u. ihres 
Kindbettes* nicht nähern. Kirchlicher Brauch 
hat auch Eingang in das bürgerliche Gesetz 
gefunden; dies zeigt die 17. Novelle des Kai¬ 
sers Leo (K. E. Zachariä v. Lingenthal, lus 
Graeco-Romanum 3 [1857] 89): wept twv 
TsxouiTtöv yuvaixöiv, ttots Xapßdcvei twv O-slov 

(JtUOTY)pltOV xal TtOTS TOC ßpE^V) ßaTITi^OVTat VÄV 

p’ ijpspwv, Kvay’«:'!?. d. h. wegen der Un¬ 

reinheit ist die Wöchneiin zu den Sakramen¬ 
ten, das Kind zur Taufe erst 40 Tage nach der 
G. zuzulassen (vgl. auch o. Sp. 87; Koukou- 
les 33 f). 

2. Tag der Geburt u. Schutzengel. Juden, 
Griechen u. Römer sahen den neugeborenen 
Menschen unter dem Schutz eines ihm per¬ 
sönlich zugeordneten Engels oder Gottes (s. o. 
Sp. 70f. 81 f. 112f). Gestalten wie die grieeh. 
Moiren u. die röm. Parcae sind von den Chri¬ 
sten ebenso wie Heimarmene, Fata, Fata 
scribunda heidnischem Aberglauben zuge¬ 
rechnet worden. Der Glaube an Genius u. Ge¬ 
nien wird von Tert. an. 39, 3 (CCL 2, 842) dem 
Aberglauben u. Götzendienst bei der (j. zu¬ 
geordnet (sic et Omnibus genü deputantur, 
quod daemonum nomen est; adeo nulla ferme 
nativitas munda est, utique ethnicorum; vgl. 
Tert. apol. 32, 2 [CCL 1, 143]; Lact. inst. 
2, 14 [CSEL 19, 162/5]: adhaerent enim [sc. 
daemones] singuhs hominibus et omnes 
ostiatim domus occupant ac sibi geniorum 
numen adsumunt: sic enim latino sermone 
daemones interpretantur; Min. Fel. 29, 5). 
Die heidn. Vorstellung von dem guten u. dem 
bösenG.-Dämon (s. o. Sp. 112f)klingt nach zB. 
bei Herrn, mand. 6,2 (GCS 48,32); Orig, in Lc. 
hom. 12 ((3CS 49, 72/6); Clem. Alex, ström. 
5, 127, 4 u. 130, 4 (GCS 52, 412. 414); Euseb. 
praep. ev. 13, 13, 59 (GCS 43, 2, 225, 15/24); 
zur Ansicht des Johannes Chrysostomos vgl. 
Striedl 23 f. Sie konnte leicht durch den 
Christi. Glauben an Schutzengel abgelöst wer- 
den (vgl. auch J. Michl, Art. Engel IV [christ¬ 
lich] : o. Bd. 5, 154). Der Schutzengel ist mit 
dem Menschen spätestens vom Augenblick 
der G. an verbunden (vgl. auch Dölger, Le¬ 
bensrecht 28/37). Über die Verlängerung der 
griech.-röm. Idee eines Personaldämons in 
den neugriech. Volksglauben s. B. Schmidt, 
Volksleben 179 f; über das Wiederaufleben 
des ursprünglichen Glaubens an die Moira 
eines einzelnen Menschen s. ebd. 217. Wäh¬ 
rend nun im Heidentum der Tag der G. u. 
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seine Wiederkehr allgemein Anlaß zu Freude 
u. zum Dank an die persönliche Schutzgott¬ 
heit war, läßt der Pessimismus des ältesten 
Christentums im Blick auf die gegenwärtige 
Welt eine solch positive Einstellung zunächst 
nicht zu (weiteres hierzu bei A. Stuiber, Art. 
G.tag: u. Sp. 224/9), 

3. Name, Namengebung. Mit Name u. Na¬ 
mengebung (Form des Namens, Akt der Ver¬ 
leihung) waren magische Vorstellungen ver¬ 
knüpft (vgl. zB. 0. Sp. 68f; u. Sp. 168); Ori- 
genes (c. Gels. 5, 45 [GCS 3, 48/50]) polemi¬ 
siert gegen den Glauben an magische Wirk¬ 
samkeit der heidn. Namen. Die Haltlosigkeit 
solchen Glaubens zeigt sich nach Origenes 
daran, daß die magische Wirkung eines Na¬ 
mens verlorengeht, wenn man diesen in eine 
andere Sprache überträgt (etwa einen römi¬ 
schen ins Ägyptische oder Griechische); kei¬ 
nesfalls kann ,die Natur der Namen, wie Ari¬ 
stoteles meint (interpr. 2, 16 a 19/16 b 5), von 
der Bestimmung derjenigen abhängen, die 
sie gegeben haben* (vgl. auch c. Gels. 1, 25 
[2, 75/7]). Nichtsdestoweniger wurden in der 
älteren Ghristenheit noch unbefangen die 
heidn., vielfach aus Mythologie u. Mantik 
stammenden Namen, nicht etwa biblische, 
verwendet (vgl. hierzu den Exkurs über Ruf¬ 
namen bei Harnack, Miss.* 436/45). Interes¬ 
sant ist wiederum die Parallele von G. u. Wie¬ 
der-G. : hatte der Mensch bei der G. einen 
heidn. Namen erhalten, so erhielt er doch als 
Katechumene einen zweiten, seinen eigent¬ 
lichen u. bleibenden Namen: ,Ghristianus‘. Es 
kam aber die Zeit (4. Jh.), daß man sich eines 
heidn. Namens schämte. Zunächst wird man 
zu atl. Namen gegriffen haben, später treten 
die Namen aus dem NT hinzu, u. am Ende 
des 4. Jh. ermahnt Johannes Ghrysostomos 
die Gläubigen, ihren Rindern Namen von 
Heiligen zu geben, damit sie sich an den Heili¬ 
gen ein Beispiel der Tugend nähmen (in Act. 
hom. 52, 5 [PG 60,365]; ähnlich in Gen. hom. 
21,4 [PG 53, 179]; alles Weitere bei Har¬ 
nack aO.; zur Wirksamkeit des Jesus-Na¬ 
mens ebd. 438i; vgl. A. Abt, Die Apologie des 
Apuleius = RGW 4, 2 [1908] 119^ mit Hin¬ 
weis auf Act. Thom. 163 [AAA 2, 2, 276, 6/8]; 
s. auch H. Karpp, Art. Ghristennamen: o.Bd. 
2, 1114/38). Nur nebenbei sei darauf verwie¬ 
sen, daß Tert. idol. 16, 1 (GGL 2,1117, 17/9) 
den röm.Tag der Namengebung (dies lustricus : 
s. o. Sp. 116f) Nominalia (solennitas ... Nomi- 
nalium) nennt (Namengebung u. Mantik: s. u. 
Sp. 168). 


4. Verschiedenes. Zum Brauch der *Circum- 
ambulatio bei der G. im christlichen Bereich 
s. den Hinweis bei W. Pax: o. Bd. 3, 147 (vgl. 
auch 149). Über erste Nahrungsaufnahme s. 
F. J. Dölger: AGh 5 (1936) 225/31. 

/. Geburtszauber aller Art. 1. Vorbemerkung. 
Im frühen Ghristentum sind sehr verschie¬ 
dene Aspekte der Dämonologie u. der Ein¬ 
stellung zum Magischen zu verzeichnen. Fast 
generell ist, wie die seit ntl. Zeit geübte Praxis 
des *Exorzismus (s. Thraede 44/117, beson¬ 
ders 58/114) zeigt, an die Wirksamkeit von dä¬ 
monischen Kräften geglaubt worden; ein an¬ 
derer Aspekt ist aber zB. die vor allem in apo¬ 
logetischen Schriften (Tatian, Lactantius, Ar- 
nobius, Tertullian [bes. apol. 7/9. 22 f; vgl. 
an. 39, 1/3 (GGL 1, 98/105. 128/30; 2, 842) in 
Verbindung mit der G.], Minucius FeUx [bes. 
26/8]) geübte Polemik gegen die als Dämonen 
charakterisierten Heidengötter auf dem Hin¬ 
tergrund einer noch lebendigen Religion; 
wieder anders ist die aus der Sicht des sieg¬ 
reichen Ghristentums am volkstümlichen 
Dämonenglauben geübte Kritik zu beurteilen 
(etwa bei Johannes Ghrysostomos zu einer 
Zeit, da die Heidenretigion im Absterben be¬ 
griffen war, der Volksglaube jedoch noch 
immer u. eigentlich immer mehr auch Ghri- 
sten zu beeinflussen vermochte). Vgl. auch 
Aug. doctr. Christ. 2, 17/23 (GGL 32, 52/9); 
civ. D. 10, 9/11; 21, 6.10; im Osten etwa Orig, 
c. Gels. 8, 60/3 (GCS 3, 276/9); Giern. Alex, 
protr. passim (GCS 12, 3/86). Einhellig wird 
jeglicher Glaube an Dämonen u. die Wirk¬ 
samkeit magischer Praktiken als unvereinbar 
mit der Existenz des getauften Christen abge¬ 
lehnt. Hierfür sei als ein Beispiel Cyrill. 
Hieros. catech. 19, 4/10 (PG 33, 1068/76) 
zitiert: der Täufling muß allem Satanischen 
eine Absage erteilen; dazu gehört: Beten in 
Götzentempeln, Anzünden der Lampen u. 
das Räuchern an Quellen oder Flüssen. Denn 
manche sind von Träumen oder Dämonen ge¬ 
täuscht worden . . . Abergläubische Beobach¬ 
tung des Vogelfluges, Wahrsagerei, Zauber¬ 
deuterei, Amulette, beschriebene Täfelchen, 
Zauber oder andere böse Künste . . . gehören 
zum Teufelsdienst (vgl. allgemein Harnack, 
Miss.* 151/70; Wendland, Kult. 214/21). 

2. Schadensgeister. Zu Schadensgeistern sind 
für die gebärende Christin u. ihr Kind die 
heidn. G.gottheiten geworden. Nach einhelli¬ 
ger Meinrmg sind ja die alten Heidengötter 
Dämonen; sie sind wirksam, u. daher gewährt 
man dem bösen Geist Zutritt zur Seele des 
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Neugeborenen, wenn man in Gegenwart der 
Gebärenden zu Lucina u. Diana, nach der G. 
zu den Fata scribunda oder zu Statina betet 
u. am Wochenbett den ganzen heidn. Zauber 
entfaltet, der die Kinder schätzen soll, in 
Wirklichkeit aber zu ,daemoniorum candi- 
data‘ macht (Tert. an. 39, 1/3 [CCL 2, 842]; 
vgl. Waszinks Kommentar zSt.). Die Macht 
dieser Dämonen war mit dem Absterben der 
Heidenreligion gebrochen; viel schwerer war 
es für kirchliche Autoritäten u. Autoren, den 
tief im Volksglauben verwuraelten zahlrei¬ 
chen Schadensgeistem beizukommen, welche 
um das Wochenbett u. den Säugling ihr Un¬ 
wesen trieben; sie sind demi auch in ungebro¬ 
chener Tradition in den modernen Volksaber¬ 
glauben eingegangen: Strig(l)en, Neraiden, 
Gello u. a. Das Wichtigste über diese Geister 
ist o. Sp. 84f. 114f gesagt. Von den Strig(l)en 
u. ihrer Gleichsetzung mit Gello berichtet 
Ignat. Nicaen. v. Taras.: PG 98, 1387 B; über 
Gello sagt im 11. Jh. Michael Psellos (Trepi 
PiXXoiji;; L. Allatius, De Graecomm hodie 
quorundam opinionibus [Roma 1645] 118): 
,wie diese reichten nach heutigem Volksglau¬ 
ben alte Weiber den Neugeborenen die Brust 
u. saugten ihnen währenddessen Blut u. Mark 
aus*. Ebd. 126/37 ist eine Legende über die 
Verfolgung der Gello durch die Heiligen Sisin- 
nios u. S}modoros wiedergegeben (vgl. den 
siegreichen Kampf des hl. Sisinnios gegen die 
kindertötende Dämonin AberseUa: Kropp, 
Zaubert. 3, 200; vgl. B. Kötting, Art. Sisin¬ 
nios: LThK 9, 797f; A. Hermann, Art. Fliege: 
o. Bd. 7, 1116. 1122; bes. P. Perdrizet, Nego¬ 
tium perambulans in tenebris [Strasbourg 
1922], bes. 19/21. 24f). An die röm. ,strigae‘ 
erinnert noch heute italienisch strega (Hexe), 
stregone (Hexenmeister). Für die späte Zeit s. 
bes. die Hinweise bei Höfer, Art. Stringes: 
Roscher, Lex. 4, 1555/7; F. Boehm, Art. Stri- 
ges: PW 4 A 1 (1931) 363. Über den bösarti¬ 
gen G.dämon der Römer, Silvanus (bei Aug. 
civ. D. 6, 9), s. o. Sp. 113f. - Indirekt haben 
auch die xsKZvm, jene bösen Geister, welche 
die Seelen auf ihrem Weg in den Himmel auf¬ 
halten u. prüfen, mit der G. zu tun: veXcivia 
sind die Seelen ungetaufter oder in Sünden 
geborener Kinder; der frühzeitige Tod solcher 
Kinder warf dogmatische Probleme auf (s. o. 
Sp. 148); man stellte sich ihre Seelen als un¬ 
stet, mit dem Wilden Heer umherziehend vor; 
als solche peinigten sie die zum Himmel stre¬ 
benden Seelen (vgl. K. Dieterich, Hellenisti¬ 
sche Volksreligion u. byzantinisch-neugrie¬ 


chischer Volksglaube: Angeles 1 [1925] 2/23, 
bes. 19; Lampe s. v. xeXcovrji;, teXcoviov ; ThesLG 
s.v.; Msy. 'EXXy;v. ’EyxuxXoTt. 22 [Athinai 
1933] s. V. teXwviov [Aaoyp., ’ExxX.] 867f; 
N. Politis, Paradoseis 1 [Athinai 1904]; A. 
Recheis, Engel, Tod u. Seelenreise [Roma 
1958] 214). 

3. Amulettwesen. ElScoXoXaxpefa xö Trpaygi 
eaxw: in diesem Satz des Joh. Chrys. (in Col. 
hom. 8, 5 [PG 62, 358]; zu Joh. Chrys. 
selbst s.u.) kann man die Einstellung der Kir¬ 
chenväter zum Amulettwesen zusammenfas¬ 
sen, östlicher wie westlicher (vgl. ausführlich 
F. Eckstein - J. H. Waszink, Art. Amulett: 
o. Bd. 1,407f; o. Sp. 168 u. das scharfe Urteil 
des Armeniers Joh. Mandakuni or. 25, 27; vgl. 
auch or. 21, 9 [BKV^ 58, 249. 218]: alle 
Talismane u. Amulette des Zauberers, des 
Beschwörers u. Wahrsagers sind Anlaß zur 
Hölle u. zum ewigen Feuer). Trotzdem waren 
imter den Christen Amulette (heidnische 
ebenso wie christlicher ,Ersatz*) weit verbrei¬ 
tet: s. Eckstein-Waszink aO. 408/10 mit Lite¬ 
ratur. Da nach dem Volksglauben Gebärende, 
Wöchnerinnen (Unreinheit) sowie nach offi¬ 
zieller Meimmg (ungetaufte) Säuglinge u. 
Kleinkinder besonders der Aktivität der Dä¬ 
monen ausgesetzt waren, gab man den so 
Gefährdeten schützende Amulette. Trotz Ver¬ 
bots n. Androhung schwerer Strafen wurden 
schon ziu- Förderung der Empfängnis Spruch¬ 
zettel u. Phylakterien verwendet, desgleichen 
zur Verhinderung von Fehl-G. (vgl. Kou- 
koulfes lOf); für letztere war noch immer der 
*Adlerstein wirksamstes Amulett, obwohl er 
(s. K. Schneider - E. StempHnger: o. Bd. 1, 
94) gemeinhin auch als Xtüo? zbxöxioc, geschätzt 
war (vgl. die Hinweise bei Koukoules 11,. 25i; 
Dölger, Lebensrecht 2f). In einem Codex des 
11. Jh. ist folgendes Rezept zu lesen (s. W. 
Kroll: Philol 57 [1898] 131; Koukoules 25): 
7tp6<;’'Su(7xoxoü<j«v yuvaixa’ ypiiqjs el? 
ytYpccg.g.i'jx Ssxa ypa^piocv«) xxl 7tspEa<];ov xov 
Se^tov (x>;p6v, aga Sk x^xy), t'Trapov xö cpöXXov, 
sTcsl xal xi)v p.'i^xpav xaxottp^psi. Zum Rubin 
als geburtserleichterndes Amulett: Epiphan. 
gemm. 7 (PG 43, 300 B). Als Amulette 
waren auch weiterhin die o. Sp. 95f. 120f 
erwähnten Lunulae (gyiviaxoi) in Gebrauch, 
Geschenke zum Tag der G. oder Namenge- 
bimg: 7cspid[ji.[xKxa xxxa xd? /eipa? xal xoü? 
ßpaxEovo? xal xoü? aüxeva?' xXco5g.dxid xwa ße- 
ßap.p.£va, xal (7sXY)via g7]vlaxcov 
dpyüpsa % xal x^? eüxsXeaxepa? uXt;?, xd utto xcov 
ypaCSiwv xoi? ßpicpzai sraSsagoufxsva, S7ri<(j;t>üu- 
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PlJ^ouctcjv zIq ä7TOTpoTciaCT(ji.6v (Basil. schol. ined. 
in Greg. Naz., zitiert nach F. J. Bast: Greg. 
Corinth. de dialect. ling. Graec., hrsg. v. G. H. 
Schäfer [Leipzig 1811] 874). Frauen trugen 
diese Möndchen, wohl mehr als Schmuck¬ 
stücke, um den Hals (vgl. Cyrill, hom. div. 19 
[PG 77, 1108 B]; Theodrt. in Jes. 3, 16 [PG 
81, 248 D]; Cypr. hab. virg. 13 [CSEL 3, 1, 
196f]; Tert. cult. femin. 2, 10 [CCL 1, 
365]; vgl. L. Wickert, Art. Luna 3: PW 13, 2 
[1927] 181 If). Schöne Beispiele für Schwan¬ 
gerschafts- u. G.amulette finden sich bei 
Kropp, Zaubert. 3, 198/203. Darunter befin¬ 
det sich folgendes Rezept: Christus erleichtert 
einer Hindin das Gebären; über einen Becher 
ist der Segensspruch zu sprechen: ,Was 
krumm ist, soll gerade werden! (Das Junge) 
soll an das Licht kommen! Möge der Wunsch 
meines Herzens eilends erfüllt werden! Ich 
bin es, der spricht, der Herr Jesus, der die 
Heilung gibt.“ Nach dem Vorgang ,similia 
simUibus“ soll dieser Spruch, über einen Trank 
gesprochen oder als Amulett angebunden, 
auch der gebärenden Frau helfen. Andere 
Amulette mit Zaubertexten s. u. Sp. 163 f. 
Mit dem heidn. Amulettwesen hat sich Jo¬ 
hannes Chrysostomos häufig beschäftigt; eine 
ausführliche Beschreibung gibt er in Col. hom. 
8, 5 (PG 62, 357), woraus hervorgeht, daß 
viele Christen den heidn. Brauch übernommen 
u. vor allem bei Kindern u. Kranken geübt 
haben. Die Versicherung, man sei Christ, än¬ 
dert nach Meinung des Johannes Chrysosto¬ 
mos nichts daran, daß das Amulettwesen 
Götzendienst ist (vgl. Striedl 36/41). In 1 Cor. 
hom. 12, 7 (PG 61, 105) spricht er von 
einem Fadenamulett, das ein kleines Kind für 
Dämonen unangreifbar macht, vor allem 
wenn man roten Faden verwendet; denn die 
Dämonen fürchten das Gebundene u. die rote 
Farbe (vgl. die weiterführenden Hinweise bei 
Striedl SOfja/aol Samter, G. 186; andere Bei¬ 
spiele aus Joh. Chrys. s.u,; über Amulette im 
neugriechischen Volksglauben s. B. Schmidt, 
Blick 574/613; über Nabelschnur u. G.hymen 
als Amulett bei den Byzantinern s. Koukou- 
16s 27; mehr über Amulette s. u. Sp. 162/4. 
166 f). 

4. Böser Blick (generell s. B. Kötting: o.Bd. 
2, 473/82). Für den einfachen Christen blieb 
der Böse Bück ein gefährliches Phänomen, 
dem er vor allem Säuglinge u. Kleinkinder 
ausgesetzt sah. Wenn auch die heidn. Vor¬ 
stellung, der Böse Bück sei eine vom Auge des 
Neidischen ausgehende schädigende, ja tod¬ 

RACIX 


bringende Kraft, zurückgewiesen wird, so 
haben die Kirchenväter den Schrecken eher 
noch vertieft durch die Lehre, der mit dem 
Bösen Bück behaftete Mensch sei von einem 
bösen Dämon besessen (vgl. besonders Basil. 
hom. 11, 4 [PG 31, 380 C]; dazu Kötting aO. 
479; aueh B. Schmidt, Blick 577). Die Dä¬ 
monen können häßlichen Anblick u. Schmutz 
nicht vertragen; daher beschmieren Ammen 
das Kind mit Badeschlamm, um es vor dä¬ 
monischen Einflüssen zu schützen (Joh. 
Chrys. in 1 Cor. hom. 12, 7 [PG 61,106]). Die¬ 
selbe Wirkung hatten Asche, Ruß u. Salz 
(in Col. hom. 8, 5 [PG 62, 359]; vgl. Striedl 
B. Schmidt, Blick 593f). Die unver¬ 
meidliche Alte, sagt Joh. Chrysostomos ebd., 
spielt bei solchem Aberglauben in der Kinder¬ 
stube die Hauptrolle. Allgemeiner zum Bösen 
Blick Joh. Chrys. in Gal. 3, 1 (PG 61, 648). 
Daß die Ammen kleine Kinder auch durch 
Ausspucken vor dem Bösen Blick zu schützen 
suchten, teilt Basilius (schol. in Greg. Naz. 
bei Bast aO.: s. o. Sp. 161) mit (vgl. Sittl 
118; B. Schmidt, Blick 591 f). Moderne Paral¬ 
lelen über Schutzmittel gegen den Bösen 
Bück bei Wöchnerinnen u. Säuglingen: B. 
Schmidt, Blick 598. Das Kreuzeszeichen ist 
vielfach an die Stelle heidnischer Amulette 
als Schutzmittel (Phylakterion) getreten (vgl. 
schon F. Eckstein - J. H. Waszink, Art. Amu¬ 
lett : o. Bd. 1, 408 f, ferner F. J. Dölger: ACh 3 
[1932] 81/100); es ist auch das einzig wirk¬ 
same Mittel gegen Zauber in der Kinder¬ 
stube (Joh. Chrys. in Col. hom. 8,5 [PG 62, 
357/9]; vgl. etwa auch Joh. Damasc. fid. 
orthod. 4, 11 [PG 94, 1129 B/C]; Cyrill. 
Hieros. catech. 13, 36 [PG 33, 816 A/B]; Tert. 
cor. 3 [CCL 2, 1042f]). 

5. Bindezauber (allgemein s. Eitrem-Herter 
u. die dort genannte Literatur; in Verbindung 
mit der G. o. Sp. 93 f u. 121 f). Obwohl die Kir¬ 
chenväter gegen magisches Binden u. Lösen 
polemisierten (s. Eitrem-Herter 384; Clemens 
von Alexandrien spricht protr. 2, 39, 6 [GCS 
12, 29f] gegen die Verehrung des Wiesels 
durch die Thebaner: das Wiesel hat Heras 
Bindezauber bei der Herakles-G. gelöst; vgl. 
o. Sp. 93), hat der alte Volksglaube auch in 
christlicher Zeit weitergewirkt, wie das o. Sp. 
161 genannte Fadenamulett für SäugUnge 
oder die o. Sp. 142 f erwähnten Beispiele für 
geburtsfördemde Gürtel von G.heiligen zeigen. 
In den letzteren Fällen ist wohl nicht an 
sympathetische Wirkung gedacht, sondern an 
das durch den magisch wirkenden Gürtel zu 
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erreichende Festbinden des die G. hindernden 
Dämons (vgl. die Hinweise bei Koukoules 24 
mit Anm. 5; ferner Heckenbach 78/82. Ulf; 
Samter, G. 127; E. Stemplinger, Antiker 
Aberglaube in modernen Ausstrahlungen 
[1922] 75; Striedl Nach der o.Sp. 153/5 
geschilderten Übertragung der mit leiblicher 
G. verbundenen Vorstellungen u. Begrifflich- 
keit auf Taufe u. Wieder-G. ist es verständ¬ 
lich, daß Elemente des Bindezaubers auch in 
den Taufexorzismus Eingang gefunden haben, 
wenngleich die Motivation sich geändert hat 
(ähnlich wie beim geburtsfördernden Gürtel). 
Der Täufling muß vor dem Hinabsteigen ins 
Taufbad allen Schmuck ablegen, besonders 
Ringe, Frauen mußten Haare lösen u. Haar¬ 
nadeln entfernen, weil sich überall dort ein 
Dämon verborgen halten könnte, der mit 
dem Täufling ins Wasser steigt u. möglicher¬ 
weise die Taufgnade verhindert (ausführlich 
dazu mit Belegen Dölger, Exorzismus 112/4; 
Heckenbach Ulf). 

6. Beschwörung durch Zauhercharaldere, 
Zauberrede, Zauberlied. Zu dem in den Art. 
*Beschwörung (F. Pfister; o. Bd. 2,169/76) u. 
*Exorzismus (Thraede 44/117) Mitgeteilten 
sei liinsichthch der G. hinzugefügt: nach Joh. 
Chrys. in Gal. 1, 7 (PG 61, 623) werden in 
christlichen Familien nicht nur jüdische, son¬ 
dern auch viele heidnische Bräuche prakti¬ 
ziert, darunter ,das Gehabe bei den G. u. die 
von Gottlosigkeit jeglicher Art strotzenden 
Zettel, welche sie gleich den neugeborenen 
Kindern zu deren Verderben ans Haupt hef¬ 
ten, indem sie dieselben so von allem Anfang 
an zur Vernachlässigung der Tugend anleiten 
u. ihr Los unter die erlogene Tyrannei der 
Schicksalsbestimmimg stellen*. Die genann¬ 
ten Zettel waren mit irgendeinem zauber- 
kräftigen Text versehen, der das Neugeborene 
vor dämonischen Einflüssen schützen sollte. 
Christen verwendeten besonders gern, vom 
Säugling bis zum Erwachsenen, Texte der Hl. 
Schrift (vgl. Joh. Chrys. in Mt. hom. 72, 2 
[PG 58, 669]; stat. 19, 4 [PG 49, 196]); 
Johannes Chrysostomos vermag, obgleich es 
sich hierbei eindeutig um eine heidn. Sitte in 
christlichem Gewand handelt, keine Kritik 
daran zu üben. Vgl. weitere Belege F. Eck¬ 
stein - J. H. Waszink; o. Bd. 1, 409f; Striedl 
36. 41 mit Anm. 23/5. 83f; E. Nestle: ZNW 7 
(1906) 96; J. Ficker, Art. Amulett: Herzog-H. 
1, 469, 37/45. Bei Kropp, Zaubert. 3, 198/204 
sind mehrere Beispiele für Besprechung u. 
Beschwörung aus koptischen Quellen ver¬ 


zeichnet (Fruchtbarkeitszauber, Sohwanger- 
schaftsschutz, G.erleichterung [Text o. Sp. 
161], Gebärmutterleiden, Kinderkrankhei¬ 
ten), darunter (ebd. 201 f) der Milohsegen: 
,Meine Mutter ist Maria. Die Brust (meiner 
Mutter ist) die Brust, aus der unser Herr Jesus 
Christus getrunken hat. Im Namen des Sie¬ 
gels, das auf dem Herzen der Jungfrau Maria 
gezeichnet ist . . .* Hierhin gehören auch die 
o. Sp. 141 f ausführlicher notierten Beispiele 
magischer G.hilfe aus der Historia Lausiaca 
des Palladius (Exorzismus, Gebet); vgl. dazu 
auch Reitzenstein, Myst. Rel. 213. Besonders 
eindrucksvolle Beschwörungstexte gegen 
schwere G. sind in Handschriften des 10. bis 
16. Jh. erhalten; da ihr Alter vermutlich weit 
höher ist, können sie hier ohne weiteres ein¬ 
bezogen werden. Ein Beispiel (Amulett mit 
Zaubertext) ist bereits o. Sp. 161 zitiert. Zwei 
weitere Texte zeigen viel Ähnlichkeit; sie wir¬ 
ken nach dem Vorgang ,similia similibus“: 
wie Elisabeth den Vorläufer, Maria den Hei¬ 
land gebar, so soll mit Hilfe aller Engel u. 
Heiligen Gottes die Frau N. N. gebären; in 
beiden Fällen erhöht die magische Dreizahl 
die Wirksamkeit des Rezepts. In dem lat. 
Text (aus Cod. Bonnens. 218 mitgeteilt bei 
Heim, Incant. 550) tritt zur ersten Bestim¬ 
mung hinzu: Quod si hoc tarn cito non prod- 
erit, tune in alio membranulo scribas; 
,Lazare, veni foras, salvator revocat te‘ et 
supra pectus feminae mitte. Vgl. Lazarus in 
einer ähnlichen Beschwörung bei dem christl. 
Arzt Aetios 8, 54 (CMG 8, 2, 488, 19f). Der 
griech, Text (nach Vasiliev, Anecd. 339 f mit¬ 
geteilt bei Koukoules 25) muß, um zu wirken, 
ins rechte Ohr der Gebärenden gesprochen 
werden. Weitere Texte aus dem 16. Jh. bei 
Vasiliev aO. (Koukoulös 26). Nur indirekt 
haben mehrere Beschwörungsformeln, in de¬ 
nen die drei Jungfrauen (drei Schwestern, 
Fatae, Parcae, Moiren) die Hauptrolle spielen, 
mit der G. zu tun (vgl. Heim, Incant. 496 f 
545f). W. Bernfeld hat aus dem Codex 
Sangallensis 752 (10. Jh.) eine umfangreiche 
Beschwörung der Gebärmutter publiziert, 
deren Text sich an plinianische Muster an¬ 
schließt (Kyklos, Jb. d. Inst. f. Gesch. d. Med. 
an d. Umv. Leipzig 2 [1929] 272/4). 

7. Geburt u. Taufexorzismen. Die Termino¬ 
logie leiblicher G. ist auf die Wieder-G. in der 
Taufe übertragen worden (s. dazu o. Sp. 
153/5); ebenso haben deutliche Spuren heid¬ 
nischer Dämonenbeschwörung in den früh- 
christl. Taufritus Eingang gefunden. Döl- 
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ger, Exorzismus, hat die religionsgeschicht- 
lichen Hintergründe einzelner Exorzismus¬ 
praktiken untersucht; die folgende Zusam¬ 
menstellung beruht weithin auf seinen Ergeb¬ 
nissen (vgl. auch Thraede 85/100). Entgegen 
früherer Ansicht (vgl. Tert. an. 11. 39. 41 
[CCL 2,797.842 f. 844]) vertreten die Kirehen- 
väter im 4./5. Jh. allgemein die Meinung, daß 
jedes lünd, auch das christlicher Eltern, mit 
einem unreinen Geist geboren wird, der vor 
dem Bad der Taufe entfernt werden muß (zB. 
Optat. 4, 6 [CSEL 26, 110]; Aug. symb. 1, 2 
[CCL 46, 186]). Die Seele schon des Neugebo¬ 
renen ist wegen der Erbsünde notwend^er- 
weise den Angriffen des Teufels wehrlos aus¬ 
gesetzt (vgl. Belege bei Dölger, Exorzismus 
70s). Infolgedessen wird schon an den kleinen 
Kindern das Ausblasen u. Beschwören geübt. 
Von daher erschließt sich das Eingehen der 
alten, zT. heidnischen, Exorzismuspraktiken 
in das Taufritual. Während zB. die Handauf¬ 
legung bei den Exorzismusgebeten auch aus 
ntl. Brauch hergeleitet werden kann (Dölger, 
Exorzismus 77 f; Thraede 89), ist die Her¬ 
kunft des Exorzismussalzes aus rein christ- 
hoher Tradition nicht zu erklären (Dölger, 
Exorzismus 92/100; s. Thraede 98). Ur- 
sprüngUch gehörte das Darreichen des Salzes 
wohl zum Aufnahmeritus in den Katechume- 
nat (vgl. Aug. conf. 1, 11, 17 [Afrika]; viel¬ 
leicht auch catech. rud. 26, 50 [CCL 46,173]). 
Der Glaube an die dämonen vertreibende Kraft 
des Salzes war im Orient weit verbreitet; sei¬ 
ne Einführung in das röm. Taufritual (im 
griechischen fehlt es) hängt vielleicht mit der 
Verabreichung der mola salsa bereits an 
kleine Kinder im heidnisch-römischen Ritus 
zusammen (vgl. Prud. c. Symm. 1, 201/3 
[CSEL 61, 226]: puerorum infantia primo / 
errorem cum lacte bibit: gustaverat inter / 
vagitus de farre molae). Die Übertragung des 
Brauches könnte erleichtert worden sein 
durch die Parallele von G. u. Neugeborenem 
einerseits, Wieder-G. u. neugeborenem Got¬ 
teskind andererseits. E. Aust (Die ReUgion 
der Römer [1899] 224) hat vermutet, daß es 
bereits am dies lustricus, also acht oder 
neun Tage nach der G. (s. o. Sp. 116f), üb¬ 
lich war, dem Kind geweihtes Salz auf die 
Lippen zu streuen. Von einem G,ritus geht 
auch die These aus, welche das Salz im römi¬ 
schen Taufritual aus Hes. 16, 4 (s. dazu o. Sp, 
66f) herleitet, Abreiben der Neugeborenen 
^t Salz war auch in der griech,-röm. Antike 
üblich, freilich mehr aus medizinischen Grün¬ 


den (vgl, o. Sp, 87; Hieron. in Hes. 16, 4 
[CCL 75, 164, 934/52]). Die Parallelität G./ 
Wieder-G. wäre auch bei dieser Herleitung 
gegeben, welche allerdings die Sonderstellung 
des Salzes gerade im römischen Ritus unbe¬ 
rücksichtigt läßt. - Über das Ablegen von 
Schmuck, Lösen der Haare vor dem Taufbad 
s. o. Sp. 163; es sei hinzugefügt, daß der 
Täufling die Exorzismussalbung u. das Tauf¬ 
bad nackt empfing (über kultische Nacktheit 
im griechischen Lustrationsritus der Am- 
phidromia wenige Tage nach der G. s. o. Sp. 
88). - Eindeutiger als die bisher genannten 
Beziehungen ist die Herkunft der allein im 
römischen Ritus bekannten Vorbereitungs¬ 
zeremonie, Ohrläppchen u. Nase des Täuf¬ 
lings mit Speichel zu bestreichen (Dölger, 
Exorzismus 130/7). Zu den privaten Riten 
des röm. dies lustricus gehörte das Bestreichen 
der Stirn u. der Lippen des Neugeborenen mit 
Speichel durch Großmutter oder Amme; 
Speichel hat dämonenvertreibende Kraft. 
Selbst wenn die Speichelsalbung des Tauf¬ 
ritus auf ntl. Brauch fußt (Me. 7, 33 f; dazu 
Thraede 90), wird man in dem expiatorischen 
Akt des dies lustricus die Zeremonie sehen 
dürfen, welche die Einführung dieses Exor¬ 
zismus in den Taufritus in hohem Maße be¬ 
günstigte. Die Parallelität von leiblicher G, 
u. Wieder-G. in der Taufe wird auch an die¬ 
sem Akt offenbar. 

8. Sonstiger Geburtszauber, a. Empfängnis u. 
Geburt fördernde Mittel. Dazu s. die Hinweise 
bei Koukoules 10 f; ebd. 15/7 über Mittel zur 
Erzielung der besonders geschätzten männli¬ 
chen Nachkommenschaft; ebd. 17 zum volks¬ 
tümlichen Glauben des .Versehens“ (s. auch o. 
Sp. 72. 99). Der alte Volksglaube, daß Dä¬ 
monen durch scharfe Gerüche vertrieben wer¬ 
den, hat sich im neugriechischen Bereich erhal¬ 
ten (vgl. B. Schmidt, Blick 594/6 mit weiteren 
Hinweisen auf G.). Wachsmuth (71) weist 
auf den modernen Brauch hin, das Haus der 
Mutter während des G.vorgangs mit einer 
X^pi navayi«? genannten Pflanze zu bestreuen, 
um die Niederkunft zu erleichtern (über 
wxuT6xta dieser Art s. o. Sp. 96f. 124f). 

ß. Lärm als dämonenabwehrendes Mittel. Dä¬ 
monen können durch Lärm vertrieben werden 
(s. o. Sp. 91. 113f. 125). Clemens von Alexan¬ 
drien verweist anläßlich seiner Polemik gegen 
die Dionysosmysterien auf den Lärm, wel¬ 
chen bei der G. des Gottes die Kureten veran¬ 
stalteten, um das Kind zu schützen (protr. 2, 
17, 2 [GCS 12, 14, 7/10]; dazu die Scholien: 
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GCS 12, 302, 22/6; vgl. 305, 24f), Im Brauch¬ 
tum äußert sich der Aberglaube darin, daß 
man den kleinen, hilflosen Blindem eherne 
Glöckchen um das Handgelenk band (Joh. 
Chrys. in 1 Cor. hom. 12, 7 [PG 61, 105]; vgl. 
Striedl 37 mit Anm. 32). 

y. Schmutz als dämonenabwehrendes Mittel. 
Johannes Chrysostomos erwähnt Bade¬ 
schlamm, Ruß u. Asche in Verbindung mit 
der Kinderstube (Belege o. Sp. 162; Asche als 
Reinigungsmittel s. C. Schneider: o. Bd. 1, 
727/9). 

d. Speichel. S. o. Sp. 162 (Böser Blick), Sp. 
166 (Exorzismus). Nach Basilius (schob in 
Greg. Naz. bei Bast aO.: s. o. Sp. 161) leckten 
die alten Frauen kleinen Kindern die Stirn 
mit der Zunge, um sie vor dämonischen Ein¬ 
flüssen zu schützen. Nur indirekt hat mit der 
G. das Rezept des chiistl. Mediziners Marcel¬ 
lus zu tun (med. 8, 43), welches gegen Trief¬ 
äugigkeit den klaren Speichel einer Mutter 
empfiehlt, die Knaben geboren u. am Tag 
vorher weder Wein noch scharfe Speisen zu 
sich genommen hat. Ähnliche Rezepte s. o. Sp. 
99 (Zauberpapyri); Sp. 161 (Amulette); Sp. 
74 (jüd. Aberglaube). 

e. Abmessen. Streifen mit der ,Länge 
Christi“, auf welche Gebete geschrieben wa¬ 
ren, banden sich Frauen um den Leib, um 
leichter zu entbinden. Dieselbe Wirkung hat¬ 
ten Streifen mit der ,Länge‘ oder ,Dicke Ma¬ 
rias“. Zum Hintergrund des Brauches s. E. 
Stemphnger, Art. Abmessen; o. Bd. 1,17; vgl. 
auch o. Sp. 97 (Rezept gegen Fieber bei Neu¬ 
geborenen), Sp. 71 f (Seidenfaden von der 
Länge der Tempelmauer). 

Fackel, Kerze als Geburtssymbol. S. Gage 
161 (mit dem Zeugnis Tert. nat. 2, 114 [CCL 
1, 59, 4f]); Samter, G. 70f. 81 f; s. auch o. Sp. 
94. 123, u. unten. Bei den Kopten fand am 
achten Tag nach der G. im Haus eine Wa¬ 
schung des Neugeborenen durch den Priester 
bei brennenden Kerzen statt (H. Denzinger, 
Ritus Orientalium 1 [1863 bzw. 1961] 192). 

g. Astrologie u. Mantik. Die Genethlialogie, 
das Nativitätssteüen, die G.deuterei oder wie 
immer man das Tun des Astrologen bei der G. 
eines Menschen bezeichnet hat, wurde von 
Anfang an durch die Christen aufs heftigste 
bekämpft. Wie die große Zahl einschlägiger 
Texte vom NT durch die Jahrhunderte der 
Alten Kirche zeigt, hat der Religionsersatz der 
Astrologie auch noch viele Christen in seinen 
Bann gezogen. Das Wesentlichste hierzu ist 
bereits gesagt bei Gundel 817/31, bes. 825/30 


(mit Literatur; vgl. noch U. Riedinger, Die 
Hl. Schrift im Kampf der griech. Kirche gegen 
die Astrologie [Innsbruck 1956]). Im folgen¬ 
den wird nur noch, eingeschränkt auf den 
Aspekt der G., eine Liste wichtiger Texte ge¬ 
geben, zT. mit Hinweisen auf Eigentümlich¬ 
keiten der Argumentation christlicher Au¬ 
toren. 

1. Im Osten. Basilius (in hex. hom. 6, 5/7 
[PG 29,128/33]): über Gestimkonstellation u. 
menschliches Fatum. - Clemens von Alexan¬ 
drien (Strom. 1, 71, 4 [GCS 62, 45, 23/5]): die 
persischen Magier sagten die G. des Heilands 
voraus u. kamen, von einem Stern geleitet, 
ins jüdische Land (zu Mt. 2, 1 ff; vgl. Gundel 
827). - Johannes Chrysostomos: für ihn ist 
die G.deuterei die reine Bosheit u. Verrückt¬ 
heit (vgl. in Mt. hom. 75, 4 [PG 58, 691]); bei 
G. u. Namengebung werden alle Vorzeichen 
beobachtet (denn ,nomen est omen“; vgl. W. 
Aly, Art. Name; Bächtold-St. 6, 950/64); die 
Eltern möchten Gewißheit erlangen, daß der 
Name, den sie dem Kind geben wollen, auch 
langes Leben verbürgt: daher zündet man 
vor der Namengebung Leuchter an u. gibt 
jedem einen Namen; nach dem Leuchter, der 
am läi^sten brennt, benennt man das Kind 
(in 1 Cor. hom. 12, 7 [PG 61, 105]; vgl. aus¬ 
führlicher Striedl 56/60). - Cyrill von Jerusa¬ 
lem (catech. 2, 15 [PG 33, 404 A]): nicht G. 
u. Gestimkonstellation, sondern eigener Wille 
bestimmen Leben u. Lebensdauer (vgl. Jes. 
38, 3/8: Hiskia). - Didymos der Blinde; das 
Auge dessen, der beim Betrachten der himm¬ 
lischen Ordnung glaubt, es gebe Genethlia¬ 
logie, ,schaut nicht in der rechten Weise“ (in 
Ps. 84,26/85,3 PTura [PapTextAbh 4,120/2]). 
Nativitätsstellerei im Dienste der Heimar- 
mene ist imchristlich (ebd. 88, 9/18 [134/6; 
vgl. 249s]). - Ephraem Syrus variiert 
in den Hymnen gegen die Irrlehren (4/13 
[BKV® 61, 19/54]) das Thema Nativität 
u. Fatum (vgl. bes. 4, 16: das Fatum als 
Erfindung des Satans, der den freien Wil¬ 
len glauben macht, er sei Sklave der Ge¬ 
stirne; 5, 3: gibt es, wenn ein Kind mit ei¬ 
nem Gebrechen geboren wird, zwei Nativi- 
täten ? gilt die Stunde der Empfängnis oder 
die Stunde der G. ?). - Eusebius: der den 
Magiern erschienene G.Stern Jesu ist Symbol 
Christi selbst; Jesu G.stern prophezeit Jesu 
G.; Hinweis auf G.steme anderer berühmter 
Männer (dem. ev. 9, 1, 11/3 [GCS 23, 405f]); 
Ausführungen über die yevsFXiaxot, ihr Werk 
(die YevsS-XiaXoyEa), ihre Ansprüche u. die Ge- 
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gengründe des Origenes (praep. ev. 6, 11, 
74/81 [GCS 43, 1, 358/60]). - Gregor von 
Nyssa (c. fat.: PG 45, 172 C): Genethlialogie 
ist Werk der Dämonen. - Joh. Damasc. fid. 
orthod. 2, 7 (PG 94, 885/900); Method. conv. 
virg. 8, 16 (GCS 27, 104/10); Nemes. 36 (PG 
40, 552f); Orig. c. Gels. 1, 36; 6, 80 (GCS 
2, 87f; 3, 151f). - Über Genethlialogie in 
byzantinischer Zeit vgl. Koukoules 19f mit 
zahlreichen weiteren Belegen. 

2. Im Westen. Ambrosius: ausführliche 
Zurückweisung der Nativitätsstellerei mit 
unterschiedlicher Begründung in hex. 4, 13/9 
(CSEL 32, 1, 118/27). Nach einer bibhschen 
Argumentation (4, 13; nicht die G.stunde er¬ 
löste u. berief die Apostel, sondern Christi An¬ 
kunft [bzw. Paulus die Verdienste seiner 
Frömmigkeit]) läßt Ambrosius einen Beweis 
aus der realen Situation der G.stube folgen 
(4,14); Die Astrologen betonen, daß die klein¬ 
sten Zeitabschnitte über schwach u. mächtig, 
arm u. reich, schuldig u. schuldlos usw. ent¬ 
scheiden. Wenn aber eine Frau niederkommt, 
erfährt zuerst die Hebamme davon; sie 
horcht auf einen Laut, auf das erste Lebens¬ 
zeichen; sie stellt fest, ob Knabe oder Mäd¬ 
chen. Indessen vergehen viele Augenblicke. 
Selbst wenn ein Astrologe in Bereitschaft 
steht (,Kann sich ein Mann überhaupt am 
G.akt beteiligen ?‘), rückt doch das Fatum des 
Neugeborenen schon in eines anderen G.los 
ein, während die Hebamme ihre Weisungen 
erteilt u. der Chaldäer auf sie achtet. Im 
Grunde, meint Ambrosius, wird immer die 
Nativität eines anderen gestellt. - Wichtige 
Texte bei Augustinus: doctr. christ. 2, 21/3 
(CCL 32, 55/8; u.a. Beweisführung mit Zwil- 
lings-G. unter Verwendung von Gen. 25,24/6); 
civ. D. 5, 1/9 (ebenfalls mit Erörterung 
der ZwilHngs-G.; Thema Fatum/freier Wille); 
conf. 4, 3 u. 7, 6 (besonders wichtig zur 
Erhellung von Augustins Entwicklung in 
dieser Frage). - Commodian. instr. 1, 16 
(CCL 128, 13): Dicitis esse deos, . .., et di- 
citis fata genesis adscribere nobis ? ... Si 
tribuunt fata genesis, cur deum oratis ? Vgl.l, 
7 (7f). - Hippol. haer. 4, 1/7. 15/27 (GCS 26, 
32/40. 48/54; besonders interessant der dif¬ 
fizile Beweis für die Zeit Verzögerung zwischen 
dem kaum genau festzustellenden Zeit¬ 
punkt der G. u. dem Eintreffen der Nach¬ 
richt beim Chaldäer auf der Sternwarte; 
4, 4). - Tertullian: er nimmt das Thema 
Genethlialogie gleichsam positiv auf. Natür¬ 
lich ist G.deuterei Magie. Aber (idol. 9 [CCL 


2, 1107f]) die ersten, welche Christi G. ver¬ 
kündeten, waren ,8tellarum interpretes“; ihre 
Wissenschaft gehörte nur bis zum Eintritt des 
Evangeliums zu den erlaubten, damit nach 
Christi G. niemand mehr die G. eines Men¬ 
schen vom Himmel ableite; den Abschluß 
bildeten die Geschenke der ,hl. drei Könige“, 
die auf anderem Wege in die Heimat zurück¬ 
kehren sollten, damit sie sich nicht mehr ihrer 
früheren Sekte anschlössen. In an. 25, 9 (CCL 
2, 821) verweist Tertullian auf den Usus der 
alten Astrologen, die ,genitura hominis ab 
initio conceptus“ zu berechnen, um das Vor¬ 
handensein der Seele schon zu diesem Zeit¬ 
punkt zu erweisen (vgl. Waszinks Kommen¬ 
tar zSt.). - Zeno von Verona legt den durch 
die Taufe Neugeborenen die Geheimnisse des 
heiligen Horoskops dar u. erläutert die Tier¬ 
kreiszeichen in christlicher Umdeutung (2, 
43 [PL 11, 494/6]; s. o. Sp. 154). 

F. Altheim, Terra mater = RGW 22, 2 
(1931). - P. Batjb, Eileithyia: Philol Suppl. 8 
(1899/1901) 461/612. - A. Bebtholbt, Kultur¬ 
geschichte Israels (1919). - G. Bindeb, Die Aus¬ 
setzung des Königskindes (1964). - E. Bisohoff, 
Die Elemente der Kabbalah* 1/2 (1921). - L. 
Blatt, Das altjüdische Zauberwesen (1898). - 
H. Blümneb, Die röm. Privataltertümer = 
HdbAltWiss 4, 2, 2» (1911). - C. Bonneb, Stu- 
dies in magical amulets, ohiefly Graeoo-Egyp- 
tian (Ann Arbor, Mich. 1950). - H. BEtnsrNEB, 
DieG. des Gottkönigs = ÄgyptolAbh 10 (1904). 

- E. A. W. Budge, Amulets and talismans 
(New York 1961). - R. Bttltmann, Die Ge¬ 
schichte der synoptischen Tradition* (1964). - 
G. Buschan, tJher Medizinzauber u. Heilkunst 
im Leben der Völker (1941). - T. Canaan, Aber¬ 
glaube u. Volksmedizin im Lande der Bibel 
(1914); Dämonenglaube im Lande der Bibel = 
Morgenland 21 (1929). - L. Dbtjbnbb, Art. 
Birth (Greek and Roman): ERE 2, 648f. 

- F. J. Dölgeb, Der Exorzismus im altohristl. 
Taufritual. Eine religionsgesohichtliche Studie 
= Studien zur Geschichte u. Kultur des Alter¬ 
tums 3, 1/2 (1909 bzw. 1967); Das Lebensrecht 
des ungeborenen Kindes u. die Fruchtabtrei- 
bung in der Bewertung der heidn. u. christl. 
Antike: ACh 4 (1934) 1/61. - S. Extrem-H.Heb- 
TBB, Art. Bindezauber: o. Bd. 2, 380/5. - E. 
Fbhrle, Die kultische Keuschheit im Altertum 
= RGW 6 (1010) 192f. - J. Gag^, Art. Fackel 
(Kerze): o. Bd. 7, 154/217. - M. Gastee, Art. 
Birth (Jewish): ERE 2. 652/9. - W. Gun- 
DBL, Art. Astrologie: o. Bd. 1, 817/31. - H. W. 
Haussig (Hrsg.), Wörterbuch der Mythologie 1. 
Abt.: Die alten Kulturvölker 1: Götter u. 
Mythen im Vorderen Orient (1965). —J. Heoken- 
bach. De nuditate sacra sacrisque vinculis = 
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RGW 9, 3 (1911). - Th. Hopfner, Hekate- 
Selene-Artemis in den Zatiberpapyri: Pisci- 
culi, Festschrift F. J. Dölger = ACh Erg.-Bd. 1 
(1939) 125/45. - Ph. Koukoules, Vie ot civili- 
sation byzantinos 4 (Athöncs 1951; in griech. 
Sprache). - W. Kraus, Art. Eileithyia: o.Bd. 
4, 786/98. - A. Kronfeld-0. von Hovorka, 
Vergleichende Volksmedizin 1/2 (1909). - I. Me- 
NASCHA, Die G.hilfe bei den alten Ägyptern: 
ArchGynäkologie 131 (1927) 425/61.-R. Meyer, 
Hellenistisches in der rabbinischen Anthropologie 
= BeitrWissATuNT 74 (1937). - T. G. Pinches, 
Art. Birth (Assyro-Babylonian): ERE 2, 
643f. - H. Floss -M. u. P. Bartels, Das Weib 
in der Natur u. Völkerkunde“ 1/3 (1927). - J. 
Preuss, Biblisch-talmudische Medizin (1911 
bzw. 1969). - G. Radke, Die Götter Altitaliens 
(1965). - H. Rahner, Griechische Mythen in 
christlicher Deutung® (Zürich 1957); Symbole 
der Kirche. Die Ekklesiologie der Väter (Salz¬ 
burg 1964). - E. Rohdb, Psyche. Seelencult u. 
Unsterblichkeitsglaube der Griechen® 1/2 (1898 
bzw. 1961). - W. H. Roscher, Die Zahl 40 im 
Glauben, Brauch u. Schrifttum der Semiten = 
AbhLeipzig 27 (1908). — E. Samtbr, Familien¬ 
feste der Griechen u. Römer (1901); G., Hoch¬ 
zeit u. Tod. Beiträge zur vergleichenden Volks¬ 
kunde (1911). - B. Schmidt, Das Volksleben 
der Neugriechen 1 (1871); Der böse Blick u. 
ähnlicher Zauber im neugriechischen Volks¬ 
glauben: NJbb 31 (1931) 574/613.-W. Schmidt, 
G.tag im Altertum = RGW 8, 1 (1908). - U. W. 
Scholz, Studien zum altitalischen u. altrömi¬ 
schen Marskult u. Marsmythos (1970). — S. Se- 
liomann. Die magischen Heil- u. Schutzmittel 
aus der unbelebten Natur mit besonderer Be¬ 
rücksichtigung der Mittel gegen den bösen 
Blick (1927). - H. E. Sigerist, Anfänge der 
Medizin. Von der primitiven u. archaischen Me¬ 
dizin bis zum Goldenen Zeitalter in Griechenland 
(Zürich 1963). - C. Sittl, Die Gebärden der Grie¬ 
chen u. Römer (1890 bzw, 1970). - P. M. Striedl, 
Antiker Volksglaube bei Johannes Chiysosto- 
mos, maschinenschr. Diss. Würzburg (1948). - 
L. L. Tbls-db Jong, Sur quelques divinitös Ro- 
maines de la naissance et de la prophötie (Am¬ 
sterdam 1960). - K. Thbaede, AH. Exorzis¬ 
mus: o.Bd. 7, 44/117. - P. VoLZ, Die biblischen 
Altertümer (1914). - G. Wachsmuth, Das alte 
Griechenland im neuen. Mit einem Anhang über 
Sitten u. Aberglauben der Neugriechen bei G., 
Hochzeit u. Tod (1864). - Th. Wächter, Rein¬ 
heitsvorschriften im griechischen Kult = 
RGW 9, 1 (1910). - F. G. Welcher, Entbin¬ 
dung: Kl. Schriften 3 (1850) 185/208. - G. Wi- 
DENGREN, Die Religionen Irans = Die Religio¬ 
nen der Menschheit 14 (1965). - A. Wiede- 
MANN, Das alte Ägypten (1920). - K. Wyss, Die 
Milch im Kultus der Griechen u. Römer = 
RGW 15, 2 (1914). Q. Binder. 
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1. Vorderer Orient 172. 

II. Ägypten 174. a. Tempolroliofe 174. b. Kloin- 
kimst. 1. Statuetten 175. 2. Amulotto 177. 

III. Griechisch, a. Votivgaben 177. b. Grab¬ 
reliefs 180. c. Geburtsgötter. 1. Eileithyia 181. 

2. Hera 182. 3. Artemis 183. 4. Demeter u. Kore 
183. 5. Athena 184. 6. Weitere Muttergotthei¬ 
ten 184. d. Mythologische Geburtsszenen. 1. Ge¬ 
burt der Athena 184. 2. Geburt des Dionysos 

185. 3. Geburt des Apoll 185. 4. Geburt des 
Erichthonios 186. 

IV. Römisch, a. Geburtsgötter. 1. Juno Lucina 

186. 2. Diana Lucina 187. 3. Di nixi 188. b. 
Mythologische Geburtsszenen. 1. Zeus-Geburt 
188. 2. Dionysos-Geburt 189. 3. Achill-Geburt 
191. 4. Alexander-Geburt 192. c. Vita humana- 
Zyklen auf Sarkophagen 192. d. Grabrelief auf 
der Isola Sacra 194. e. Votivgaben des Sabazios- 
kultes 195. 

V. Gandhara-Kunst 195. 

VI. Zusammenfassung 196. 

B. Christlich 196. 

I. Weströmisch, a, Sepulkralkunst 197. b. Klein¬ 
kunst 202. 

II. Oströmisch, a. Marmorrelief von Naxos 203. 
b. Rabbula-Codex 204. c. Eulogien aus dem 
Heiligen Land. 1. Pilgerampullen 204. 2. Holz- 
kästchen von S. Sanctorum in Rom 206. 3. 
Bronzene Räuchergefäße 207. d. Ägypten 208. 
e. Konstantinopel 209. f. Elfenbeinreliefs ver¬ 
schiedener Herkunft 209. g. Monumentalkunst 
210 . 

III. Zusammenfassung 211. 

IV. Buchmalerei, a. Alttestamentliche Geburts¬ 
szenen 212. b. Mythologische Geburtsszenen 213. 

A. Nichtchristlich. G.darstellungen aus dem 
täglichen Leben sind nur vereinzelt, vor 
allem in Grabreliefs, bekannt. Einige Ge¬ 
bräuche lassen sich aus Apotropaia u. Votiv¬ 
gaben erschließen, die den Göttern darge¬ 
bracht wurden, um Hilfe u. Beistand für eine 
bevorstehende G. zu erbitten oder für eine 
glücklich überstandene G. zu danken. Auch 
die Bilder der G.götter, ihre Attribute u. ihre 
Haltung, erlauben Rückschlüsse auf den 
G.vorgang u. die Tätigkeit der G.helfer. Als 
aufschlußreich erweisen sich weiterhin die 
Darstellungen göttlicher oder mythischer G., 
soweit man sich den G.vorgang ähnlich der 
Menschen-G. vorgestellt u. ihn auch so wie¬ 
dergegeben hat. 

I. Vorderer Orient. Als vielleicht älteste 
Darstellung einer G. ist die in Qatal Hüyük 
(6000 vC.) gefundene Statuette einer Mutter¬ 
göttin auf Leopardenthron bekannt gewor- 
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den, zwischen deren Beinen der Kopf eines 
Kindes erscheint (J. Mellaart. Qatal Hüyük. 
A neolithic town in Anatolia [London 1967] 
183f Abb. 52 Taf, 67f u. IX). Nach Mellaart 
ist der Augenblick des Gebarens wiederge¬ 
geben; Helck 76 erkennt dagegen in der 
Gruppe die Große Göttin mit einem ihr ge¬ 
opferten Jüngling. Dieser Bildtypus der 
nackten u. üppigen Frau mit betonten Ge¬ 
schlechtsmerkmalen, jedoch ohne Kind, ent¬ 
spricht anderen Mutter- bzw. Fruchtbar¬ 
keitsgöttinnen, die als Herrinnen über das 
Leben u. über die Toten verehrt worden 
sind; er ist in allen frühen Kulturen des 
Mittelmeerraumes anzutreifen; eine ausführ¬ 
liche Untersuchung zur Typologie, Verbrei¬ 
tung u. Mythologie der Gestalt gab zuletzt 
Helck. J. Thimme, Die religiöse Bedeutung 
der Kykladenidole: Antike Kunst 8, 2 (1965) 
72/86; ders. u.a.. Frühe Randkulturen des 
Mittelmeerraumes = Kunst der Welt (1968) 
32/56 sieht in diesen Figuren, wie auch in den 
Kykladenidolen mit verschränkten Armen 
u. in den kleinasiatisch-kykladischen Idolen 
viohnförmiger Gestalt, gebärende Mutter¬ 
gottheiten ,in ihrer Eigenschaft als Todes¬ 
göttinnen“, da es sich dabei überwiegend um 
Grabbeigaben handelt. Die G. sei hier im 
Sinne einer ,Rück-G.‘ zu verstehen, einer Be¬ 
reitschaft der Göttin als der Erdmutter, den 
Verstorbenen in ihrem Schoß wiederaufzuneh¬ 
men (vgl. Dieterich, Erde 53/8; I. Opelt, 
Art. Erde: o. Bd. 6, 1117. 1147), eine Vor¬ 
stellung, die schon in Ägj^ten im AR faßbar 
sei u. bis in die Gegenwart fortwirke. Es ist 
mit dem Bild der Muttergöttin wohl auch 
eine Jenseitssymbolik verbunden, worauf 
schon die zahlreichen Funde dieser Figuren 
in Gräbern hindeuten, doch bleibt es frag¬ 
lich, ob man sich den Tod als Rückkehr zur 
Mutter Erde so vergegenwärtigt hat. Das Ge¬ 
bären der Göttin von Qatal Hüyük, folgt man 
der Deutung Mellaarts, wird wohl eher als 
Attribut ihrer Fruchtbarkeit zu verstehen 
sein. Dieselbe Bedeutung können der vorge¬ 
wölbte Leib u. die betonten Brüste der Mut¬ 
tergottheiten haben, wie auch ihre hockende 
Haltung, die vielleicht die Stellung der Ge¬ 
bärenden oder ihre Verbundenheit mit dem 
Erdboden zum Ausdruck bringen sollten (zB. 
Alabasterfigürchen einer knienden nackten 
Frau, Anfang 3. Jtsd. vC., aus Susa, Paris, 
Louvre: A. Vigneau-A. Ozenfant, Encyclo- 
pedie photographique de l’art 1. L’art de la 
Mesopotamie ancienne au musee du Louvre 



Abb. 1. Luxor, Relief im Tempel Amenophis’ III 
(nach Gayet). 


[Paris 1936] Taf. 185C/E). Für eine Deutung 
der Großen Muttergöttin als Gebärende 
spricht sich H. Lenzen aus; ein Tonfigürchen 
einer Hockenden wurde im Tempel von El- 
Obed (3. Jtsd. vC.) gefunden, ein älteres Ex¬ 
emplar dieses Typs im Füllschutt des sog. 
Riemchen-Tempels in Uruk-Warka (H. Len¬ 
zen, Vierzehnter Vorläufiger Bericht Uruk- 
Warka 1955/6 = Abh. dt. Orient-Ges. 3 [1958] 
26f Taf.43a). Andere Statuetten dieses Typus 
zeigen die Hockende aber mit einem Kind in 
den Armen (Tonstatuette der frühen kanaani- 
tischen Bronzezeit, 3200/2200 vC.: K. Katz, 
Von Anbeginn [London 1968] 59 Abb. 40). 

II. Ägypten. Die Reliefzyklen in den Tem¬ 
peln, in denen die göttliche G. der Pharao¬ 
nen wiedergegeben ist, sowie zahlreiche 
Votivgaben u. Gebrauchsgegenstände mit 
Darstellungen der G.götter u. ihrer Attribute 
können eine umfassende bildliche Vorstellung 
vom G.vorgang u. von den G.bräuchen ver¬ 
mitteln. 

a. Tempelreliefs. Die bedeutendsten Zy¬ 
klen mit Szenen der G. des Gottkönigs sind im 
Terrassentempel der Hatschepsut (1501/1480) 
in Der el-bahri (E. Naville, The temple of 
Deir el-Bahari 2 [London 1896]; Brunner 3/5 
u.ö.) u. im Tempel Amenophis’ III (1413/ 
1377) in Luxor erhalten (A, Gayet, Le temple 
de Louxor 1 = Mission archöol. franc. au 
Caire, M4m. 15 [Paris 1894]; Brunner 6f 
u.ö.). Der Bildzyklus besteht aus jeweils 
15 Szenen (ausführliche u. vergleichende Be¬ 
schreibungen der Szenen bei Brunner 12/166), 
unter denen die G. die figurenreichste ist. In 
Der el-bahri umfaßt sie drei Bildstreifen 
(Naville aO. Taf. 49/51); in der Mitte des 
oberen hält die sitzende Königinmutter 
lames das Neugeborene in den Armen, vor 
ihr kniet eine Hebamme; zu beiden Seiten 
der G.szene weitere G.helferinnen, in den 
unteren Streifen G.götter u. -göttinnen 
(Brunner 90/3). Im Tempel von Luxor (Abb. 
I) nimm t die G.szene ebenfalls drei Streifen 




175 


Geburt III (ikonographisch) 


176 


ein, in denen, im Gegensatz zu Der el-bahri, 
der G.Vorgang dargestellt ist; zwei Ammen 
knien beiderseits der sitzenden Königin u. 
halten die Arme der Gebärenden: der Ka des 
künftigen Königs wird schon von den G.hel- 
ferinnen rechts gehalten, während das Kind 
selbst noch nicht geboren ist; in den unteren 
Bildzonen erscheinen wieder G.gottheiten 
(Gayet aO. Taf. 66; H. Bonnet, Ägypt. Reli¬ 
gion = Bilderatl. 2/4 [1924] Abb. 60; Brun¬ 
ner Taf. 9 u. 21). Der G.zyklus des Gottkönigs 
wird mit nur geringen Abweichungen auf die 
Darstellungen der G. des Götterkindes in den 
Mammisi, den hellenistisch-kaiserzeitlichen 
Tempel-G.häusern, übertragen (F. Daumas, 
Les mammisi des temples ögyptiens == Ann- 
UnivLyon 3, 32 [Paris 1958]; H. Junker-E. 
Winter, Das G.haus des Tempels der Isis in 
Philae [1965]). In den Mammisi wurde, nach 
Daumas, die G. des Götterkindes in rituellen 
Spielen szenisch dargestellt (Brunner 200f; 
Hermann, Porphyra 136f). Hermann deutet 
die Mammisi, wie zuvor schon G. Maspero; 
JournSav 1899, 406, nach Brunner 199f, als 
monumentale Umbildung der G.laube, in die 
sich die ägyptischen Frauen zum Gebären zu¬ 
rückzogen (E. Brunner-Traut, Die Wochen¬ 
laube: MittlnstOrForsch 3 [1955] 11/30). 
Zahlreiche Ostraka, die den Fruchtbarkeits- 
u. G.gottheiten dort als Weihegaben niederge¬ 
legt wurden, zeigen zwar verschiedene volks¬ 
tümliche G.bräuche, doch keine G.szene 
(ebd. 30); dargestellt sind zB. liegende, 
meist stillende Mütter (E. Brunner- 
Traut, Die altägypt. Scherbenbilder [Bild- 
ostraka] der deutschen Museen n. Sammlun¬ 
gen [1956] 67/72 nr. 65/71). Der G.zyklus, 
wie er in den Tempelbildern auftritt, findet 
in Rom eine späte Nachfolge. Nach Dio Cass. 
59, 28, 7f scheint sich auf Anordnung des 
Kaisers Caligula die G. seiner Tochter Dru- 
silla nach dem G.ritual des ägyptischen Gott¬ 
königs vollzogen zu haben (H. P. L’Orange, 
Das G.ritual der Pharaonen am röm. Kaiser¬ 
hof: SymbOsl 21 [1941] 105/16; E. Köberlein, 
Caligula u. die ägypt. Kulte = Beitr. klass. 
PMlol. 3 [1962] 58/61). 

b. Kleinkunst. 1. Statuetten. Als G.darstel- 
lungen wurden die in Ägypten besonders 
zahlreich gefundenen Tonfigürchen nackter 
oder halbbekleideter Frauen gedeutet, die 
mit weit gespreizten Beinen sitzen oder auf 
dem Boden hocken u. die Arme entweder er¬ 
heben oder mit einer Hand auf die geöffnete 
Vulva weisen; sie sind überwiegend in das 


3-/4. Jh. nC. zu datieren. Die ältere Forschung 
sah in ihnen allgemein Apotropaia, da diese 
Figuren auch auf Amuletten wiederkehren 
(Amelung, Vat. 2, 60 mit älterer Literatur), 
oder, waren die Arme erhoben, auch Toten¬ 
göttinnen (W. Weber, Die ägypt.-griech. 
Terrakotten = Kgl. Mus. Berlin, Mitt. ägypt. 
Sammlung [1914] Taf. 22, 219/22). K. Sche- 
fold (Zwei Tonstatuetten von Kreißenden 
in Privatbesitz: ArchAnz 1954, 217/23) be¬ 
zeichnet diese Figürchen als Bilder Kreißen¬ 
der, denn der hochgewölbte Leib weise deut¬ 
lich auf eine Schwangerschaft hin; das frühe¬ 
ste Exemplar gehört dem 4. Jh. vC. an, ein 
zweites hellenistischer Zeit. Der gleiche Bild¬ 
typ findet sich in Darstellungen der Göttin 
Beset, der weiblichen Entsprechung des 
Gottes Bes (Bonnet, RL 116/8), in Gefäßform 
zB. München, Ägypt. Sammlung Inv. nr. ÄS 
5428 (Kat. Staatl. Sammlung ägyptischer 
Kunst [1972] 11B). Bes wurde wie die G.göt- 
tinnen Heket oder Toeris (zu ägyptischen 
G.göttem s. o. Sp. 56/9) als Beschützer der 
Flamme u. des Lichts verehrt, das man bei 
der G. entzündete, um böse Geister abzu¬ 
wehren (Samter 66/70). Tonlampen mit dem 
Bild des Bes, eines Frosches bzw. einer Kröte, 
dem Tier der Göttin u. ,Entbinderin‘ Heket, 
wurden bei der G. entzündet, um die Hilfe 
der G.götter zu beschwören (H. Wrede, 
Ägyptische Lichtbräuche bei G. Zur Deutung 
der Froschlampen: JbAC 11/12 [1968/69] 83/ 
93). Figurengruppen von Bes u. Beset, 
manchmal auch mit einem Kind, sind von 
K. Parlaska, Zwei ägyptische Bronzen aus 
dem Heraion von Samos: AthMitt 68 (1953) 
127/36, bes. 131/6 u. Taf. 12 als G.apotropaia 
gedeutet worden (vgl. U. Jantzen, Ägyptische 
u. orientalische Bronzen aus dem Heraion 
von Samos = Samos 8 [1972] 14 nr. B 353 u. 
B 1226 Taf. 18f). Parlaska weist auf den 
Zauberspruch eines Leidener Papyrus hin 
(135 mit Anm. 56), wonach ein Besfigürchen 
auf den Kopf der Schwangeren zu legen u. 
darüber der Zauber zu sprechen sei. Nach 
Roeder 97 f sind die Bronzestatuetten mit 
Bes u. einer Frau nicht als G.apotropaia ge¬ 
sichert, da die Frau zB. auch Flöte spielend 
dargestellt ist (Zusammenstellung bei Roe¬ 
der § 138 u. § 611). Auf eine mögliche Bezie¬ 
hung der hockenden weiblichen Figuren zum 
Isiskult hat P. Perdrizet, Les terres cuites 
grecques d’Egypte de la Coli. Fouquet 1/2 
(Nancy 1921) 122/5 Taf. 83/6 aufmerksam 
gemacht. Die Oranshaltung einiger Figür- 
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chen, ihr kindlich lächelndes Gesicht, das 
keinen G.schmerz zeige, u. die zum Isiskult 
gehörenden Geräte in ihren Händen könnten 
sie auch als kultische Verehrerinnen der Isis 
kennzeichnen, zumal eine Isisstatuette in 
der gleichen Haltung, mit geöffneten Beinen 
hockend, gefunden worden ist (Perdrizet aO. 
26 u. 127 Abb.). Man wird bei diesen Statuet¬ 
ten die Fruchtbarkeitssymbolik wohl nicht 
auf den Bereich der menschlichen G. einengen 
dürfen; wie bei den vorderasiatischen Figu¬ 
ren von Muttergottheiten sind Fruchtbar- 
keits-, G.- u. Jenseitssymbolik eng mitein¬ 
ander verbunden (Dieterich, Erde 83 f; 
Helck 78), so daß eine eindeutige Bestim¬ 
mung der Darstellung als G. nicht immer mög¬ 
lich ist. - Als ein Zaubermittel für Frauen 
zur Erlangung von Kindersegen sind wohl 
die weiblichen Figürchen (manche halten ein 
Kind im Arm) anzusehen, die vor allem bei 
Männerbestattungen gefunden worden sind. 
Sie wurden, sicher irrtümlich, als Totenbräute 
bezeichnet (s. Kat. Ägypt. Museum, Berlin 
[1967] nr. 453/8). Eine Kalksteinstatuette 
(ebd. nr. 457) trägt die Aufschrift: ,Möge 
deiner Tochter, o Seh, eine G. gegeben wer¬ 
den“; vgl. auch Helck 6233. 

2. Amulette. Als Apotropaia für G. (s. auch 
0. Sp. 59f), Mütter u. Kinder dürfen die 
Amulette gelten, die eine Gebärmutter, meist 
verbunden mit den Göttern Bes u. Toeris, 
zeigen (C. Boimer, Studies in magieal amu- 
lets [Ann Arbor, Mich. 1950] 79/94 nr. 129/43; 
R. Delatte - Ph. Derchain, Les intailles magi- 
ques gröco-ögyptiennes [Paris 1964] 245/58). 
Unmittelbar auf die G. sind die Amulette zu 
beziehen, die eine Frau mit gespreizten Bei¬ 
nen zeigen (Boimer aO. nr. 145/7); auf dem 
Amulett Bonner nr. 145 ist außerdem deut- 
Hoh ein Gebärstuhl zu erkennen, auf dem die 
Gebärende sitzt. Zu Kindersegen u. leichter 
G. sollten Amulette mit dem Bild der Göttin 
Toeris verhelfen (sie hatte die Gestalt eines 
trächtigen Nilpferds [Boeder § 553 b]), mit 
dem Bild des Chnum (widderköpfiger Gott 
der Fruchtbarkeit, Zeugung u. G. [ebd. § 
80 b]) oder dem des Bes, des übelabwehrenden, 
zwergenhaften G.helfers (ebd. § 141 b). 

III. Griechisch, a. Votivgaben. Nach der 
Überheferung (Hom. hymn. Apoll. 116/8; 
Paus. 8, 48, 7) knieten die Frauen in Griechen¬ 
land zum Gebären auf dem Erdboden nieder 
(s. o. Sp. 89; Welcher 185f; Samter 6/20; 
Stoop 24/6; dagegen Morgouheff 75). Als G.- 
szene hat Marx (177/99 Taf. 6 u. Abb. S. 183; 


ihm schließen sich an Baur 43 f u. Samter 9/14 
u. Taf. 1) eine Marmorgruppe aus Sparta (En¬ 
de 6. Jh., Sparta, Mus.; M. N. Tod - A. J. B. 
Wace, A catalogue of the Sparta Museum 
[Oxford 1906 bzw. Roma 1968] 171 f Abb. 
50 f) gedeutet, in der eine nackte, kniende 
Frau von zwei kleineren, männlichen Gestal¬ 
ten gestützt wird. Von diesen umfaßt die 
linke Figur den Rücken u. den Leib der Ge¬ 
bärenden (nach Soran. mul. 2, 3, 4 [CMG 4, 
52f] wurde eine Massage während der Wehen 
ausgeführt; Weinreich 15). Die beiden kleine¬ 
ren Gestalten sind von Marx mit dem Hin¬ 
weis auf die in Rom verehrten Kultbilder der 
di nixi (s. o.Sp. Ulf) als geburtshelfende Dä¬ 
monen bezeichnet worden, männhehe G.göt- 
ter in der knienden Haltung der Gebärenden. 
Wahrscheinlich ist die Gruppe aus Sparta als 
Weihgeschenk für eine G. gestiftet worden. 
Dieser Bildtypus bleibt für Griechenland je¬ 
doch vereinzelt. - Eine G. ist nach Wolters 
Taf. 8f (ebenso Baur 5; J. Schäfer, Studien 
zu den griech. Rehefpithoi des 8./6. Jh. 
vC. aus Kjeta, Rhodos, Tenos u. Boiotien 
[1957] 79/82; zuletzt Stoop 28 f; vgl. dagegen 
Samter 13) in der Darstellung auf dem Hals 
eines böotischen ReUefpithos aus Theben zu 
erkennen (Ende 7. Jh., Athen, Nat. Mus. Inv. 
nr. 5898), in der eine stehende weibliche Ge¬ 
stalt mit langem Gewand u. erhobenen Ar¬ 
men von zwei kleineren gestützt wird. Sche- 
fold, Sagenbilder 30 erkennt in der Gruppe 
die gebärende Leto, die von zwei Eileithyien 
umfangen wird. Nach R. Hampe: GöttGel- 
Anz 220 (1968) 20 u. Simon 57f u. Abb. 51 
(mit weiterer Literatur) handelt es sich nicht 
um eine G., sondern um die Bekleidung eines 
Kultbildes der Hera durch zwei Priesterinnen. 
Kontoleon 231 bezeichnet die Gruppe als 
Artemis mit zwei hyperboreischen Jung¬ 
frauen. - Angezweifelt wurde auch die von 
Welcher 188f Taf. 1 vorgeschlagene Bezeich¬ 
nung für die in Mykonos gefundene Statue 
einer knienden Frau als gebärende Leto oder 
als Eileithyia. Marx 187 u. Baur 44 sehen in 
ihr das Bild einer Gebärenden, das, wie die 
Gruppe aus Sparta, als Votivgabe gestiftet 
worden sei. Die heftige Bewegung u. das 
Greifen in die aufgelösten Haare lassen Sam¬ 
ter 9 u. O. Walter (Kniende Adoranten auf at¬ 
tischen Reliefs: österrJh [1910] Beibl. 240f) 
auch an eine Trauernde, vielleicht eine Grab¬ 
figur, denken. - Eine G.szene zeigt ein Mar- 
morrehef (Abb. 2), das in der Nähe von Chal- 
cedon gefunden wurde u. Reste einer Inschrift 
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aufweist (550/500 vC., Istanbul, Archeol. Mus., 
Mendel 2, 227f nr. 524): die Kreißende sitzt 
auf einem Stuhl (Gebärstuhl?), ihre Hände 
hält eine vor ihr stehende G.helferin, eine 
zweite, hinter dem Stuhl, stützt sie unter dem 



Abb. 2. Istanbul, Archäol. Mus. Relief aus 
Chalcedon (nach Mendel). 


Arm u. hält ihren Kopf. Diese Darstellung ist 
als G. der Athena aus dem Haupt des Zeus 
gedeutet worden (S. Reinach; CRAcInscr 
1900, 699; Baur 78 mit Anm. 114; Cook 3, 
667f); auf der Nachzeichnung bei Reinach, 
Rep. Rel. 2, 165 nr. 4 trägt die sitzende 
Figur einen Bart, der auf dem Original je¬ 
doch fehlt. Die enge Übereinstimmung der 
Szene mit den G.bildern auf Grabreliefs (s. u. 
Sp. 180 f) lassen hier auch an eine Menschen- 
G. denken (s. N. Himmelmann-Wildschütz, 
©EOAHHTOS [1967] 20f Abb. 6). Reinach 
(CRAcInscr aO. 699) hatte darauf hingewie¬ 
sen, daß Chalcedon eine Kolonie von Megara 
war, wo sich ein Heiligtum der G.göttin Eilei- 
th3da (Kraus 792) befand, u. daß deshalb das 
Relief eine Votivgabe an die G.göttin Eilei- 
thyia gewesen sein könnte; dieser Hinweis 
Reinachs stützt jedoch eher eine Deutung der 
Szene als menscÜiche G. u. nicht als Athena- 
G. B. Schmaltz (Zum archaischen Relief ans 
Chalcedon in Istanbul; IstMitt 19/20 [1969/70] 
177/85 Taf. 30) sieht in dem Relief das frühe¬ 
ste u. bisher einzige bekannt gewordene 
archaische Beispiel für einen Grabstein mit 
der Darstellimg einer in den Wehen verstor¬ 
benen Frau; als Grabrelief schon gedeutet von 
L. H. Jeffery, Further comments on archaic 
Greek inscriptions: AnnBritSchAth 50 (1955) 
81/3. Weihgeschenke, die den G.vorgang dar¬ 
stellen, sind auch auf Zypern gefunden wor¬ 
den. Eine heilenist. Kalksteingruppe, jetzt 
New York, Metropol. Mus. (L. Palma di Ces- 
nola, Cypem, seine alten Städte, Gräber u. 


Tempel [1879] 129; ders., A descriptive atlas 
of the Cesnola Collection of cypriote antiqui- 
ties in the Metropol .Mus. of iirt, N.Y., 1 [Berlin 
1885] 66, 435; J.L. M>Tes, Handbook of the 
Cesnola Collection of antiquities from Cyprus 
[New York 1914] 188f nr. 1226; Bau/45f), 
aus einem Heiligtum in Golgi (Agios Photios) 
zeigt die gleiche Figurenanordnung wie das 
Relief aus Chalcedon, nur hält die G.helfe¬ 
rin vor der Sitzenden das Neugeborene 
schon in den Händen. Als Votivgabe einer 
ärmeren Frau ist wohl die Terrakottagruppe 
(Paris, Louvre) zu betrachten, bei der die 
Gebärende nicht auf einem Stuhl, sondern auf 
den Knien einer anderen Frau sitzt (Buschan 
528, vgl. auch Gen. 30,3). Die häufigsten Vo¬ 
tivgaben für eine glückliche G. sind jedoch 
Terrakottafigürchen von Wickelkindern, auf 
dem Boden sitzenden Kindern oder von Müt¬ 
tern mit Kindern (Baur 47/52). 

b. Qrabreliefs. G.szenen sind auch auf Grab¬ 
reliefs dargestellt worden. Auf den Tod der 
Mutter kurz nach der G. ihres Kindes weisen 
wohl die Grabsteine mit der sitzenden Ver¬ 
storbenen hin, vor der eine Dienerin ein Wik- 
kelkind hält (Conze 1 nr. 274/7 Taf. 62/4; nr. 
280 Taf. 65; nr. 281 Taf. 63; nr. 306 Taf. 73; 
nr. 310 TaL 76). Das Sterben während des 
Gebarens (Wolters 2992 u. E. Michon, Lecythe 
funöraire en marbre de style attique: MonPiot 
12 [1905] 177/99, bes. 196) zeigen die Grab- 
lekythoi der Pheidestrate (Athen, Nat. Mus. 
Inv. nr. 1077; Conze 1 nr. 308 Taf. 74), der 
Theophante (Athen, Nat. Mus. Inv. nr.l055; 
Conze 1 nr. 309 Taf. 75) u. der Malthake (Pi¬ 
räus, Mus.; Conze 1 nr. 155 Taf. 46) sowie der 
Grabstein der Nikomeia u. Stephane (H. Rie- 
mann. Die Skulpturen vom 5. Jh. bis in die 
röm. Zeit = Kerameikos 2 [1940] 24/8 Taf. 6 
nr. 25) u. der Plangon aus Böotien (Athen, 
Nat. Mus.; Conze 1, 70 u. Abb.; K. Friis Jo- 
hansen, The attic grave-reliefs of the classical 
period [Copenhagen 1951] 50/2 Abb. 26). Dort 
lehnt sich die sterbende Kreißende wie im 
Schmerz zurück; sie wird von der G.helferin, 
die hinter ihr steht, gestützt, eine zweite vor ihr 
hält ihren Arm hoch (Abb. 3). Zu einer ähn¬ 
lichen Szene kann wahrscheinlich auch das 
Fragment eines Grabsteins in Kpel (Conze 1 nr. 
583; Mendel 3,89 f nr. 875) ergänzt werden, von 
dem nur der Kopf einer sterbenden Frau u. die 
Hand einer zweiten Gestalt auf ihrer Schulter 
erhalten sind. Eine von diesem Bildschema ab¬ 
weichende Sterbeszene einer Gebärenden 
überliefert eine hellenist. Grabstele von einem 
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Friedhof in Alexandria (E. Pfuhl, Alexandri- 
nische Grabreliefs: AthMitt 26 [1901] 268/70 
Taf. 18, 1). Dort halten zwei kleinere Mäd¬ 
chen, vielleicht die Dienerinnen, stützend die 
Arme der Kreißenden empor (vgl. o. Sp. 178 
die Gruppe aus Sparta), deren Leib stark vor¬ 
gewölbt ist; ihre Haare u. das Gewand sind 
aufgelöst. Auf einem anderen Grabstein aus 
Alexandria (C. Schmidt, Das Museum der 
grieoh.-röm. Alterthümer zu Alexandrien: 
ArchAnz 1896, 94 u. Abb. 5) kehrt diese Dar¬ 
stellung in vertieftem Relief sehr ähnlich wie¬ 
der. Schmidt, der darin eine Fälschung ver¬ 
mutet hat, wies auf die vergleichbare Szene 
der Plangon-Stele hin, doch lassen die engen 
Übereinstimmungen mit dem wenige Jahre 
später bekannt gewordenen alexandrinischen 
Grabrelief eher in diesem die Vorlage ver¬ 
muten. 

c. Oeburtsgötter. 1. Eileithyia. Die G.göttin 
Griechenlands war *Eileithyia; sie konnte als 
eine Person, aber auch in der Gestalt von zwei 
oder drei Personen auftreten. Die Eileithyien 
sollen Töchter der Hera gewesen sein (II. 11, 
270f). Zu den Attributen der G.göttin zäh¬ 
len vor allem die *Fackel (J. Gagö: o. Bd. 7, 
167) u. die geöffnete, nach vom gekehrte 



Abb. 3. Athen, Nat. Mus. Grabstele der Plangon 
(nach Reinach). 


Hand als Gestus des Lösens u. Entbindens 
(zuerst erkannt von W. H. Roscher, Art. 
Hera: Roscher, Lex. 1, 2, 20923; Samter 121/ 
30). Ein Kultbild der Eileithyia ist nicht er¬ 
halten (Baur 38); die Replik einer Statue der 
Göttin mit einer Blüte in der Hand ist viel¬ 
leicht in einer kleinen Bronzestatuette (Lon¬ 
don, Brit. Mus.; Walters nr. 188 als Aphrodite 
oder Eileithjda bezeichnet; Baur 38/40 mit 
Anm. 50; Kraus 792) mit einer Weihinschrift 
an Eileithyia zu erkennen, dagegen sieht 
Stoop 29f in ihr eher die Stifterin des Weih¬ 
geschenks. Ein Kultbild der Eileithyia er¬ 
schließt Schweitzer 81/4 Taf. 25, If aus der 
Marmorstatuette einer stehenden Frau mit 
Kind auf dem Arm (Iraklion, Mus., hadriani- 
sche Zeit, gefunden in Knossos). Sie folge im 
Typus einem attischen Kultbild der Göttin 
aus dem 5. Jh. vC. Schweitzer vermutet in 
der Statuette das Weihgeschenk einer Mutter, 
das vielleicht aus der Höhle von Amnisos 
bei Knossos (Paus. 1, 18, 5), dem ältesten 
Kultort der Göttin Eileithyia auf Kreta, 
stamme. Eine Weihinschrift fehlt jedoch. 
Zur Kultstätte der Eileith3da auf Kreta s. M. 
Gerard, La grotte d’Eileithyia ä Amnisos: 
Studi Micenei ed Egeo-Anatohei 3 (Roma 
1967) 31 f; B. Rutkowski, Cult places in the 
Aegean world (Warschau 1972) 144/7. - Als 
kniende Frau wird von Paus. 8, 48, 7 das 
Kultbild der Eileithyia von Tegea beschrie¬ 
ben, die auch ,Auge auf den Knien' genarmt 
wurde; Auge soll an dieser Stelle niederge¬ 
kniet sein u. ihren Sohn Telephos geboren 
haben. - Auf Münzen aus Aigion ist Eilei¬ 
thyia mit einer Fackel in jeder Hand darge¬ 
stellt (BritMusCat, Coins Peloponnesus 19 nr. 
12 Taf. 4, 19 unter Antoninus Pius), mögli¬ 
cherweise auch auf einer Prägung Tegeas 
(ebd. 202 nr. 16/9), dort mit einer Fackel über 
der Schulter. Paus. 7, 23, 5f beschreibt das 
Kultbild der Göttin in Aigion als bekleidete 
Holzstatue (ebenso die Kultbilder der Eilei¬ 
thyia in Athen: Paus. 1, 18, 5) mit einer Fak- 
kel in der Hand; diese könne damit erklärt 
werden, daß die Wehen für die Frauen wie 
Feuer sind, oder damit, daß Eileithyia die 
Kinder ans Licht bringe. Über die Kultorte 
der Eileithyia s. Baur 13/37 u. Kraus 788/96. 

2. Hera. Eileithyia wurde auch als Beiname 
auf andere große Göttinnen übertragen, so auf 
Hera (Overbeck 2, 153; W. H. Roscher, Art. 
Hera: Roscher, Lex. 1, 2, 2091/3), bes. in Ar- 
gos. Hera als G.göttin erkennt Stoop 35/40 
in den Tonfiguren u. Lampen in der Form 
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einer knienden Frau, der Stellung der Gebä¬ 
renden, einer weiblichen Büste oder eines 
Kopfes mit Blüte oder pflanzlichem Dekor, 
die in Süditalien, vor allem im Heraion von 
Foce del Sele u. in Paestum gefunden worden 
sind; ebenso P. Zancani-Montuori- U. Zanot- 
ti-Bianco, Heraion alla Foce del Sele 1 (Roma 
1951) 143 Taf. 6. Eine Beziehung dieser Ton¬ 
figuren zur argivischen Hera erkennt auch H. 
Jucker, Das Bildnis im Blätterkeloh (1961) 
202 f; dagegen sieht N. Himmelmann-Wild- 
sohütz (Zur knidischen Aphrodite: Marb- 
WinokelmProgr 1957, 11/6) in den kauern¬ 
den Frauenfigürchen keine Verbindung zur 
Hera-Eileithyia, da sie oftmals Spiegel u. 
andere Utensilien in den Händen hielten oder 
von Eroten umgeben seien. 

3. Artemis. Artemis-Eüeithyia wurde vor 
allem in Böotien verehrt. Als G.göttin er¬ 
hielt Artemis zahlreiche weitere Beinamen; 
hierzu sowie zum Ursprung u. zur Verbrei¬ 
tung ihres Kultes als G.göttin s. Welcher 3, 
203f; Weinreich 9f; Th. Schreiber, Art. Arte¬ 
mis: Roscher, Lex, 1, 1, 571/3; K. Wemicke, 
Art. Artemis: PW 2, 1 (1895) 1347. 1356; 
Baur 492 f. Als G.göttin ist Artemis vielleicht 
auf Münzprägungen Megaras (BritMusCat, 
Coins Attica etc. 121 nr. 43 Taf. 21, 14, 
laufend mit Fackel in jeder Hand) u. Aigions 
(ebd. Peloponnesus 19 nr. 7/9) zu sehen. Die 
Natur der Artemis als Muttergottheit findet 
ihren sinnfälligsten Ausdruck in dem viel- 
brüstigen Kultbild der Göttin in Ephesos. - 
Neben Artemis u. Hera sind auch andere 
Gottheiten der Heilkunde u. der Fruchtbar¬ 
keit als G.helfer angerufen worden (vgl. o. 
Sp. 75/81). 

i. Demeter u. Kore. *Demeter u. Kore sind 
möglicherweise als G.göttinnen in einer El¬ 
fenbeingruppe von der Burg Mykene (15. Jh. 
vC.; Athen, Nat. Mus.) zu erkennen; sie knien 
wie Gebärende auf dem Erdboden, zwischen 
ihnen ein Knabe (lakchos oder Pluto ?). Nach 
Simon 92/7 Abb. 90 f sind sie als Herrinnen 
des dreitägigen attischen Festes der Thesmo- 
phorien (Gruppe, M3rth. 2, 1177; Dieterich, 
Erde 45f. 70; I. Opelt, Art. Demeter: o.Bd. 
3, 682/94) dargestellt. Der dritte Tag, Kalli- 
geneia, bezog sich auf Empfängnis u. G.; 
während dieses Tages lagerten u. saßen die 
Frauen auf dem Erdboden. Dem gleichen 
Bildtyp folgt die Demeter-Kore-Gruppe in 
Palestrina; die Figuren dieser Gnippe wurden 
von Bam 44 f, ebenfalls wegen der knienden 
Stellimg, als G.göttinnen bezeichnet (G. 


Quattrocchi, H museo archeologico Prenestino 
[Roma 1956] 19 nr. 10 Inv. 51; P. Romanelli, 
Palestrina [o.O. 1967] 93 Abb. 151). 

5. Athena. Athene, in ihrer Eigenschaft als 
G.göttin, erkannte K. Lehmann-IIartleben 
(Athena als G.göttin: ArchRelWiss 24 [1926] 
19/28) in dem archaischen Relief des Athener 
Akropolis-Museums, das eine opferbringende 
Familie vor der Göttin zeigt; bei der Frau 
trete deutlich der vorgewölbte Leib einer 
Schwangeren hervor. Letzteres wird als ab¬ 
wegig bezeichnet von W.-H. Schuchardt: H. 
Schrade (Hrsg.), Die archaischen Marmor¬ 
bildwerke der Akropolis (1939 bzw. 1969) 304f 
nr. 424 Taf. 175. 

6. Weitere Muttergottheiten. Ein anderer 
Typus ist in Statuen u. Votivstatuetten von 
thronenden Göttinnen mit einem oder mehre¬ 
ren Kindern auf dem Arm oder stillend zu er¬ 
kennen. Nach E. Langlotz-M. Hirmer, Die 
Kunst der Westgriechen in Sizihen u. Unter- 
itaüen (1963) nr. 17. 21. 167. 168 spiegeln sie 
sehr wahrscheinlich das Kultbild einer G.- 
göttin wider. Die Statue in Syrakus, Mus. Naz. 
(Langlotz nr. 17) wurde in der Nekropole von 
Megara Hyblaea gefunden; nach Langlotz ist 
die Große Mutter dort vielleicht als Sinnbild 
des sich durch die G. erneuernden Lebens auf- 
gesteUt gewesen. - Die gleichen Typen kehren 
in zahlreichen Terrakottafigürchen, die in 
Gallien gefunden wurden, wieder (s. M. Rou- 
vrier-Jeanlin, Les figurines gallo-romaines en 
terre cuite au Musee des Antiquitös Nationa¬ 
les: Galüa Suppl. 24 [Paris 1972] 156/84 nr. 
306/420). 

d. Mythologische Oehurtsszenen. 1. Geburt der 
Athena. Die göttliche G.helferin Eüeithjda 
gehörte seit frühester Zeit zur Szene der G. 
der Athena aus dem Haupte des Zeus (G. 
Loeschcke, Über Darstellungen der Athena- G.: 
ArchZtg 34 [1876] 108/19; R. Schneider, Die 
G. der Athena = AbhArchäolSemWien 1880; 
Cook 3, 656/739; F. Brommer, Die G. der 
Athena: JbZMusMainz 8 [1961] 66/83; E. B. 
Harrison, Athena and Athens in the east 
pediment of the Parthenon: AmJournArch 71 
[1967] 27/58 Taf. 13/22). Eine oder mehrere 
Eileithyien umstehen mit geöffneten, erhobe¬ 
nen Händen den gebärenden Zeus. Das frü¬ 
heste Beispiel findet sich auf einem kykladi- 
schen Pithos (1. Hälfte 7. Jh. vC.; Tenos, Mus.: 
Simon 185/7 Abb. 166; Schefold 30). Konto¬ 
leon 228/31 erkennt in der sitzenden Gestalt 
eine weibliche Gottheit, ebenso Brommer; 
dieser bezeichnet sie als Metis, die Athena zur 
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Welt bringt. - Auf etruskischen Spiegeln um¬ 
faßt eine der Eüeithyien den Oberkörper des 
sitzenden Zeus (3. Viertel 4. Jh. vC.; Bologna, 
Mus. Civ.: E. Gerhard, Etruskische Spiegel 1 
[1840 bzw. Roma 1965] 67/9 Taf. 66; Kunst u. 
Leben der Etrusker, Ausstellungskat. Köln 
[1956] nr. 375 Abb. 52; Walters nr. 617), 
ein naturalistisches Motiv, das bei der Men- 
schen-G. sinnvoll ist (die Gebärende wurde 
während der Wehen massiert; Soran. mul. 2, 
3, 4 [CMG 4,52f]), hier jedoch bei einer G. aus 
dem Haupt seine Bedeutung verliert u. wohl 
nur zur Verdeutlichung der Darstellung über¬ 
nommen wm’de (J. D. Beazley, The world of 
the Etruscan mirror: JournHellStud 69 [1949] 
1/17, bes. 10: ,a plain touch borrowed from the 
primitive tactics of Etruscan midwives in 
everyday life‘). 

2. Geburt des Dionysos. G.helferinnen sind 
ebenfalls bei der G. des Dionysos aus dem 
Schenkel des Zeus zugegen (vgl. die Zusam¬ 
menstellung bei Cook 3, 79/89); sie empfan¬ 
gen mit ausgestreckten Armen den kleinen 
Dionysosknaben. Ihre Haltung erinnert an die 
der G.helferinnen, die vor der Kreißenden 
sitzen (s. u. Sp. 194). - Ebenfalls eine Schenkel- 
G. des Dionysos u. nicht eine menschliche G. 
auf einem Gebärstuhl (so Buschan Abb. nach 
S. 608) ist auf dem in Pompeji gefundenen 
Rehef dargestellt; deutlich ist das Langzepter 
zu erkennen, auf das sich Zeus mit dem erho¬ 
benen rechten Arm stützt. Die gebärende 
Semele, Mutter des Dionysos, ist allein von 
einer rotfigurigen Vase des späten 5. Jh. vC. 
bekannt: Semele liegt mit geschlossenen Au¬ 
gen auf einem Bett, über ihr erscheint Zeus 
mit dem Blitz, links trägt Hermes den Diony¬ 
sosknaben davon (J. D. Beazley, Attic red- 
figure vase-painters 2* [Oxford 1963] 1343). 
Philostr. imag. 1, 14 beschreibt ein Gemälde 
mit der G. des Dionysos, das die sterbende 
Semele u. ihre Aufnahme in den Olymp dar¬ 
stellte (vgl. Jessen, Art. Semele: Roscher, 
Lex. 4, 676). 

3. Gehurt des Apoll. Die G. des Apoll ist auf 

einer rotfigurigen Pyxis, Anfang 4. Jh. vC., 
dargestellt: Leto sitzt, nur mit einem Mantel 
über den Knien bekleidet, auf einem Stuhl 
(Gebärstuhl?). Sie umfaßt den Stamm eines 
Palmbaumes, hinter ihr stehen zwei Frauen, 
eine davon mit gelöstem Haar, vielleicht 
Eileithyia (B. LvaT):;, 'Eperpiac;: 

EphArch 1902, 129/36 Taf. 5f; Schweitzer 84 
Taf. 26, 2). Nach Horn. hymn. ApoU. 117f 
schlang Leto während des Gebärens ihre 


Arme um einen Palmbaum, doch saß sie 
nicht auf einem Stuhl, sondern kniete auf 
einer Wiese nieder. 

4. Geburt des Eridiihonios. Die G. des Men¬ 
schen aus der Mutter Erde wurde in der 
Erichthonios-G. verbildlicht (Dieterich, Mithr. 
143). Die Erdgöttin Ge, die sich nur mit 
dem Kopf u. den Armen aus dem Erdboden 
erhebt, überreicht der Göttin Athena den 
neugeborenen Knaben Erichthonios. Auf die¬ 
sen Mythos führt Baur 43 die Verehrung der 
Athena als G.göttin zurück. Als Archetyp für 
die in zahlreichen Vasenbildern (Cook 3, 181/ 
8) u. Reliefs (Helbig, Führer 1*, 237 nr. 304) 
fast übereinstimmende Komposition konnte 

S. Papaspyridi-Karusu (Alkamenes u. das 
Hephaisteion: AthMitt 69/70 [1954/5] 67/94) 
das Relief des Alkamenes an der Statuenbasis 
der Athena-Hephaistos-Gruppe im Hephai¬ 
steion in Athen wahrscheinhch machen. In 
einem melischen Tonrehef mit der Erich¬ 
thonios-G. (Berlin, Staatl. Mus. Antikenabt. ; 
C. Curtins, Die G. des Erichthonios: ArchZtg 
30 [1872] 51/7 Taf. 63; Cook 3, 182 Abb. 93) 
haben P. Jacobsthal u. R. Zahn (P. Jacobs¬ 
thal, Die melischen Reliefs [1931] 96/8 Abb. 
21) eine Fälschung des 19. Jh. vermutet. 

IV. Römisch, a. Geburtsgötter. 1. Juno Lu- 
cirva. Der Name der röm. G.göttin Lucina 
(K. Latte, Art. Lucina: PW 13, 2 [1927] 1648/ 
51) ging, wie der der Eileithyia in Griechen¬ 
land, auf andere große Göttinnen über; so vor 
allem auf Juno, die als Juno Lucina (C. O. 
Thulin, Art. luno 1 [Lucina]: PW 10, 1 [1918] 
1115f) bald alle anderen G.gottheiten Roms 
verdrängte (S. Weinstock, Art. Matronalia: 
PW 14,1 [1930] 2306); weitere G.götter s.o. 
Sp. 101/12. Ein Hain der Jimo Lucina befand 
sich am Esquilin (Ovid. fast. 2, 435/40). In 
Norba (Latium) ist ein in der Kaiserzeit re¬ 
staurierter Tempel der Göttin aus dem 3. Jh. 
vC. nachgewiesen (L. Savignoni - R. Menga- 
relU: NotScav 1903, 229/62; G. Moretti: ebd. 
1904, 446/57). Wie in Griechenland, so ist 
auch aus Rom kein Kultbild der Göttin er¬ 
halten. Im Tempel zu Norba wurde, neben 
zahlreichen anderen ausschließlich weibfichen 
Votivfiguren, auch die Bronzestatuette einer 
stehenden Frau mit einer Blume in der linken 
Hand gefunden (Savignoni - Mengarelli aO. 254 
Abb. 23), in der vielleicht ein Abbild der dort 
verehrten Juno Lucina zu vermuten ist; nach 
Ovid. fast. 3, 254/8 wurden ihr am 1. März, 
den Matronalia, Blumen dargebracht; eine 
ähnliche Statuette hat man als RepUk einer 
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Kultstatue der griech. G.göttin Eiloithjda ge¬ 
deutet (vgl. o. Sp. 181f). Auf Münz bildern der 
Kaiserzeit, die sich wohl auf die Fruchtbar¬ 
keit oder auf bestimmte Entbindungen der 
Kaiserinnen beziehen (P. L. Strack, Unter¬ 
suchungen zur röm. Reichsprägung des 2. Jh. 
3 [1937] 110/24), erscheint Juno Lucina eben¬ 
falls mit einer Blume in der Hand (Lucilla: 
BritMusCat, Coins Rom. Emp. 4, 431 nr. 342/ 
5; 5, 308 nr. 770) u. einem oder mehreren 
Kindern, die sie auf dem Arm hält oder die 
neben ihr stehen (Faustina II: ebd. 4, 159 
nr. 1043; 532 nr. 918; 541 nr. 984; Lucüla: 
ebd. 4, 428 nr. 313/5; 573 nr. 1183; Julia 
Domna: ebd. 5, 312 nr. 787; Julia Mamaea: 
ebd. 6, 190 nr. 755/61). Für die Göttin selbst 
lassen sieh zwei Typenreihen unterscheiden; 
die eine gibt sie stehend, die andere sitzend 
wieder. Die Umschriften lauten IVNO(NI) 
LVCINA(E) oder LVCINA(E) AVGVSTA(E). 
Beide Bildtypen treten auch mit ande¬ 
ren Legenden auf, zB. Venus, Fecunditas, 
Felicitas, Hilaritas, Pietas, Pudicitia; vgl. 
zum Münzbild der Pietas mit einem oder 
mehreren Kindern Th. Klauser: JbAC 2 (1959) 
115/45, bes. 120. Der Typus der sitzenden 
Lucina spiegelt nach Overbeck 2, 155 mög¬ 
licherweise das Kultbild im Lucinatempel am 
Esquüin wider, wogegen jedoch die zahl¬ 
reichen Münzbilder des gleichen Typs mit 
verschiedenen Legenden sprechen. Juno Lu¬ 
cina erscheint ebenfalls auf dem Grabstein 
des Gaius Poppaeus lanuarius (claudische 
Zeit: Rom, Mus. Vat.: Helbig, Führer 1^, 296 
nr. 390; W. Altmann, Die röm. Grabaltäre 
der Kaiserzeit [1905] 114 nr. 8); sie steht dort 
unter einem mit Bändern u. einer Votivtafel 
geschmückten Lorbeerbaum u. hält auf dem 
linken Arm einen Säugling, in der rechten 
Hand eine *Fackel, zu ihren Seiten die Stif¬ 
terin u. der Patron der Stifterin bei Opfer u. 
Gebet (Klauser aO. 127f). Overbeck 2, 153 
erkannte in dieser Votivtafel eine Jagdtasche 
u. deutete deshalb die hier dargestellte Göttin 
als Diana Lucina. 

2. Diana Lumm. Sie wurde, entsprechend 
der Artemis EUeithyia, ebenfalls als G.göttin 
verehrt (Th. Birt, Art. Diana: Roscher, Lex. 
1,1, 1007; G. Wissowa, Art. Diana: PW 5, 1 
[1903] 328f; Wissowa, Rel." 247/52). Bin Hei¬ 
ligtum der *Diana Lucina befand sich in Nemi 
(L. Marpurgo: NotScav 1903, 297/368; zum 
Kult u. zur Kultstatue A. Alföldi, Diana 
Nemorensis: AmJournArch 64 [I960] 137/44 
u. E. Paribeni, Note on ,Diana Nemorensis': 


ebd. 65 [1961] 55f; P. J.Rüs,The cultimage of 
Diana Nemorensis: ActArch 37 [1966] 67/75). 
Die dort gefundenen Weihefigürchen geben 
vor allem Säuglinge oder Mütter mit Kindern 
wieder, aber, wie auch im Heiligtum der Juno 
Lucina in Norba, keine G.darstellungen. Wie 
Juno Lucina erscheint auch Diana in ihrer 
Eigenschaft als G.göttin auf Münzbildern der 
Kaiserinnen, mit der Umschrift DIANA LU¬ 
CINA auf einer Prägung für Faustina II 
(BritMusCat, Coins Rom. Emp. 4, 380 nr. 
2186), sonst überwiegend als DIANA LUCI- 
FERA als Göttin mit Fackeln (Lucilla: ebd. 
427 nr. 308/12; 569 nr. 1143/6; Faustina II: 
ebd. 397 nr. 86/8; 530 nr. 897/901; 539 nr. 
972/6; Crispina: ebd. 765 nr. 411; 768 nr. 427; 
Julia Domna: ebd. 5, 159 nr. 14/9; 277 nr. 
598f; 307 nr. 765; 311 nr. 782; 430f nr. 1/4; 
467f nr. 204f; PlautiUa: ebd. 237 nr. 420f). 

3. Di nixi. Aus der knienden Haltung der als 
G.gottheiten gedeuteten drei männlichen Sta¬ 
tuen auf dem Capitol, den di nixi (vgl. o. Sp. 
178), die als Beutestücke im 2. Jh. nC. nach 
Rom gekommen sein sollen (Festus s.v. Nixi 
di [182 Lmdsay]), wurde geschlossen, daß die 
Sitte des Gebarens im Knien auch in Rom 
bekannt gewesen sei (Marx 185 f; Samter 8 mit 
Anm. 4; dagegen Latte, Röm. Rel.^ 523: nicht 
Gebärende); darauf weise auch das Knien der 
zur Juno Lucina betenden Frauen hin: Ovid. 
fast. 2, 437 (Welcher 3, 190; Samter 15). Juno 
u. die di nixi werden von Alkmene bei der G. 
des Herakles angerufen (Ovid. met. 9, 293f). 
Darstellungen von kniend Gebärenden sind 
für Rom sonst jedoch nicht bekannt. 

b. Mythologische Geburtsszenen. 1. Zeus- 
Geburt. Auf der sog. Ara Capitoüna, der Basis 
einer Zensstatue (Rom, Mus. Cap.: Helbig, 
Führer 2*, 204/6 nr. 1400), ist die G. des Zeus 
durch Rhea als erste Szene eines Kindheits¬ 
zyklus des Gottes wiedergegeben (H. Over¬ 
beck, Zeus’ G. u. Kindheitspflege in antiken 
Kunstdarstellungen: BerLeipzig 18, 4 [1866] 
229/56). Von dem stark fragmentierten Re¬ 
lief ist nur noch die Gestalt der auf dem 
Boden lagernden Rhea erhalten, während das 
Zeuskind nicht mehr zu erkennen ist (Jones 
276f Taf. 66 bezweifelt deshalb die Deutung 
der Szene als Zeus-G.). Das Neugeborene 
wurde vielleicht auf der zerstörten oberen 
Hälfte des Reliefs von einer Nymphe davon¬ 
getragen, um es vor Kronos zu schützen, wie 
in der gleichen Szene auf der einzigen voll¬ 
ständig erhaltenen Darstellung einer Zeus-G. 
auf dem Ostfries von Lagina (2./1. Jh. vC.: 
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Mendel 1, 486/9 nr. 210; A. Schober, Der Fries 
dos Hekataions von Lagina: IstForsch 2 
[1933] 71f Taf. 2f). Die gebärende Rhea war 
vielleicht auch am Ostgiebel des Heratempels 
in Argos dargestellt: Paus. 2, 17, 3 (Overbeck 
1, 322/5). F. Eichlor, Die Skulpturen des 
Heraions bei Argos; österrJh 19/20 (1919) 
15/153, bes. 100/2 hat es für möglich gehalten, 
daß sich unter den jetzt im Nat. Mus. in Athen 
aufbewahrten Skulpturenresten auch Frag¬ 
mente einer Darstellvmg der Zeus-G. befin¬ 
den. 

2. Dionysos-Geburt. G. u. Kindheit des 
Dionysos sind auf zahlreichen Denkmälern 
der röm. Kaiserzeit dargestellt (H. Heyde- 
mann, Dionysos’ G. u. Kindheit: Winckelm- 
ProgrHalle 10 [1885]; H. Philippart, Icono- 
graphie des ,Bacchantes‘ d’Euripide: Rev- 
BelgePhUHist 9 [1930] 5/72, bes. 11/21 [G. 
des Dionysos];‘A. Greifenhagen, Kindheits¬ 
mythos des Dionysos: RömMitt 46 [1931] 
27/43; Matz 1, 343/5). Der Zyklus beginnt 
mit der G. des Zeussohnes durch Semele, einer 
Szene,die unter griechischenDenkmälem allein 
von einer rotfigurigen Vase (s. o. Sp. 185) be¬ 
kannt ist. Das älteste Zeugnis bildet das nur in 
einem Stich des 18. Jh. überlieferte Fresko im 
Goldenen Haus des Nero in Rom (Matz 3 
Beilage 88; Weitzmann, Myth. 48; Hermann, 
Bad 72 f): Semele liegt sterbend auf einer 
Kline u. wird von drei G.helferinnen um¬ 
geben, deren eine mit dem soeben geborenen 
Dionysosknaben im Arm vor dem Lager kniet, 
um ihn zu baden. Diese Szene, jedoch ohne die 
kniende Helferin mit dem Neugeborenen, 
kehrt auf einem Sarkophagdeckel in Balti¬ 
more, Walters Art Gallery, wieder (Matz 2 nr. 
95), weiterhin auf dem als Türsturz einer 
Kapelle eingemauerten Sarkophagdeckel in 
Corcolle (2. Hälfte 2. Jh. nC.: Matz 3 nr. 196), 
auf einem Sarkophagdeckel im Vatikan, 
Museo Chiaramonti (Mitte antoninischer Zeit: 
Matz 3 nr. 197; Helbig, Führer 1*, 265f nr.* 
350) u. auf einem Relief in Ince, Blundell Hall 
(Matz 3 Beilage 88). Greifenhagen aO. 38/40 
führt das neronische Gemälde u. die genann¬ 
ten Reliefs auf ein zum alexandrinischen 
Kunstkreis gehörendes hellenist. Original zu¬ 
rück, wahrscheinlich ein Gemälde; ebenso 
G. M. A. Hanfmann (Notes on the mosaics 
from Antioch: AmJournArch 43 [1939] 229/ 
46), der für den vollständigen Zyklus mit den 
Szenen des Todes der Semele, der Schenkel-G. 
des Dionysos u. des Dionysos bei den Nym¬ 
phen von Nysa ein wohl gemaltes, im 3. Jh. 


vC. entstandenes Vorbild annimmt. Vor allem 
das Fresko der Domus aurea mit der im G.- 
u. Todesschmerz auf ihrem Lager halbauf- 
gerichteten Semele erinnert an das auf einem 
alexandrinischen Friedhof gefundene hcllc- 
nist. GrabreUef einer in den Wehen gestorbe¬ 
nen Frau (s.o. Sp. 180f). Es ist möglich, daß 
eine solche Sterbeszene für den hellenist. 
Archetyp der Semele-Szene vorbildlich ge¬ 
wesen ist. Die röm. Sarkophagreliefs zeigen 
dagegen Semele schon sterbend zusammen¬ 
gesunken, wobei ihre Arme schlaff nach unten 
hängen. Diesen Darstellungen fehlt die fast 
dramatische Spannung der alexandrinischen 
Komposition. Möglicherweise war hier noch 
ein anderer Büdtypus wirksam, der eines 
Sterbenden auf seinem Totenbett, wie zB. in 
der Illustration zu Verg. Aen. 4, 663: Tod der 
Dido, im Codex Vat. Lat. 3229 fol. 41 (J. de 
Wit, Die Miniaturen des Vergilius Vaticanus 
[Amsterdam 1959] 90/3 Taf. 16, 1). Da die 
Badeszene allein in dem neronischen Fresko 
erscheint, vermutet Matz 3, 343/5, daß diese 
erst später aus einem anderen Zusammen¬ 
hang übernommen worden ist. Auf dem Sar¬ 
kophagdeckel in Baltimore wird der Diony¬ 
sosknabe nicht, wie Hermann, Bad 73 irrtüm¬ 
lich meinte, von Semele in die Badeschüssel 
gehalten, sondern befindet sich auf dem Arm 
einer der drei G.helferinnen, die hinter dem 
Bett stehen u. deren Benennung als Eilei- 
thyien nicht sicher ist (Baur 86f). Es könnten 
auch die drei Parcae sein (H. Schröder, Art. 
Fatum: o.Bd. 7, 527), die ursprünglich eben¬ 
falls G.göttinnen waren (zum Ursprung der 
Parca als G.göttin s. vor allem S. Weinstock, 
Parca Maurtia u. Neuna Fata: Festschr. A. 
Rumpf [1952] 151/60 u. Tels-de Jong 67/85; 
Wissowa, Rel.^ 264f; Latte, Röm. Rel.® 94; 
W. Pötscher, Art, Parcae: KlPauly 4 [1972] 
509), oder, nach Greifenhagen aO. 29, sterb¬ 
liche Dienerinnen. Als Eileithyia wurde da¬ 
gegen von Greifenhagen aO. die am Fußende 
des Lagers der Semele davoneilende Frau ge¬ 
deutet (ebenso Helbig, Führer 1*, 265), von 
Matz jedoch als Harmonia, Mutter der Semele. 
Auf dem Sarkophagdeckel eines Kindersar¬ 
kophags in Zagreb (früher Fiume, Castello 
Tersatto: Cook 3, 85f Abb. 28) ist, nach 
Weitzmann, Myth. 48 u. Abb. 54, die dem 
Tod der Semele vorausgehende Episode zu er¬ 
kennen, in der Zeus mit dem todbringenden 
Blitz in der rechten Hand der schlafenden 
Semele erscheint; vgl. die rotfigurige Vase in 
Berkeley (s.o. Sp. 185). Auf dem linken Re- 
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lief des Sarkophagdeckels helfen geflügelte 
Eileithyien dem Zeus, wie sie auch auf etrus¬ 
kischen Spiegeln dargestellt worden sind. Die 
Szene der Semele mit Zeus tritt erst wieder in 
mittelalterlichen byzantinischen Handschrif¬ 
ten als Illustration zu PsNonnos auf (Weitz- 
mann, Myth. 46/9; ders., Survival 52f). G. des 
Dionysos u. Tod der Semele finden sich eben¬ 
falls auf zwei spätantiken Denkmälern: auf 
einem Vorhangtuch aus Ägypten (4./5. Jh.; 
Paris, Louvre; H. Peirce - L. Tyler, L’art by- 
zantin 1 [Paris 1932] 71 Taf. 101; Hermann, 
Bad 74 , 4 ) u. auf einer wohl röm. Elfenbein- 
pyxis (6. Jh.; Bologna, Mus. Civ.: G. Bovini- 
L. B, Ottolenghi, Catalogo della mostra degli 
avori dell’alto medio evo [Ravenna 1956] 21 
nr. 7 Abb. 7; Volbach nr. 95; Hermann, Bad 
74 , 2 ). Der Typus der soeben entbimdenen 
Semele steht in beiden Fällen dem neroni- 
schen Fresko, u. damit wohl dem Archetypus, 
näher als den Sarkophagreliefs. Die Beliebt¬ 
heit der G.legende des Dionysos (wohl spöt¬ 
tisch gemeint war das von Ktesilochos ge¬ 
malte Wochenbett des Zeus: Plin. nat. 36, 
140; F. A. Voigt, Art. Dionysos: Roscher, 
Lex. 1, 1, 1046) u. ihre weite Verbreitimg 
scheinen auch andere G.darstellungen be¬ 
stimmt zu haben. 

3. Achill-Oehurt. Die G. des Achill, des 
Sohnes der Nereide Thetis (II. 18, 432/8; die 
jüngeren G.sagen zusammengestellt bei Flei¬ 
scher, Art. Achilleus: Roscher, Lex. 1,1, 24), 
folgt im Bildaufbau weitgehend der G. des 
Dionysos, so auf der Silberschale von Kaiser¬ 
augst (Augst, Römermuseum; Ende 4./Anfang 
5. Jh.: D. E. Strong, Greek and Roman gold 
and silver plate [Ithaca, N. Y. 1966] 197 Taf. 
59; 1. Hälfte 4. Jh.: R. Laur-Belart, Der 
spätröm. Silberschatz von Kaiseraugst^ [1967] 
nr. 1; Römer am Rhein, Ausstellungskat. Köln 
[1967] 338 nr. H 9a), wo die entbindende 
Eileithyia mit geöffneten Händen hinter dem 
Lager der Thetis steht, vor dem das Neuge¬ 
borene auf dem Erdboden sitzt. Vielleicht 
wurde hier die Sitte aufgenommen, das Neu¬ 
geborene unmittelbar nach der G. auf die Erde 
zu legen (s. u. Sp. 193). Thetis auf dem Wo¬ 
chenbett, jedoch ohne Kind, erscheint auf dem 
Fragment einer Terrakotta-Schale aus Ägyp¬ 
ten (5. Jh.: Weitzmann, Book illumination 
56f Abb. 64). Auf dem rehefierten Rand eines 
Marmortisches, ebenfalls mit einem Zyklus 
der Kindheit des Achill (Rom, Mus. Cap.; 
frühes Mittelalter: Jones 45/7 Taf. 9; 4. Jh.: 
A. Xingopoulos, -rpaTOCTQ? = ArchEph 


1914, 70; Weitzmann, Myth. 20; ders., Book 
illumination 55f), ist nicht die G., sondern das 
anschließende erste Bad dargestellt (Her- 
mann, Bad 75), dem die Mutter Thetis, die 
auf dem Bettrand sitzt, zuschaut. Auf der 
Tensa Capitolina (3. Jh. nC.; Rom, Pal. Cons.: 
Helbig, Führer 2*, 359f nr. 1546), Bronze¬ 
reliefs mit Darstellungen der Kindheit des 
Achill, ist die G. ebenfalls nicht • wiederge¬ 
geben. Nach Weitzmann, Myth. 192f u. 
Book illumination 58 f geht der Kindheits¬ 
zyklus auf Illustrationen einer heute ver¬ 
lorenen griech. Achilleis zurück, die wahr¬ 
scheinlich in Alexandria entstanden ist. 

4. Alexander-Geburt. Im Alexander-Mosaik 
aus Baalbek (um 400; Beirut, Mus.: M. Che- 
hab, Mosaiques du Liban: BullMusBeyrouth 
14/6 [Paris 1959] 49f Taf. 22) ist ebenfalls 
nicht die G. dargestellt, sondern das nach¬ 
folgende erste Bad des Neugeborenen, das eine 
in der Beischrift als NYMOH bezeichnete 
Helferin vornimmt (Hermann, Bad 77 f), wäh¬ 
rend die Mutter Olympias, auf dem Wochen¬ 
bett ruhend, zusieht. Lawrence 329 wies auf 
die enge ikonographische Verbindung dieser 
Badeszene zur gleichen Darstellung des Dio¬ 
nysoszyklus hin. - Die Rehefs einer Gruppe 
von Onyxvasen juhsch-claudischer Zeit (Port¬ 
landvase, London; Onyx-Alabastron, Berlin) 
haben ebenfalls göttliche Zeugung, G. u. Tod 
zum Thema. Eine G.szene ist jedoch nicht 
dargestellt. Die Gefäße wurden wohl nach 
hellenistischem Vorbild ptolemäischer Zeit 
aus Anlaß kaiserlicher G. gearbeitet (s. E. 
Simon, Die Portlandvase [1957]). Dagegen 
erkennt H. Möbius (Rez. zu Simon aO.: Gno¬ 
mon 30 [1958] 133/7 u. ders., Die Rehefs der 
Portlandvase u. das antike Dreifigurenbüd = 
AbhMünchen NF 61 [1965]) in den Reliefs 
verschiedene Szenen aus der griech. Mytholo¬ 
gie, die keine Beziehungen zur G. des Augu- 
stus haben. 

c. Vita humana-Zyklen auf Sarkophagen. Die 
Darstellungszyklen dieser Sarkophage, die 
vor allem für Kinder bestimmt waren, be¬ 
ginnen überwiegend mit der Szene einer wie 
nach der G. erschöpft sitzenden Mutter, die 
dem ersten Bad ihres Kindes zusieht, oder 
einer Mutter mit einem Säugling auf dem 
Schoß; es schüeßen sich Lehr- u. Erziehungs¬ 
szenen an. Diese Sarkophaggruppe wurde 
zuerst von Wemicke zusammengestellt; ihm 
folgten weitgehend H.-I. Marrou: RevArch 4 
(1933) 163/73; ders., MOYEIKOL ANHP 
(Grenoble 1938 bzw. Roma 1964) 28/36; F. 
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Cumont, Recherches sur le symbolisme 
funeraire des romains {Paris 1966) 334/9. Die 
G. des Kindes ist auf den Sarkophagen offen¬ 
bar nicht dargcstellt worden. Allein ein Wan- 
nensarkopliag in Rom, Mus.Xaz. (R. Pari- 
beni, Le terme di Diocleziano e il Museo 
Nazionale Romano^ [Roma 1932] 75 nr. 93 
[535]) zeigt nach Wernicke 221/3, ebenso 
Dieterich, Erde 12, in der Mittelzone eine G. 
mit der auf einer Kline hegenden Mutter; 
darunter ist auf dem Boden ein wie leblos auf 
den Rücken gefallener nackter Knabe zu er¬ 
kennen. Hierfür hat man auf den röm. Ritus 
hingewiesen, nach dem das Neugeborene auf 
diese Weise in den Schutz der Mutter *Erde 
(I. Opelt; o.Bd. 5,1142f) gegeben wurde (Wer¬ 
nicke 221; Dieterich, Erde 12i; Samter 3^ 
zweifelt die Szene als G. an, da der Knabe wie 
hingefallen unter dem Bett Hege; zum Ritus 
vgl. Marquardt 835! Dieterich, Erde 6/21; H. 
Wagenvoort, Roman dynamism [Oxford 1947] 
146; M. Kaser, Röm. Privatrecht 1 [1950] 
57^; Latte, Röm. Rel.“ 95; F. W. Lenz, Ein 
übersehener G.ritus in Ovids Ibis; Eranos 51 
[1953] 157/9; ägyptischen Ursprung des Ritus 
nimmt Hermann, Bad 77g', an; vgl. auch o. 
Sp. 116); von dort hob es der Vater auf u. 
erkannte damit die Vaterschaft an (Blümner, 
Röm. Priv. 3OI4; vgl. für den ähnlichen äg3q)- 
tischen Ritus Brunner 193). Nicht eine G.- 
szene, sondern eine Prothesis, die Darstellung 
des heroisierten Toten, ist nach Marrou, 
ANHP aO. 34/6 u. Cumont aO. 338f im Mit¬ 
telfeld des Sarkophages wiedergegeben. Die 
Kline umstehen auch nicht G.helferinnen u. 
Eileithyia mit der geburtslösenden Geste der 
geöffneten Hand (Wernicke 213), sondern 
acht Musen; einige sind deutlich durch Fe¬ 
dern im Haar gekennzeichnet. Cumont aO. 
339 deutet sie als die Herrinnen der acht 
Sphären, M. Wegner (Die Musensarkophage 
= Die antiken Sarkophagreliefs 5, 2 [1966] 
50 nr. 126 Taf. 146a) als acht Musen, die den 
Verstorbenen als neunte Muse in ihren Kreis 
aufnehmen. Drei der acht Gestalten, die 
Gruppe am Kopfende, sind jedoch deuthch 
als männliche Personen zu erkennen. Es ist 
deshalb zu erwägen, ob hier nicht allein die 
hinter der KHne stehenden Frauen, die die 
Federn im Haar tragen, als Musen zu deuten 
sind, die übrigen aber als trauernde Angehö¬ 
rige. Obwohl diese Szene im Bildschema auch 
an G.darstellungen erinnert, zB. G. des Diony¬ 
sos: o. Sp. 189/91, wird man sie jedoch nicht 
zu ihnen rechnen können. 


d. Grabrelief auf der Isola Sacra. Als Bild¬ 
typus in der röm. Kunst sonst nicht nachweis¬ 
bar ist die G.szene (Abb. 4) eines auf der Isola 
Sacra, einer Nekropole Ostias, gefundenen 
Terrakottareliefs, das dort über dem Eingang 
eines Hypogäums angebracht ist (J. W. Crous: 
Antike 19 [1943] 30/62, bes. 52f Abb. 19; 
G. Calza, La necropoli del porto di Roma 
nellTsola Sacra [Roma 1940] 249 Abb. 148; 
M. Floriani Squarciapino; BullCom 76 [1956/ 
8 ] 183f Taf. 1,1; R. Calza - E. Nash, Ostia 
[Firenze 1959] Taf. 155). Es zeigt eine Heb- 



Hypogäum (Umzeichnung nach Calza-Nash). 

amme, die einer vor ihr auf dem Gebärstuhl 
sitzenden Frau hilft. Dahinter steht eine 
zweite G.helferin, die den Oberkörper der 
Kreißenden umfaßt. Dieser Bildtyp begegnet 
ähnüch in ägyptischen G.darstellungen u. auf 
griechischen Denkmälern (die G.helferin, die 
den Oberkörper umfaßt, zB. auch in Dar¬ 
stellungen der Athena-G. auf etruskischen 
Spiegeln). Man wird aber hier wohl kaum eine 
ikonographische Abhängigkeit dieser Dar¬ 
stellungen voneinander vermuten dürfen; eher 
möchte man annehmen, daß die gleiche Situa¬ 
tion auf dem Gebärstuhl auch zu einem glei¬ 
chen Bildaufbau geführt hat. Vielleicht war 
die Hebamme, so vermutet Crous, die Frau 
eines Arztes, der im zweiten Relief an dem¬ 
selben Grabbau einen vor ihm sitzenden Pa¬ 
tienten zur Ader läßt (Calza aO. 251 Abb. 149). 
Beide haben, wie es auch sonst auf der Isola 
Sacra festzustellen ist, ihre Berufe an ihrem 
Grab darstellen lassen. - Das bei Sigerist nach 
S. 498 abgebildete Relief (2. Jh. ?) einer Frau 
auf einem Gebärstuhl, umgeben von zwei 
Helferinnen, die die Gebärende unterstützen, 
u. zwei weiteren, die vor ihr knien, zeigt die 
G.szene frontal u. in einer so reahstischen 
Wiedergabe, wie sie sonst in der antiken 
Kunst nicht bekannt ist. 
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e. Votivgaben des Sabazioskultes. Von den 
bronzenen Sabazioshänden (2./4. Jh.), den vor 
allem in Westeuropa gefundenen Weihegaben, 
die nach Ch. Blinkenberg, Archäologische 
Studien (Kopenhagen 1904) 102 die liilfreiche 
göttliche Macht symbolisieren, zeigen einige, 
neben den zahlreichen apotropäisch wirken¬ 
den Tieren u. anderen Darstellungen, auch die 
Szene einer Mutter, die sich über ihr Kind 
beugt (Blinkenberg aO. 74/7 nr. 8/18; Roscher, 
Lex. 10, 246 Abb. 4; Master bronzes from the 
classical world, Ausstellungskat. Fogg Art 
Museum, Cambridge, Mass. [1967] 311 nr. 
313; Römer am Rhein, Ausstellungskat. Köln 
[1967] 248f nr. C 216f; D. Kent Hül, A bronze 
hand of Sabazios; Essays in memory of K. 
Lehmann [New York 1964] 132/5). Es sind 
Votivgeschenke, die als Dank für eine glück¬ 
liche G. dargebracht wurden (Weinreich 16/8); 
Sabazios als G.gott s.o. Sp. 54. Dem gleichen 
Kultkreis wird man eine Bronzegruppe in 
Boston, Museum of Fine Arts (150/250 nC.; 
Master bronzes aO. 281 nr. 274; Cat. Greek, 
Etruscan and Roman bronzes in the Museum 
of Fine Arts, Boston [1971] 111 nr. 118 als 
,pantheistische Göttin“ bezeichnet), wohl 
ebenfalls eine Votivgabe, zuweisen dürfen: 
eine auf der Khne liegende Frau beugt sich 
über ihr Kind; sie ist bekleidet mit Chiton u. 
Himation u. hat auf dem Kopf eine phry- 
gische, weit in den Nacken hängende Mütze 
(die gleiche Kopfbedeckung trägt Sabazios auf 
einer Bronzeplatte in Kopenhagen, Ny Carls¬ 
berg Glyptotek; Th. Kdauser; RendAccLinc 
365 [1968] 78f Taf. 10). Beide sind von den 
gleichen Attributen umgeben, mit denen auch 
die Sabazioshände u. die Kopenhagener Bron¬ 
zeplatte versehen sind. 

V. Gandhara-Kunst. Vielleicht in Anlehnung 
an eine heilenist. G.darstellung, möglicher¬ 
weise an die des Dionysos aus dem Schenkel 
des Zeus, ist in der Gandhara-Kunst der Bild¬ 
typus für die wunderbare G. des zukünftigen 
Buddha aus der Hüfte der Königin Maya ent¬ 
standen. Mehrere Reliefs aus dem 2./5. Jh. 
zeigen die Königin an einen Baum gelehnt u. 
umgeben von zahlreichen Gottheiten; aus 
ihrer Hüfte richtet sich ein Knabe empor, der 
von einem G.helfer (Brahma oder Indra) in 
ein Tuch aufgenommen wird; eine G.helferin 
stützt den Oberkörper der Gebärenden (H. 
Ingholt, Gandharan art in Pakistan [New 
York 1957]nr. 13/5; 5000 Jahre Kunst in Paki¬ 
stan, Ausst.-Kat. Darmstadt u.a. [1962/3] nr. 
140/2; Kat. Museum für Indische Kunst,Ber¬ 


lin, Staatl. Mus. Preuß. Kulturbesitz [1971] 
nr. 65). Die frühesten Beispiele gehören noch 
der 1. Periode (150/241) an, der Zeit des star¬ 
ken hellenist.-röm. Einflusses (A. J. Bernet 
Kempers, Die Begegnung der gricch.-röm. 
Kunst mit dem indischen Kulturkreis = Hdb- 
Arch 2 [1954] 455/82). Mögliche ikonographi- 
sche Parallelen zum Dionysos-Zyklus sind 
auch in der anschließenden Darstellung des 
ersten Bades des Neugeborenen zu erkennen 
(Ingholt aO. nr. 16; 5000 Jahre Kunst in 
Pakistan aO. nr. 144), das zwei Ammen vor¬ 
nehmen, die zu beiden Seiten einer Badeschüs¬ 
sel knien, in der das Kind steht. Es ist die 
gleiche Szene, die auch in die christl. Kunst, 
zusammen mit der G.szene, von antiken Vor¬ 
bildern übernommen wird. 

VI. Zusammenfassung. In der antiken 
Kunst ist die menschliche G. in verschiedenen 
Zusammenhängen dargestellt worden: 1) bei 
Votivgaben u. Apotropaia, wodurch deren 
Bestimmung gekennzeichnet wurde; 2) auf 
Grabreliefs, um auf die Todesursache der Ver¬ 
storbenen hinzuweisen; 3) in mythologischen 
Szenen, in die man oftmals nur Einzelheiten 
des menschlichen G. Vorganges übertragen hat, 
um das Geschehen zu verdeutlichen (Athena- 
G. u. Schenkel-G. des Dionysos). Eine Aus¬ 
nahme bildet das Relief von der Isola Sacra, 
wo mit der G.szene Beruf u. Stand der Grab¬ 
besitzerin veranschaulicht werden sollten. - 
Während das Hocken der Gebärenden auf 
dem Boden nur bei Darstellungen in Klein¬ 
asien u. in Ägypten, das Knien hingegen in 
Griechenland u. wohl auch in Ägypten zu be¬ 
obachten ist, läßt sich die Verbreitung der 
beiden häufigsten Büdtypen, die G. auf einem 
Gebärstuhl oder liegend auf einer Kline, geo¬ 
graphisch nicht näher eingrenzen. Ein be¬ 
stimmter ikonographischer Typus für die 
G.szene hat sich in einigen Denkmälergruppen 
herausgebildet, so bei den ägyptischen Tem- 
pelreüefs, vor allem auch bei den in großer 
Zahl hergestellten Votivgaben; ein bestimm¬ 
ter Typus der Darstellung scheint sich eben¬ 
falls innerhalb der mythologischen G.- u. 
Kindheitszyklen entwickelt zu haben. Viele 
G.darstellungen auf Sepulkraldenkmälern u. 
als Weihgaben spiegeln dagegen den indivi¬ 
duellen Anlaß so weitgehend wider, daß man 
offenbar keiner besonderen Büdtradition ge¬ 
folgt ist. 

B. Christlich. G.darstellungen in der früh- 
christl. Kunst bleiben überwiegend auf ein 
Thema begrenzt, auf die G. Christi. Erst aus 
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späterer Zeit sind atl. G.szenen als Illustratio¬ 
nen zum biblischen Text erhalten. Auch 
in der Buchmalerei treten dann in mittel- 
bvzantinischer Zeit G.bilder zu mythologi¬ 
schen Erzählungen auf, die weitgehend an die 
entsprechenden antiken Biidtypen anknüpfen. 

I. Weströmisch, a. Sepdkrallcunst. Die früh- 
christl. Kunst Roms stellte nicht den Vor¬ 
gang der G. Christi dar, sondern veranschau¬ 
lichte das Erscheinen des göttlichen Kindes 
in der Welt durch andere Szenen. Dazu ge¬ 
hörte, neben der Taufe Christi, besonders die 
schon in vorkonstantinischer Zeit auftretende 
u. in der Katakombenmalerei wie auch in der 
Sarkophagplastik häufige Szene der Anbetung 
der Magier (nach Wellen 272] auf 18 Kata¬ 
kombenfresken u. auf ca. 80 Sarkophagen; zur 
Magieranbetung s. Kehrer; Vezin; Auren¬ 
hammer 117/27; A. Weis, Art. Drei Könige: 
Lex. Christi. Ikon. 1 [1968] 539/49). Sie bleibt 
unberücksichtigt, da sie den hier gegebenen, 
thematisch begrenzten Rahmen überschreitet. 
Auf das G.geschehen unmittelbar weist die 
Szene der Hirten bei dem Christuskind in der 
Krippe hin; sie ist zuerst aus konstantinischer 
Zeit bekannt. Die frühesten Darstellungen zei¬ 
gen; 1. Das Christuskind liegt gewickelt in ei¬ 
ner Krippe, umgeben von ein oder zwei Hir¬ 
ten, die mit dem Ausdruck des Staunens u.Er- 
kennens ihre Hand erheben; hinter der Krippe 
stehen Ochs u. Esel, die sich zum Kind beugen: 
a) Cittä del Vaticano, Mus. Pio Crist. Sarko¬ 
phagdeckel. 1. Drittel 4. Jh.: Wilpert, Sarc. 
1, 8, 4; Repert. christl.-ant. Sark. 1 nr. 13; 
Schmid nr. 4. - b) Rom, Mus. Naz. Sarko¬ 
phagdeckel. 1. Drittel 4. Jh.; Wilpert, Sarc. 

1, 127, 2; Repert. christl.-ant. Sark. 1 nr. 771. 

- c) Rom, Cimitero dei SS. Marcellino e Pietro, 
verschollen. Fragment eines Sarkophagdek- 
kels. Nach Inschrift in das Jahr 334 datiert: 
Wilpert, Sarc. testo 2, Ahb. 175; Repert. 
Christi -ant. Sark. 1 nr. 649; Schmid nr. 2. - 

2. Hirtenanbetung u. Magieranbetung neben¬ 
einander: a) Cittä del Vaticano, Mus. Pio 
Crist. Fragment eines Sarkophagdeckels (Abb. 
5). 1. Drittel 4. Jh.; Wüpert, Sarc. 1, 115, 2; 
Repert. christl.-ant. Sark. 1 nr. 11; Schmid 
nr. 3. - b) Cittä del Vaticano, Mus. Pio Crist. 
Sarkophagdeckel. 2. Drittel 4. Jh.: Wilpert, 
Sarc. 2, 249, 11; Repert. christl.-ant. Sark. 1 
nr. 135; Schmid nr. 6. - c) Rom, Basiüca dei 
SS. Nereo ed Achilleo. Fragment eines Fries¬ 
sarkophags (?). 3. Viertel 4. Jh.: Wilpert, Sarc. 
2, 225, 2; Repert. christl.-ant. Sark. 1 nr. 527. 

- 3. Hirten- u. Magieranbetung verschmelzen 


zu einer Szene. Von Kehrer 21 als ,Kombina¬ 
tions-Typus“ bezeichnet; die Szene wird er¬ 
weitert durch ein Stalldach über der Krippe, 
der sich Hirten, Tiere u. Magier zuwenden. 
Die Gottesmutter, die bei den Hirtenszenen in 
den Gruppen 1 u. 2 nicht erscheint, wurde aus 
der Magieranbetung übernommen. Sie sitzt 
jetzt neben der Krippe, wendet sich jedoch 
oftmals wie unbeteiligt vom Kind ab; ihre 
Hand greift mit der Gebärde der Trauer oder 
des Nachdenkens (Neumann 125/8. 136/40) in 
die über den Kopf gezogene Palla: a) Syrakus, 
Mus. Naz. Sarkophagdeckel. Um 340: Wilpert, 
Sarc. 1, 92, 2; Schmid nr. 16; Volbach-IIirmer 
Taf. 37. - b) Cittä del Vaticano, Mus. Pio 
Crist. Fragment eines Sarkophagdeckels. 
Letztes Drittel 4. Jh.: Wilpert, Sarc. 1,151,1; 
Repert. christl.-ant. Sark. 1 nr. 28 c; Schmid 
nr. 15. - c) Rom, Campo Santo Teutonico. 
Fragment eines Sarkophagdeckels. Letztes 
Drittel 4. Jh.: Wilpert, Sarc. 2, 201, 5; Re¬ 
pert. christl.-ant. Sark. 1 nr. 907; Schmid nr. 
13. - d) Cittä del Vaticano, Mus. Pio Crist. 
Fragment eines Sarkophagdeckels. Gruppe 
der Magier weggebrochen. Letztes Drittel 4. 
Jh.: Wilpert, Sarc. 2, 224, 3; Repert. christl.- 
ant. Sark. 1 nr. 170; Schmid nr. 19. - e) 
Ancona, Mus. Dioces. Deckel eines Stadt¬ 
torsarkophags. Ende 4. Jh.; Wilpert, Sarc. 
1, 14, 3; Sansoni nr. 3; Schmid nr. 12. - f) 
St. Maximin, Krypta. Sarkophagdeckel. Ende 
4./Anfang 5. Jh.; Le Blant, Gaule nr. 214 
Taf. 56, 1. - g) Arles, Musee Lapidaire. Frag¬ 
ment eines zweizonigen Riefelsarkophags. 
Ende 4. Jh.: Le Blant, Arles nr. 24 Taf. 18,1; 
Wilpert, Sarc. 2, 198, 1; Schmid nr. 10. - h) 
Arles, Musee. Zweizoniger Riefelsarkophag. 
Ende 4. Jh.; Le Blant, Arles nr. 28 Taf. 21; 
Wilpert, Sarc. 2, 198, 3; Benoit 32, 1. 33, 1; 
Schmid nr. 9. - i) Mantua, Kathedrale. Sar- 



Abb. 6. Cittä del Vaticano, Mus.Pio Crist. Frag¬ 
ment eines Sarkophagdeckols (nach Smith). 


kophagdeckel. Ende 4./Anfang 5. Jh.; Wil¬ 
pert, Sarc. 1, 30; Sansoni nr. 9; Schmid nr. 8. 
- k) Mailand, S. Celso. Sarkophagfront. 5. Jh.: 
Wilpert, Sarc. 2, 243, 6; Schmid nr. 7. - 
Die überwiegende Zahl dieser Darstellungen 
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befindet sich auf den Deckeln von Sarkopha¬ 
gen, die sich für eine Anordnung erzählender, 
vielfiguriger Szenen besonders gut eigneten u. 
auch bei paganen antiken Sarkophagen häufig 
dafür verwendet wurden. Die frühesten G.dar- 
stellimgen auf Sarkophagen gehören dem 1. 
Drittel des 4. Jh, an; erst seit dem 2. Drittel 
des 4. Jh. verbindet sich die G.szene mit der 
Gruppe der Magier (Usener 294 nahm aus 
hturgischen Gründen einen Beginn der Dar¬ 
stellungen der G. Christi in Rom nicht vor dem 
3. Jahrzehnt des 4. Jh. an; Lietzmann, Gesch. 

з, 321/9; K. Holl, Ursprung des Epiphanie¬ 
festes : Ges. Aufsätze z. Kirchengesch. 2 [1928] 
123/54; R. H. Bainton, Die Ursprünge des 
Epiphaniasfestes; Bild u. Verkündigung, 
Festschr. H. Jursch [1962] 9/20). - In 
der dritten Gruppe ist ein Bildschema er¬ 
kennbar, das an G.darstellungen auf antiken 
Denkmälern erinnert. Diese Beziehung ist 
jedoch nur scheinbar. Die Entwicklung der 
Komposition zeigt, daß die Gestalt der sitzen¬ 
den Maria aus der Magieranbetung übertragen 

и. erst nachträghch mit dem Kind in der 
Krippe in eine bildliche Verbindung gebracht 
wurde. Es ist möghch, daß man für diese 
Szene auf den Bildt5rpus der erschöpft sitzen¬ 
den Wöchnerin zurückgegriffen hat (Schmid 
63), wie er in der profan-antiken Sarkophag¬ 
kunst zB. von den vita humana-Zyklen (s.o. 
Sp. 192f) bekannt war. In der frühchristl. Se- 
pulkralkunst Roms läßt sich bisher kein 
Denkmal nachweisen, das die Gottesmutter 
neben der Krippe sitzend zeigt, ohne daß 
nicht gleichzeitig die Magier in die Szene ein¬ 
bezogen wären. Das läßt darauf schließen, daß 
Magier u. Gottesmutter erst nachträglich dem 
Christuskind in der Krippe zugeordnet worden 
sind. Das Relief vom Sarkophagdeckel in 
Mantua (3i), das als eine Ausnahme gelten 
könnte, läßt deutlich die Szene als Verkür¬ 
zung eines wohl zweizonigen Vorbildes er¬ 
kennen, wie zB. auf den Sarkophagen 3g u. 
3 h, wo das untere Bildfeld die sternsuchenden 
Magier einnehmen. Auch der Stern über dem 
Krippendach auf dem Sarkophag in Mantua 
weist auf eine ursprünglich zugehörige Magier¬ 
szene hin (Schmid 67). Die wichtigsten Bild¬ 
elemente für die G. Christi in der frühchristl. 
Kunst sind das Christuskind in der Krippe 
sowie Ochs u. Esel. Auf diese beschränken 
sich das Fresko im Arkosolbogen der S. Se- 
bastiano-Katakombe in Rom (2. Hälfte 4. Jh.: 
G. B. de Rossi: BullArchCrist 1877, 141 Taf. 
2; Schmid nr. 1) mit dem nimbierten Brust¬ 


bild eines jungen Mannes (Christus?) über 
der Krippe mit den Tieren u. das Relief im Gie¬ 
belfeld des Deckels vom Mailänder Stadttor¬ 
sarkophag, wo die Tiere zu beiden Seiten der 
Krippe mit dem Christuskind lagern (theo- 
dosianisch: Wilpert, Sarc. 2, 189, 2; J. Koll- 
witz, Probleme der theodosianischen Kunst: 
RivAC 39 [1963] 191/233; Sansoni nr. 1); 
hinter der Krippe stehen sie auf der Seiten¬ 
wand eines Sarkophages (Bruchstück) aus 
Rom, 4. Jh., Berlin, Staatl. Mus. (W. F. Vol- 
bach, Erwerbungsbericht: Amtl. Berichte aus 
den Kgl. Kunstsammlungen 38, 9 [1917] 235 
Abb. 75). Zu beherrschenden Figuren der 
G.szene wurden Ochs u. Esel auf dem Fresko 
in der Kammer A des Hypogäums in S. Maria 
in Stelle (Ende 4./Anfang 5. Jh.). Das Bildfeld 
ist von den beiden hintereinander stehenden 
Tieren fast vollkommen ausgefüllt, so daß 
kaum Raum für die Krippe bleibt; Maria u. 
Joseph sind nicht zu erkennen (J. M. C. Toyn- 
bee, The early Christian paintings at Santa 
Maria in Stelle near Verona: Kyriakon, Fest¬ 
schr. J. Quasten 2 [1970] 649 Taf. 1; W. 
Dorigo, LTpogeo di Santa Maria in Stelle in 
Val Pantena [Verona]; Saggi e memorie di 
storia delTarte 6 [1968] 18 Abb. 8). Als Vor¬ 
lage könnte eine G.szene mit den beiden auf 
einer Seite der Krippe stehenden Tieren ge¬ 
dient haben wie auf den Sarkophagen 3 a/c. g/i. 
Trotz des schlechten Erhaltungszustandes des 
Freskos wird man diese Szene ebenfalls zu den 
verkürzten G.darstellungen rechnen dürfen. - 
Ochs u. Esel, die nicht in den G.erzählungen 
der Evangelien erwähnt sind, jedoch bereits 
im 4./5. Jh. in diesem Zusammenhang be¬ 
kannt waren, gehören stets zum Bild der 
G. Christi, vgl. zB. Hieran, ep. 108, 10 
(CSEL 55, 316); in der apokryphen Evan¬ 
gelienüberlieferung zuerst im Evangelium des 
PsMatthäus (8./9. Jh.) 14 (211f de Santos 
Otero); vgl. Hennecke-Schneem. 1, 303. 306. 
Eine möghche pagane Parallele ist auf dem 
Fragment eines Prometheus-Sarkophags zu 
erkennen; über den von Prometheus geschaf¬ 
fenen Menschen beugen sich Ochs u. Esel 
(Robert, Sark. 3, 3 nr. 354; O. Raggio, The 
myth of Prometheus: JournWarblnst 21 
[1958] bes. 44/53). Da jedoch die beiden Tiere, 
nach Robert ebenfalls Schöpfungen des Pro¬ 
metheus, allein auf diesem Sarkophag mit dem 
antiken Schöpfungsmythos verbunden sind, 
wird man in diesem Fall kaum einen Einfluß 
der paganen Kunst auf die christl. G.Szenen 
annehmen dürfen. Mit größerer Wahrschein- 
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lichkeit liegt eine literarische Anregung vor, 
wohl durch des. 1,3: der Ochs kennt seinen 
Besitzer u. der Esel die Krippe seines Herrn. 
Vor allem diese Jesaja-Stelle ist, wie auch 
Hab. 3, 2, oftmals von den Kirchenvätern als 
atl. Weissagung auf die G. Christi bezogen 
worden (H. Leclercq, Art. Ane: DACL 1, 2, 
2047/59; bes. J. Ziegler, Ochs u. Esel an der 
Krippe. Biblisch-patristische Erwägungen zu 
Jes. 1, 3 u. Hab. 3, 2 [LXX]: MünchTheolZ 3 
[1952] 385/402; I. Opelt, Art. Esel: o. Bd. 6, 
590 f; Wellen 20. 2834). - Die enge Verbindung 
von Ochs u. Esel mit der G. Christi zeigt ein 
Relief von der Schmalseite eines Sarkophages 
in Arles, St. Trophime (Le Blant, Arles nr. 32 
Taf. 26; Wilpert, Sarc. 2, 242, 1; Benoit nr. 
45). Dort sind die Tiere in die Magieranbetung 
einbezogen, sie lagern zu Füßen der sitzenden 
Gottesmutter, die das Christuskind auf dem 
Schoß hält. Auf einen zweiten gallischen Sar¬ 
kophag mit der gleichen Szene in Paris, Musee 
St. Germain-en-Laye, weist Wellen 2942 hin- 
- Für die einzelnen Bildelemente der G. 
Christi (Hirten, Krippe, Stalldach, sitzende 
Mutter) ergeben sich zahlreiche Parallelen aus 
bukolischen Darstellungen der röm. antiken 
Kunst. Zu diesem Bilderkreis gehören auch 
einige Sarkophagfragmente mit einem Hirten 
u. einer sitzenden Frau mit Kind, die Wilpert 
als Darstellungen der Hl. Familie gedeutet hat 
(Sarc. 2, 280/2 Taf. 221, 1. 3; dieser Deutung 
schheßt sich an E. Kirschbaum, La madonna 
neir antichitä cristiana; Mater Christi [Roma 
1958] 439). Grabar, Iconography 36 Abb. 93 
erkennt in dieser paganen Hirtenidylle einer 
Frau mit Kind eine mögliche Vorlage für den 
Büdt3rpus der Gottesmutter als Theotokos 
Hodegetria. - Für die Gruppe der Hirten vor 
dem Neugeborenen, besonders auf dem Frag¬ 
ment des Sarkophagdeckels vJ. 343 (Ic), 
wurde eine ikonographische wie inhaltliche 
Parallele zu der Auffindung von Romulus u. 
Remus durch die Hirten vermutet (Schmid 
80; Aurenhammer 108), zB. das Rehef an der 
Ara Casali im Vatikan (Helbig, Führer* 1 nr. 
268), das Romulus u. Remus bei der Wölfin 
mit zwei erstaunt hinzutretenden Hirten zeigt. 
Für einzelne Motive der Szene der G. Christi 
sind Anlehnungen an antike Vorbilder unver¬ 
kennbar, umso auffallender bleibt, daß die 
frühchristl. Kunst Roms nicht auf pagane 
G.szenen zurückgriff. Vielleicht sollte ein nahe¬ 
hegender Vergleich mit den wohl noch all¬ 
gemein bekannten Bildern der G. eines heidn. 
Gottes vermieden werden. Daß derartige Ver¬ 


gleiche scharf zurückgewiesen wurden, zeigen 
die polemischen Ausführungen der Kirchen¬ 
väter (lustin. dial. 67, 2; 69, 2. 3; 70, 1. 2; vgl. 
Usener 77Ls). Eine Ausnahme bildet wohl das 
Fragment eines Sarkophagdeckels in Rom, 
Palazzo Doria Pamphih, Galleria (Wilpert, 
Sarc. 2, 204, 2; Repert. christl.-ant. Sark. 1 
nr. 949). Dort liegt Maria auf einer Kline u. 
hält in ihrem Arm das Kind, das sich der 
Mutter zuwendet, während sich von links die 
Magier mit ihren Gaben nähern. Die auf einer 
Kline liegende Maria mit dem Kind erinnert 
an die Mutter-Kind-Darstellungen auf den 
Votivgaben des Sabazioskultes (s.o. Sp. 195). 
Allem Anschein nach ist für das dem Bild¬ 
hauer dieses Sarkophagdeckels vielleicht neue 
Christi. Thema aber nicht eine G.szene aus der 
heidn. Götterwelt maßgeblich gewesen, son¬ 
dern eine G.szene aus dem profanen Bereich. 

b. Kleinkunst. Auf eine ikonographische Ab¬ 
hängigkeit von dem in der Sepulkralkunst aus¬ 
gebildeten Schema der Darstellung der G. Chri¬ 
sti weist das Elfenbeinrelief im Museum von 
Nevers (Anfang 5. Jh.: Volbach nr. 114) hin: 
durch die Bögen einer gemauerten Arkaden¬ 
architektur beugen sich Ochs u. Esel zum 
Christuskind in einer ebenfalls gemauerten 
Krippe herab; rechts daneben vor einem 
ähnlichen Architekturhintergrund die Ma¬ 
gieranbetung. Die G.szene ist hier wie in dem 
Fresko in der S. Sebastiano-Katakombe u. 
dem Giebelrelief des Mailänder Stadttorsarko¬ 
phags auf die wichtigsten Bildelemente re¬ 
duziert. Das Mauerwerk des Hintergrundes 
u. der Krippe sowie der Bildaufbau verbinden 
die Elfenbeintafel in Nevers mit der G.szene 
auf dem fünfteiligen Elfenbeindiptychon in 
Mailand (2. Hälfte 5. Jh.: Volbach nr, 119; 
Volbach-Hirmer Taf. 100). Hier sitzen jedoch 
Maria u. Joseph zu beiden Seiten der Krippe, 
die, wie auf den Sarkophagreliefs der Gruppe 
3, unter einem Stalldach steht. Joseph hält 
eine Säge, wohl als Hinweis auf seinen Beruf 
als Zimmermann (Mc. 6, 3; Mt. 13, 55). Die 
Sepulkralkunst hatte Joseph nicht in die 
G.szene einbezogen. Vielleicht ist seine An¬ 
wesenheit in diesen Elfenbeinreliefs auf den, 
auch in den übrigen Szenen zu beobachtenden, 
stärkeren Einfluß der apokryphen Kindheits¬ 
erzählungen zurückzuführen, in denen Joseph 
mehr Bedeutung zuerkannt ist als in den 
Evangelien. Über die Gestalt des Joseph in 
der frühchristl. Kunst P. Testini, Alle origine 
dell’iconografia di Giuseppe di Nazareth: Riv- 
AC 48 (1972) 271/347, bes. 313/33 (Joseph in 
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G.Szenen). Dem Mailänder Diptychon nächst 
verwandt sind die Seiten eines Elfenbein¬ 
kästchens in London, von Volbach nr. 118 
Anfang 5. Jh. datiert, von J. Bcckwith, The 
Werden easket reconsidered: ArtBull 40 (1958) 
1/11 dagegen als karolingische Kopie eines 
spätantiken Elfenbeinreliefs bezeichnet, dem 
auch das Mailänder Diptychon gefolgt sei. 
Die G.Szenen sind fast identisch, auf dem 
Werdener Kästchen fehlt nur die gemauerte 
Hintergrundarchitektur. - Den G.darstellun- 
gen der 3. Gruppe der Sarkophage folgt eine 
langobardische Bronzeplatte (8. Jh.: W. F. 
Volbach, Mittelalterliche Bildwerke aus Ita¬ 
lien u. Byzanz = Staatl. Mus. Berk Bildwerke 
des Kaiser Friedrich-Museums^ [1930] 153f). 
Krippenszene u. Magieranbetung sind mit¬ 
einander verbunden; am rechten Rand hinter 
den Magiern sitzt, korrespondierend zur Maria 
neben der Krippe, Herodes (Jursch 63). - 
Weitere Denkmäler der Klein- wie auch der 
Monumentalkunst im weströmischen Bereich 
zeigen für die Szene der G. Christi einen über¬ 
wiegend oström. Einfluß; sie werden deshalb 
im folgenden Abschnitt behandelt. Zur Loka¬ 
lisierung u. stilgeschichtlichen Einordnung 
der Elfenbeinreliefs s. J. Kollwitz, Art. Elfen¬ 
bein: o. Bd. 4, 1106/41. 

II. Oströmisch, a. Marmorrelief von Naxos. 
Die früheste bekannte Darstellung der G. 
Christi zeigt das Fragment eines Marmor¬ 
reliefs (Athen,Byz.Mus. :G.Soteriou,Guidedu 
Mus6e Byzantine d’Athenes [Athen 1932] 39 f 
Abb. 19), nach J. Kollwitz, Oströmische Pla¬ 
stik der theodosianischen Zeit = Stud. z. spät¬ 
antiken Kunstgesch. 12 (1941) 184/7 Taf. 54 
vom Anfang des 5. Jh. Es ist zugleich die 
kürzeste Bildformulierung der G.szene, die die 
oström. Kunst kennt; Ochs u. Esel neigen sich 
zum Kind in der Krippe, die Szene wird von 
zwei hohen Bäumen gerahmt. Auf dem Bild¬ 
feld darüber, von dem allein die untere Zone 
erhalten ist, war wohl ehemals der Weg nach 
Bethlehem oder die Flucht nach Ägypten dar¬ 
gestellt. Das Marmorrelief unterscheidet sich 
in dieser Kurzfassung der G.szene auffallend 
von den anderen oström. Denkmälern, die die 
G.Szenen überwiegend als Wochenbettdar¬ 
stellung wiedergeben. Man möchte deshalb 
vermuten, daß auch die Szene auf dem Relief 
ursprünglich weitere Figuren umfaßte, die 
vielleicht zu Seiten des erhaltenen Fragments 
ihren Platz hatten. Auf den Goldmedaillons 
aus Kpel, bei denen eine ähnliche Kurzfassung 
der G.szene zu beobachten ist, wurde die An¬ 


zahl der Figuren offensichtlich allein aus Platz¬ 
mangel reduziert (s.u. Sp. 209; dagegen 
Ristow, G. Christi lO.^^). Es ist hervorzuheben, 
daß, wde dieses früheste Beispiel zeigt, in der 
oström. Kunst von Anfang an die Szene der G. 
Christi nicht isoliert, sondern stets in einen 
christologischen Zyklus einbezogen worden 
ist. Das steht im Gegensatz zu weströmischen 
Denkmälern, wo zunächst das Kind in der 
Krippe umgeben von Ochs u. Esel u. den 
Hirten als unabhängige Bildform für die G. 
Christi entstand u. sich erst später mit ande¬ 
ren Szenen verbunden hat. 

h. Babbula-Codex. Eine ikonographische 
Sonderstellung nimmt die Randminiatur der 
Kanontafel fol. 4 b im Rabbula-Codex (Flo¬ 
renz, Bibi. Laur. Plut. 1, 56) ein, einer syri¬ 
schen Handschrift aus dem J. 586, mit der 
sitzenden Maria vor der Krippe; hinter dieser 
steht Joseph; Ochs u. Esel fehlen; sie sind 
auch nicht, wie man vermuten könnte, beim 
nachträglichen Beschneiden des Codex ver¬ 
lorengegangen (C. Cecchelli - G. Furlani - M. 
Salmi, The Rabbula Gospels [Olten 1959] 54f). 
Hinter der Krippe wölbt sich ein baldachin- 
artiger Kuppelbau, in dem ein Zusammenhang 
mit der G.kirche in Bethlehem gesehen wurde 
(Ristow, Art. G. 643). Eine ähnliche Kuppel¬ 
architektur über der Szene der Frauen am 
Grabe auf der Ampulle Bobbio 15 (Grabar, 
Ampoules Taf. 45) u. auf dem Holzkästchen 
von S. Sanctorum, Rom (v. Matt - Daltrop - 
Prandi Taf. 66f), wohl als Hinweis auf die 
Kuppel der Anastasisrotunde in Jerusalem zu 
deuten. Über dieses architektonische Detaü 
geht jedoch die Beziehung der G.szene im Rab¬ 
bula-Codex zu anderen Denkmälern Palästi¬ 
nas nicht hinaus. Zur zeitlichen Einordnung 
der Miniaturen u. ihrer Lokalisierung s. Wellen 
35f; dagegen Cecchelli-Furlani-Salmi aO. 27. 
;; c. Eulogien aus dem Heiligen Land. 1. Pilger- 
ampuüen. Auf einigen der im 6. Jh. in Palä¬ 
stina hergestellten Pilgerflaschen ist auch die 
G. Christi dargestellt: in dem mittleren der 
sieben Medaillons der Ampulle Monza 2, in 
einem Randmedaillon der Ampulle Bobbio 19; 
auf den Ampullen Bobbio 17 u. 18 sind die 
G.medaillons zerstört (Grabar, Ampoules 52 f 
Taf. 5 u. 7. 50 u. 52. 46. 47). In den übrigen 
Medaillons erscheinen biblische Szenen, die 
auf die im Hl. Land verehrten Stätten hin- 
weisen. Die G.szene (Abb. 6) zeigt Maria lie¬ 
gend, die Hand wie zum Sprechen erhoben, 
ihr gegenüber Joseph, den Kopf sinnend in die 
Hand gestützt; beide wenden sich nicht der 
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Abb. 6. Monza, Domachatz. Ampville aus Palä¬ 
stina, Detail (nach Sinith). 


Krippe zu. Diese ist im oberen Bildfeld über 
einer halbrunden, wohl die G.höhle andeuten¬ 
den Wellenlinie zu erkennen; über dem ge¬ 
wickelten Kind die beiden Tiere u. der Stern. 
Unterhalb der Krippe befindet sich eine bogen¬ 
förmige Tür mit zwei Gittern als Türflügel; 
sie deutet den Eingang zur G.grotte in der 
G.kirche zu Bethlehem an (Grabar, Ampoules 
53). Auf einem bislang unveröffentlichten 
Fragment einer palästinensischen Ampulle im 
F. J. Dölger-Institut, Bonn (Th. Klauser 
danke ich für die Erlaubnis, die Ampulle hier 
einbeziehen zu dürfen), ist die G. Christi we¬ 
sentlich ausführlicher dargestellt; sie nimmt 
das ganze obere Bildfeld der Ampulle ein. 
Unter dem Kind in der Krippe ist wiederum 
die gitterartige Tür zu erkennen, die jedoch 
in eine dreibogige Architektur einbezogen ist. 
Deutlicher als in den kleineren Medaillons in 
Monza u. Bobbio ist darin wohl ein *Ciborium 
zu erkennen, das vielleicht in der konstantini- 
schen Basilika über der G.grotte, ähnlich dem 
Ciborium über dem Grabe Christi in Jerusa¬ 
lem, errichtet worden war (Grabar, Ampoules 
19. 52f). Neben dem Lager der Gottesmutter 
kniet eine Frau, die ihre Hand vorstreckt. Es 
ist Salome, eine der beiden Hebammen, die 
nach dem apokryphen Protoevangelium des 
Jakobus an der Jungfrauen-G. zweifelte u. 
deren Hand zur Strafe dafür verdorrte; sie 
wurde von Christus in der Krippe, zu dem sie 
auf Geheiß eines Engels die Hand ausstreckt, 
geheilt (Protoev. Jac. 19, 3/20, 4 [157/67 de 
Strycker; Hennecke-Schneem. 1, 288]; Her¬ 
mann, Bad 68/71). Der Ursprung der Dar¬ 
stellung der Salome-Legende wurde wieder¬ 


holt im oströmischen Bereich angenommen 
(Schmid 113; Wcitzmann, Fresco cycle 55f). 
In der Ampulle des F. J. Dölgcr-Instituts 
findet diese Vermutung ihre Bestätigung. Sie 
erlaubt darüber hinaus eine genauere Ein¬ 
grenzung der Entstehung der Salome-Szene in 
Palästina, vielleicht in Bethlehem selbst; die 
Bilder auf palästinensischen Ampullen spie¬ 
geln möglicherweise Monumentaldarstellun¬ 
gen im Hl. Land wider (D. V. Ainalow, The 
Hellenistic origins of Byzantine art [1900/1 
bzw. New Brunswick 1961] 161/4; A. (Grabar, 
Martyrium 2 [Paris 1946] 161/4; dagegen ders., 
Ampoules 51 f; Ch. Ihm, Die Programme der 
christl. Apsismalerei vom 4. Jh. bis zur Mitte 
des 8. Jh. = Forsch, z. Kunstgesch. u. christl. 
Archäol. 4 [1960] 3f). In den G.szenen der 
Ampullen sind alle Einzelmotive (Maria auf 
einem Polster auf dem Boden liegend, der 
nachdenklich sitzende Joseph, das gewickelte 
Christuskind in einer hohen Krippe) schon 
ausgeprägt, die die Ikonographie der G. 
Christi weitgehend bestimmt haben. - Den 
AmpuUen unmittelbar anzuschließen ist ein 
Bronzerelief in Medaillonform, Berlin, Staatl. 
Mus., von O. Wulff, Neuerwerbungen: Amtl. 
Berichte aus den Kgl. Kunstsammlungen 15, 2 
(1913) 37/9, dem palästinensischen Kunstkreis 
zugewiesen, wohl 5. Jh. Der Bildaufbau der 
G.szene (auf der Rückseite Christus u. Za- 
chäus) ist dem auf der Monzeser Ampulle 
nächst verwandt. 

2. Holzkästchen von S. Sanctorum in Rom. 
Ebenfalls dem palästinensischen Bilderkreis 
ist das bemalte Holzkästchen, jetzt in der 
Biblioteea Vaticana (v. Matt - Daltrop - Prandi 
171 Taf. 66f), zuzuordnen. Die G. Christi er¬ 
scheint dort als vierte der fünf in drei Streifen 
übereinander angeordneten Szenen; sie steht, 
wie auch die übrigen Bilder, den Medaillons 
der Ampullen in Monza u. Bobbio nahe. Deut¬ 
lich ist hier die G.höhle dargestellt, die in der 
frühchristl. Kunst Westroms nicht auftritt. 
Die Höhle wird in den apokryphen Berichten 
u. auch bei den Kirchenvätern seit dem 2. Jh. 
als Ort der G. Christi erwähnt, zuerst von 
lustin. dial. 78, 5 u. Barn. 11, 5, denen Jes. 
33,16f als Weissagung für die G. in der Höhle 
gilt (Belege bei A. Götze, Die Schatzhöhle. 
Überlieferung u. Quellen = SbHeidelberg 
1922, 4, 68; J. Jeremias, Golgotha [1926] 16f; 
E. Benz, Die hl. Höhle in der alten Christen¬ 
heit u. in der östlich-orthodoxen Kirche: 
EranosJb 22 [1953] 365/432; zur Bedeutung 
der Höhle in den Mysterienkulten u. der 
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mystischen Grotte für die Christenheit, G.- 
höhle - Grabeshöhle Christi, s. J. Danielou, 
Le Symbole de caverne chez Gregoire de 
Nysse: Mullus, Festschr. Th. Klauser = 
JbAC Erg.-Bd. 1 [1964] 43/51). Die G.höh- 
le von Bethlehem umschließt auf dem Käst¬ 
chen die ganze Szene; außerdem ist eine 
kleine Öffnung in der Krippe selbst wieder¬ 
gegeben, womit wohl der in der G.kirche 
in Bethlehem vorhandene Eingang in die 
G.grotte vereinfacht angedeutet ist; manch¬ 
mal noch mit einer Lampe versehen, kehrt 
sie so in östlichen G.bildern häufiger wie¬ 
der, gelegentlich aber auch in solchen des 
Abendlandes. Die Krippenform wurde aueh 
als confessioartige Altaranlage gedeutet (P. 
P. V. van Moorsei, Die Wandmalereien der 
zentralen Kirche von Abdallah Nirqi: Kunst 
u. Geschichte Nubiens [1970] 105; Weitz- 
mann, Faras 331; Kehrer 46 f; Ristow, Art. 
G. 648; Wilhelm 95). Es wird im Einzelfall 
kaum zu entscheiden sein, ob in der nischen¬ 
artigen Öffnung der Krippe die fenestella con- 
fessionis eines Altares (zum Confessioaltar s. 
J. P. Kirsch, Art. Altar III [christl.]: o. Bd. 
1, 341. 343/7) oder eine verkürzte Darstellung 
des Eingangs zur G.höhle in Bethlehem er¬ 
kannt werden darf; seine ursprüngliche Form 
zeigen noch deutlich die Reliefs auf den Am¬ 
pullen aus Palästina. Seit dem 4. Jh. ist die 
symbolische Gleiehsetzung von Krippe u. 
Altar in Predigten wiederholt hervorgehoben 
worden. Der sakramentale Bezug auf die 
Eucharistie findet auch in der volkstümlich- 
etymologischen Deutung Bethlehems als 
,Haus des Brotes“ seinen Ausdruck; s. hierzu 
mit Belegen A. A. Barb, Krippe,Tisch u. Grab; 
Mullus, Festschr. Th. Klauser = JbAC Erg.- 
Bd. 1 (1964) 23/5 u. U. Nilgen, The Epiphany 
and the Eucharist; on the interpretation of 
eucharistic motifs in mediaeval Epiphany 
scenes: ArtBull 49 (1967) 311f. - Als nächste 
ikonographische Parallelen zum Kästchen 
von S. Sanctorum sind zwei Ikonen vom 
Sinai anzufügen, die Weitzmann, Faras 
33I43.44 palästinensischen Ateliers zuschreibt 
(G. u. M. Soteriou, Les icönes du Mont Sinai 
[Athen 1956] Abb. 17/9). 

3. Bronzene Räuchergefäße. Die ReHefbüder 
der vorwiegend in Syrien u. Ägypten zahlreich 
gefundenen kleinen Bronzekessel zeigen einen 
Zyklus christologischer Szenen, auf deren enge 
Beziehung zu den palästinensischen Ampullen 
wiederholt hingewiesen wurde. Die G.szene 
dieser Zyklen steht der des vatikanischen 


Kästchens am nächsten. Von V. H. Eibern, 
Neuerworbene Bronzebildwerke in der Früh¬ 
christi.-Byzantin. Sammlung: Berliner Mu¬ 
seen NF 20 (1970) 2/16, bes. 11/5 (dort ältere 
Literatur u. Liste der bekannten Exemplare) 
sind die Räuchergefäße, ähnlich den Ampul¬ 
len, als Pilgerandenken aus dem'Hl. Land be¬ 
zeichnet worden. 

d. Ägypten. Ein anderes Büdmotiv der G. 
Christi, das erste Bad, findet sich zuerst auf 
einem koptischen Stoff, New York, Metropoli¬ 
tan Museum (M. Dimand, Early Christian 
weavings fromEgypt: BullMetrMus20[1925] 
57; Hermann, Bad 64 Taf. Ic). Vielleicht ist 
er unter alexandrinischem Einfluß in Ägyp¬ 
ten hergestellt worden. Die engen ikono- 
graphischen Beziehungen zu den paganen 
G.bildern des Dionysos (zur möglichen Ent¬ 
stehung des Bildtyps in Alexandria s. o. 
Sp. 189f), des Achill oder Alexander wurden 
wiederholt aufgezeigt (zB. H. Philippart, 
De Semölö ä la Madone: ArchEph 1937, 
256; Lawrence 329; P. J. Nordhagen, The 
origin of the washing of the child in the nati- 
vity scene: ByzZ 54 [1961] 333/7; Hermann, 
Bad, bes. 71/8). Eine literarische Erwähnung 
des ersten Bades Christi vermissen Hermann, 
Bad 69; Schiller 75; Wilhelm 100. Hermann 
aO. 7157 nennt eine in den Pilgerberichten er¬ 
wähnte Wasserstelle in Bethlehem, die seit 
dem 5. Jh. als Stelle der ,prima lavatio“ ge¬ 
zeigt wurde (s. auch Ristow, Art. G. 648f). 
Vielleicht ist in einem Wunderbericht aus 
dem arabischen Kindheitsevangelium (c. 17), 
einer Übersetzung aus dem S3U’ischen, ein 
literarisches Zeugnis für die Darstellung des 
ersten Bades Christi zu erkennen; eine Frau 
badete Jesus in wohlriechendem Wasser u. 
wusch mit demselben Wasser ein Mädchen, 
das danach von Aussatz geheilt war (Hen- 
necke-Schneem. 1, 302. 305). - Das Fresko 
aus Bawit, Kapelle 51 (J. Clödat, Nouvelles 
recherches ä Baouit: CRAcInscr 1904, 525 
Abb. 4) mit Salome, die Maria ihre Hand ent¬ 
gegenhält, u. einem Engel neben dem Lager 
der Gottesmutter läßt sich nicht ohne weite¬ 
res der palästinensischen Salome-Ikonogra¬ 
phie anschließen; es fehlt das Christuskind in 
der Krippe. Diese Darstellung oder ein Vor¬ 
läufer scheinen sich dem apokryphen Text, 
in dem auch der Engel erwähnt ist (Hennecke- 
Schneem. 1,287 f), unmittelbar anzuschließen. 
Möglicherweise folgte in dem Bawit-Zyklus 
eine Szene mit Salome vor der Krippe. Vgl. 
ebenfalls die G. Christi mit Salome vor der 
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Krippe u. einem zum Lager Marias eilenden 
Engel an der Pyxis aus Minden in Berlin 
(Volbach nr. 174), für die eine syro-ägyptisehe 
oder syro-palästinensische Herkunft ange¬ 
nommen wird. 

e. Konstantinopel. Einen Einfluß der palä¬ 
stinensischen Ikonographie zeigen vor allem 
die wohl zum Ende des 6. Jh. in Kpel gefertig¬ 
ten Goldenkolpien in Instanbul, Archäol. Mus. 
(Rice-Hirmer Taf, 66) u. in Washington, 
Dumbarton Oaks Collection (M. C. Ross, Cata- 
logue of the Byzantine and early mediaeval 
antiquities in the Dumbarton Oaks Collection 
2 [Washington 1965] nr, 36). Die G.szenen 
sind auf engem Raum nur verkürzt wieder¬ 
gegeben, doch sind alle Bildelemente auf den 
palästinensischen Ampullen nachweisbar. Den 
gleichen Zyklus nehmen die ebenfalls in Kpel 
gearbeiteten oktogonalen Hochzeitsringe aus 
dem 7. Jh. auf (E. H. Kantorowicz, On the 
golden marriage beit and the marriage rings 
of the Dumbarton Oaks Collection; DumbO- 
Pap 14 [1960] 3/16; Ross aO. nr. 69). Die 
Elfenbeintafel (Abb. 7) der G. Christi von der 
Rückenlehne der Maximianskathedra in Ra¬ 
venna (Mitte 6. Jh.: Volbach nr. 140; zur 
Lokalisierung in Kpel s. J. KoUwitz, Art. 
Elfenbein; o. Bd. 4, 1129) folgt weitgehend 
der Ikonographie der Ampullen. In der Vor¬ 
derseite der Krippe ist die nischenförmige 
Öffnung zu erkennen, neben Maria u. ihr 
zugewandt wieder Salome. - Zum Einfluß 
Palästinas als Pilgerzentrum auf die Kunst 
Kpels u. Ägyptens s. Weitzmann, Faras 335/ 
40, bes. 335. Grabar, Ampoules 61. 68 weist 
auf die starke imperiale Prägung der palä¬ 
stinensischen Ikonographie hin u. erschließt 
daraus einen von Kpel ausgehenden Einfluß 
auf Palästina. 

/. Elfenbeinreliefs verschiedener Herkunft. 
Die G.szenen auf einigen Elfenbeintafeln u. 
-pyxiden, deren Entstehungsort nicht mit 
Sicherheit bestimmt werden kann, schließen 
sich ikonographisch zu einer Gruppe zusam¬ 
men. Allen gemeinsam ist die vor der Krippe 
des Herrn kniende Salome, die ihre Hand, um 
Heilung flehend, emporhält; die beiden Plat¬ 
ten in Manchester u. London, wohl Mittel¬ 
platten fünfteiliger Diptychen (Volbach nr. 
127.131), die Pyxiden in Berlin u. Wien (ebd. 
nr. 174. 199). Im Gegensatz zur Ampulle des 
F. J. Dölger-Instituts u. zu den in Ägypten u. 
Kpel zu lokalisierenden Denkmälern wendet 
sich Salome nicht Maria, sondern dem Kind 
zu. Beide Bildformen finden in der mittel- 



Abb. 7. Ravenna, Mus. Arcivesoovile. Elfenbein¬ 
relief von der Maximianskathedra (nach Smith). 

alterlichen Kunst ihre Nachfolge, vgl. Wil¬ 
helm 99. Eine andere Tradition spiegelt das 
Elfenbeinrelief mit der G. Christi in der 
Dumbarton Oaks Collection, Washington, 
wider (Syrien, um 700). Salome sitzt dort ne¬ 
ben dem Lager Marias u. stützt ihr Kinn in 
die Hand (K. Weitzmann, The ivories of the 
80 -called Grado Chair; DumbOPap 26 [1972] 
43/91, bes. 66 f u. Taf. 2). 

g. Monumentalkunst. Eine deutliche Ab¬ 
hängigkeit von der oström. Ikonographie der 
G. Christi ist auch auf Denkmälern der röm. 
Monumentalkunst zu erkennen (zum oström. 
Einfluß auf Italien s. 0. Demus, Byzantine 
art and the West [New York 1970] 45/7), so 
auf einem Fresko der S. Valentino-Katakom- 
be (Mitte 7. Jh.; Lawrence 329; Hermann, 
Bad 64f Abb. 5) u. auf einem heute fragmen¬ 
tierten Mosaik aus dem Oratorium Johannes’ 
VII in S. Pietro (zwischen 705 u. 707; M. 
van Berchem - E. Clouzot, Mosalques chre- 
tiennes du IV^'“® au siede [Geneve 1924] 
210/2; vgl. die Zeichnungen Grimaldis bei 
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S. Waetzold, Die Kopien des 17. Jh. nach 
Mosaiken u. Wandmalereien in Rom = Bibi. 
Hertziana 18 [1964] 68f Abb. 478). Anf beiden 

G. Szenen sind sowohl die Salome-Legende 
(Salome kniet vor der Krippe) als auch das 
erste Bad dargestellt, eine Verbindung, die 
auch auf dem Fresko in Castelseprio wieder¬ 
kehrt; Salome ist dort jedoch Maria zuge¬ 
wandt (2. Viertel 10. Jh.: Weitzmann, Fresco 
cycle 26; 8./9. Jh.: Meyer-Schapiro u. Grabar; 
um 800; Kitzinger; Ende 7./Anfang 8. Jh.: 
Demus aO. 23 . 4738; zur Diskussion der Frage 

H. Belting, Probleme der Kunstgeschichte 
Italiens im Frühmittelalter: Frühmittelalter¬ 
liche Studien 1 [1967] 94/143, bes. 97. 121 f 
mit weiterer Literatur). Die G.darstellung auf 
dem stark zerstörten Fresko in S. Maria anti- 
qua in Rom (8. Jh.: W. de Grüneisen, Sainte 
Marie antique [Roma 1911] Taf. le. 21 u. 
Abb. 83) läßt nur noch die liegende Gottes¬ 
mutter u. die sich ihr bittend zuwendende 
Salome erkennen. 

III. Zusammenfassung. Der oström. Büd- 
typus der G. Christi läßt die Gottesmutter, 
die auf den Denkmälern Westroms in der 
G.szene nur einen nebengeordneten Platz ein¬ 
nahm oder überhaupt nicht dargestellt wor¬ 
den war, stärker in den Mittelpunkt treten 
(Maria als Gebärende s.o. Sp. 150/2; s. auch 
♦Gottesmutter u. *Jungfrauen-G.). Die ost¬ 
röm. Kirnst übernimmt die in der pagan- 
antiken Kunst schon vorgeprägte Bildform 
einer G.szene. Antiken Vorbildern folgt eben¬ 
falls das erste Bad des Christuskindes. Die in 
der vorikonoklastisehen Zeit noch getrennt 
dargestellten Szenen (die G. Christi, Verkündi¬ 
gung an die Hirten u. die Magieranbetung) 
werden seit dem 8./9. Jh. überwiegend zu einer 
Komposition zusammengezogen. Für die G.- 
darstellungen in der mittelalterlichen Kunst 
sei vor allem verwiesen auf G. Millet, Recher- 
ches sur l’iconographie de l’övangile (Paris 
1916 bzw. 1960) 93/169 u. auf Aurenhammer; 
Schiller; Ristow, Art. G.; Wilhelm. Die spät¬ 
antike Christi. Kunst kannte nur ein Thema 
für die Darstellung einer G., das der G. Christi. 
G.Szenen aus dem profanen Leben, wie sie die 
pagane Kunst vor allem auf Grabdenkmälern 
dargestellt hat, treten offenbar vollkommen 
zurück; mythologische G.bUder werden erst 
wieder von der mittelalterlichen Buchmalerei 
als Illustrationen zu mythologischen Texten 
aufgenommen. Ein Rückgriff auf pagane Vor¬ 
bilder für die G. Christi ist allein in der Kunst 
Ostroms zu beobachten, jedoch nicht in West¬ 


rom, wo die gleichen paganen Bildtypen für 
eine G.szene bekannt waren. Nur in der Buch¬ 
malerei sind neben den Illustrationen zur G. 
Christi, die weitgehend den in der Monumen¬ 
tal- u. Kleinkunst ausgeprägten Bildtypen 
folgten, auch solche zu atl. G.erzählungen 
dargestellt worden. In diesen^ scheint ein der 
paganen antiken Kunst geläufiger Bildtypus 
fortzuleben, der die auf einem Gebärstuhl 
sitzende Kreißende zeigt. 

IV. Buchmalerei, a. Alttestamentliche Oe- 
burtsszenen. In Textillustrationen zu atl. G.¬ 
erzählungen finden sich wiederholt Darstel¬ 
lungen der Gebärenden, die auf einem Gebär¬ 
stuhl sitzt; so im Ashburnham-Pentateuch, 
Paris, Bibi. Nat. nouv. acq. lat. 2334 fol. 22 b 
(Grabar, Iconography 129 Abb. 308), die G. 
Esaus u. Jakobs, Gen. 25, 24/6; Rebekka sitzt 
auf einem Gebärstuhl, gestützt von zwei Hel¬ 
ferinnen, eine dritte kniet vor der Gebärenden. 
Die gleiche Szene findet sich in der Sarajewo- 
Haggadah p. 9 (B. C. Roth, Die Haggadah 
von Sarajewo [Beograd 1963]). In den Okta- 
teuchen, einer Handschriftengruppe aus dem 
11./13. Jh., die auf einen gemeinsamen vor- 
ikonoklastischen Archetypus zurückzuführen 
ist (K. Weitzmann, The Illustration of the 
Septuagint; Studies in classical and Byzantine 
manuscript Illumination [Chicago 1971] 74f), 
läßt sich die gleiche Anordnung in einigen 
G.szenen beobachten; für die G. Ismaels; 
Gen. 16, 15, der Kinder Lots; Gen. 18, 37f, 
Esaus u. Jakobs; Gen. 25, 24/6 u. die G. des 
Benjamin; Gen. 35, 17 (Vat. gr. 747 fol. 37b. 
41a. 46b. 56b; Vat.gr. 746 fol. 71a. 77 b. 89b. 
113a; Smyrna fol. 29b. 32b. 39b. 48a = 
D. C. Hessehng, Miniatures de l’octateuque 
grec de Smyrna [Leyden 1909] Abb. 58. 70. 
90. 115). Sie ist in dieser Form weiterhin in 
den Büchern der Könige, Vat. gr. 333 fol. 5 b 
u. 7 a (J. Lassus, Les miniatures byzantines 
du livre des Rois; MölArch 45 [1928] 38/74) 
für die G. des Samuel u. der Kinder der 
Hanna; 1 Sam. 1, 20; 2, 20f anzutreffen. In 
den Oktateuchen wie in der vatikanischen 
Handschrift der Bücher der Könige tritt da¬ 
neben auch der in der christl. Kunst für die 
G. Christi ausgebildete Typus mit der auf 
einem Bett liegenden Mutter auf, das Neu¬ 
geborene neben sich oder von Ammen wäh¬ 
rend des Bades gehalten, wie für die G. des 
Salomo (2 Sam. 12, 24) in den Büchern der 
Könige (Vat. gr. 333 fol. 51b), in den Okta¬ 
teuchen in den Szenen der (i. des Henoch; 
Gen. 4, 17, des Isaak; Gen. 21, 4, des Moses: 
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Ex. 2, 2, u. des Samson: ludc. 13, 24 (Vat. 
gr. 747 fol. 26a. 490a; Smyma fol. 17a. 33b. 
64a = Hesseling aO. Abb. 25. 72. 152). Für 
diesen Typus der G.szene wurde mit großer 
Wahrscheinlichkeit das ntl. Bildschema der 
G. Christi übernommen u. nachträgliclr dem 
Illustrationszyklus eingefügt. So tritt die G. 
des Moses nur in den jüngeren Oktateuchen 
auf, während sie im Oktateuch Vat. gr. 747 
fehlt, dessen Illustrationen dem Archetypus 
dieser Gruppe am nächsten stehen. In der¬ 
selben Handschrift erscheint als Illustration 
zur G. des Samson auf fol. 248a der zwischen 
seinen Eltern stehende jugendliche Samson, 
in den anderen Oktateuchen hingegen eine 
ntl. G.szene. Da G.darstellungen mit einem 
Gebärstuhl in der äg3rptisehen u. grieeh. An¬ 
tike wie auch in der paganen Kunst Roms 
mehrfach bekannt sind, können diese nicht 
für eine Lokalisierung der genannten Illu¬ 
strationszyklen herangezogen werden. Sie 
geben aber vielleicht einen Hinweis auf die 
Entstehungszeit des Archetypus: in den ent¬ 
sprechenden atl. Texten ist über die Art der 
Niederkunft nichts erwähnt. Lediglich aus 
Gen. 30, 3 kann erschlossen werden, daß 
auch in atl. Zeit die Sitte des Gebärens im 
Sitzen gebräuchlich gewesen ist (Rahel for¬ 
derte Jakob auf, ihrer Magd Büha bei¬ 
zuwohnen, damit diese auf ihrem Schoß 
niederkäme; vgl. o. Sp. 61). Dieser Text, 
der in den Oktateuchen überdies nicht 
illustriert ist, wird den Illuminator der übri¬ 
gen G.szenen kaum veranlaßt haben, diese 
als G. auf einem Gebärstuhl darzustellen; er 
hat wohl eher auf einen zu jener Zeit ver¬ 
breiteten u. bekannten Bildtypus zurückge¬ 
griffen. Es ist möglich, daß der Archetypus 
jüdischen Ursprungs war, denn der Gebär¬ 
stuhl ist sicher bezeugt in der Mischna u. der 
Gemara (vgl. J. Preuß, Bibl.-talmud. Medizin 
*[1923] 459f; M. Gaster, Art. Birth: ERE 
1, 652f). Zu jüdischen Vorlagen für atl. IIlu- 
strationszyklen in der Buchmalerei vgl. K. 
Weitzmann, Zur Frage des Einflusses jüdi¬ 
scher Büderquellen auf die Illustration des 
Alten Testaments: Mullus, Festschr. Th. 
Klauser = JbAC Erg.-Bd. 1 (1964) 401/15. 

b. Mythologische Geburtsszenen. Mittelalter¬ 
liche byzantinische Handschriften zeigen Dar¬ 
stellungen von mythologischen Götter- oder 
Helden-G., die auch in der grieeh. u. röm. 
Antike auftreten, zB. in dem wohl im 10. Jh. 
zum ersten Mal illustrierten Kommentar des 
PsNonnos zu Predigten des Gregor von Na- 


zianz. Über die mögliche Abhängigkeit dieser 
Illustrationen von antiken Vorlagen ausführ¬ 
lich Weitzmann, Survival 52f; ders., Myth. 
6/87; s. auch S. A. Papadopoulos, Essai 
d’interpretation du theme iconographique de 
la paternite dans l’art byzantin: CahArch 18 
(1968) 121/36. Es zeigt sich, daß für die G. 
der Athena u. auch für die G. des Dionysos 
die entsprechenden antiken Kompositionen 
verwendet u. dem Text des PsNonnos folgend 
umgeformt worden sind. Als direkte Vorlage 
für den Illustrationszyklus des PsNonnos 
wäre an ein illustriertes mythologisches Hand¬ 
buch zu denken, wie etwa die Bibliothek des 
Apollodoros (Weitzmann, Myth. 78/87). In der 
Szene der G. der Athena u. gleichfalls in der 
des Dionysos fehlen jedoch die G.helferinnen, 
die Eilcith3den, die sonst auf fast allen antiken 
Denkmälern erscheinen. Für die Darstellung 
der G. des Dionysos wurde die Rolle der G.- 
helferin auf Zeus übertragen, der den unge¬ 
borenen Dionysosknaben dem Leib der Se- 
mele entnommen u. sich in den Oberschenkel 
eingenäht hat, eine Szene, die von antiken 
Denkmälern nicht bekannt ist (ebd. 46/52). 

- Auf einer sog. Hansaschüssel des 12. Jh. 
ist die G. des Adonis aus der in einen Baum 
verwandelten Myrrha dargestellt: Lucina, 
die röm. G.helferin, legt ihre Hand an den 
Baum, der sich daraufhin öffnet, so daß 
Adonis geboren wird; eine vor dem Baum 
sitzende Amme nimmt das Kind in Emp¬ 
fang (s. auch o. Sp. 122). Der Gestus der 
Lucina ist von zahlreichen antiken Denk¬ 
mälern bekannt, doch hat die Szene selbst 
keine klassische Parallele. Sie folgt auf der 
Schale direkt dem beigeschriebenen Text aus 
Ovid. met. 10, 510/3 (J. Weitzmann - Fiedler, 
Romanische Bronzeschalen mit mythologi¬ 
schen Darstellungen: ZsKunstwiss 11 [1957] 
4f Abb. 6). 

H. Aubenhammek, Art. Anbetung der Hir¬ 
ten: H. Aurenhammbb, Lexikon derchristl. 
Ikonographie 1 (Wien 1967) 108/11; Anbetung 
des Kindes: ebd. 111/7; Anbetung der Könige: 
ebd. 117/27. - P. V. C. Baub, Eileithyia = The 
Univ. of Missouri Studies 1, 4 (Columbia 1902). 

- F. BbnOit, Sarcophages palöoohrötiens d’Ar¬ 
les et de Marseille (Paris 1954). - F. Brommeb, 
Die G. der Athena: JbZMusMainz 8 (1961) 66/ 
83. — H. Bbunner, Die G. des Gottkönigs = 
ÄgyptolAbh 10 (1964). - G. Buschax, Über 
Medizinzauber u. Heilkunst im Leben der Völ¬ 
ker (1941). - A. CONZE, Die attischen Grab¬ 
reliefs 1/2 (1893). - A. B. Cook, Zeus. A study 
in ancient religion 3 (Cambridge 1940). - A. v. 





215 


Gehurt III (ikonographisch) 


216 


ExJW, Darstellungen der hl. Drei Könige im 
Kölner Dom u. ihre ikonographische Herlei¬ 
tung. Zur Entwicklungsgeschichte der Magier 
u. ihrer Eingliederung in die Programme der 
Christi. Kunst: Kölner Domblatt 23/4 (19G4) 
293/340. - A. Gbabar, Christian iconography. 
A study of its origins = Bollingen ser. 35, 10 
(Prinoeton 1968); Les ampoules de Terre Sainte 
(Paris 1958). - A. Gbbifbnhagen, Kindheits¬ 
mythos des Dionysos: RömMitt 46 (1931) 27/ 
43. - W. Helck, Betrachtungen zur großen 
Göttin u. den ihr verbundenen Gottheiten = 
Rel. u. Kultur d. alten Mittelmeerwelt in 
Parallelforsch. 2 (1971). - A. Hermann, Por- 
phyra u. Pyramide. Zur bedeutungsgeschicht¬ 
lichen Überlieferung eines Baugedankens: JbAC 
7 (1964) 117/38; Das erste Bad des Heilands u. 
des Helden in spätantiker Kunst u. Legende: 
ebd. 10 (1967) 61/81. - H. S. Jones, A catalogue 
of the ancient sculptures proserved in the mu- 
nicipal Collection of Rome. The sculptures of 
the Museo Capitolino (Oxford 1912). - H. 
JuRSCH, Das Weihnachtsbild, seine Entstehung 
u. seine Entwicklung bis zur Renaissance: Wiss. 
Zs. Univ. Jena 4 (1954/5) 59/72. - H, Kehrer, 
Die hl. Drei Könige in Literatur u. Kirnst 1/2 
(1908/9). - N. M. Kontoleon, Die frühgriech. 
Reliefkunst: ArohEph 1969, 215/36. - W. 
Kbatjs, Art. Eileithyia: o.Bd. 4, 786/98. - V. 
Lasareff, Studies in the iconography of the 
Virgin: ArtBull 20 (1938) 26/55. - K. Latte, 
Art. Lucina: PW 13, 2 (1927) 1648/51. - M. 
Lawrence, Three pagan themes in Christian 
art: De artibus opuscula XL. Essays in honor 
of E. Panofsky (New York 1961) 323/34. - 
E. Le Blant, Etüde sur les sarcophages 
chrätiens antiques de la ville d’Arles (Paris 
1878); Les sarcophages chrätiens de la Gaule 
(Paris 1886). - F. Marx, Marmorgruppe aus 
Sparta: AthMitt 10 (1885) 177/99. - L. v. 
Matt - G. Daltrop - A. Prandi, Die Kunst¬ 
sammlungen der Biblioteca Apostolica Vaticana, 
Rom (1969). - F. Matz, Die dionysischen Sar¬ 
kophage = Die antiken Sarkophagreliefs 4, 1/3 
(1968/9). - G. Mendel, Musäes impäriaux otto- 
mans. Catalogue des sculptures 1/3 (Constanti- 
nople 1912/4 bzw. 1966). - J. Morgoulteff, 
Etudes critiques sur les monuments antiques 
representants des scenes d’aecouchement (Paris 
1893). - G. Neümann, Gesten u. Gebärden in 
der grieoh. Kunst (1965). - F. Noack, Die G. 
Christi in der bildenden Kunst (1894). - H. 
Overbeck, Griech. Kunstmythologie 1/3 (1873/ 
8). - D. T. Rice -M. Hirmer, Kunst aus By¬ 
zanz (1959). - G. Ristow, Die G. Christi in 
der frühchristl. u. byzantinisch-ostkirchlichen 
Kunst (1963); Art. G. Clu-isti: Reallex. byz. 
Kunst 2 (1971) 637/62. - G. Roeder, Ägypti¬ 
sche Bronzefiguren. Staatl. Mus. Berlin, Mitt. 
ägypt. Slg. 1/2 (1956). - E. Samter, G., Hoch¬ 
zeit u. Tod. Beiträge zur vergleichenden Volks¬ 


kunde (1911). - R. Sansoni, I sarcofagi paleo- 
cristiani a porte di cittä = Studi di antiohitä 
cristiana 4 (Bologna 1969). - K. Schbpold, 
Frühgrieohisehe Sagenbilder (1904). - G. Schil¬ 
ler, Die G. Christi: Ikonographie der christl. 
Kunst 1 (1966) 69/86. — M. Schmid, Die Dar¬ 
stellung der G. Christi in der bildenden Kunst 
(1890). - B. Schweitzer, Eileithyia Kouro- 
trophos: LeipzWinekelmannsblatt (1933) = 

Ausgewählte Schriften 2 (1963) 81/4. - H. E. 
Sigerist, Anfänge der Medizin (1963). - E. 
Simon, Die Götter der Griechen (1969). - M. W. 
Stoop, Floral figurines from south Italy (Assen 
1969). - L. L. Tbls - De Jono, Sur quelques 
divinites romaines de la naissanoe et de la 
prophetie (Amsterdam 1960). - H. Useneb, Das 
Weihnachtsfest* (1911). - G. Vezin, L’adora- 
tion et le cycle des mages dans l’art chrätien 
primitif. Etudes d’influences orientales et grec- 
ques sur Part, chrätien paris 1950). - W. F. 
VoLBACH, Elfenbeinarbeiten der Spätantike u. 
des frühen Mittelalters = Röm.-Germ. Zentral¬ 
mus. Mainz Kat. 7*(1952).-W. F. Volbach - M. 
Hirmer, Frühchristliche Kunst. Die Kunst der 
Spätantike in West- u. Ostrom (1958). - H. B. 
Walters, Catalogue of the bronzes, Greek, 
Roman and Etruscan, in the British Museum 
(London 1899). - F. Wbindler, G.- u. Woohen- 
bettdarstellungen auf altägyptischen Tempel- 
reliefs (1915). - O. Weinreich, Antike Heilungs¬ 
wunder = RGW 8 (1909 bzw. 1969).-A. Weis, 
Die G.geschichte Christi am Triumphbogen von 
S.MariaMaggiore in Rom: Das Münster 13(1960) 
73/88. - K. Weitzmann, Greek mythology in 
Byzantine art (Princeton, N.J. 1951); The fresco 
cycle of S. Maria di Castelseprio (Prinoeton, 
N.J. 1951); Ancient book illumination (Cam¬ 
bridge, Mass. 1959); The survival of mythologi- 
cal representations in early Christian and By¬ 
zantine art and their impact on Christian icono¬ 
graphy: DumbOPap 14 (1960) 43/68; Some 
remarks on the sources of the fresco paintings 
of the cathedral of Faras: Kunst u. Geschichte 
Nubiens in chrLstl. Zeit (1970) 325/40. - F. G. 
Welckbr, Kleine Schriften 3. Zu den Altertü¬ 
mern der Heilkunde bei den Griechen, Griechische 
Inschriften, zur alten Kunstgeschichte (1850), 
bes. 185/208: Entbindung. - G. A. Wellen, Theo- 
tokos. Eine ikonographische Abhandlung über 
das Gottesmutterbild in frühchristlicber Zeit 
(Utrecht 1961). - K. Webnicke, Lebenslauf 
eines Kindes in Sarkophag-Darstellungen: Arch- 
Ztg 1885, 213/6. - P. Wilhelm, Art. G. Christi 
= Lex. chrLstl. Ikon. 2 (1971) 86/120. - G. Wis- 
SOWA, Religion u. Kultus der Römer = HdbAlt- 
Wiss 5, 4* (1912 bzw. 1971) 264f. - P. Wolters, 
BotiüTixal dpxatÄiijTEi;: EphAreb 1892, 213/39. 

L. Kötzsche-Breitenbruch. 
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Geburtenregelung s. Abtreibung o. Bd. 1, 55/ 
60; s. Empfängnis o. Bd. 4, 1245/55. 


Geburtstag. 

A. Nichtchristlich. 

I. Griechisch, a. Private Geburtstage 217. b. 
Öffentliche Geburtstage 218. c. Göttergeburts¬ 
tage 219. d. Geburtstagsfeiern für Verstorbene 
219. 

II. Römisch, a. Private Geburtstage 220. b. 
Geburtstagsstiftungen 221. c. Herrschergeburts¬ 
tag 222. d. Geburtstagsfeiern für Verstorbene 

223. e. Geburtstag von Tempeln, Städten u. Kör¬ 
perschaften 223. 

B. Christlich. 

I. Ablehnung der Geburtstagsfeier, a. Tertullian 

224. b. Spätantike Leibfeindlichkeit: Philo, Ori- 
genes, Ambrosius, Augustinus 226. 

II. Geburtstag als Bezeichnung für den Märtyrer¬ 
todestag. a. Griechische Zeugnis.se 229. b. Latei¬ 
nische Zeugnisse 229. c. Aufkommen der Be¬ 
zeichnung natalis 230. 

III. Positive Bewertung des Geburtstags, a. Im 
Osten 233. b. Im Westen 234. 

IV. Die Geburtstage der Märtyrinnen Agnes u. 
Soteris 236. 

V. Die Geburtstage von Jesus, Johannes u. Maria 
239. 

VI. Geburtstag in übertragener Bedeutung 240. 

VII. Christliche Auseinandersetzung mit dem 
Geburtstag der Kaiser 242. 

A. NicMchristlich. I. Griechisch, a. Private 
Geburtstage. Der älteste Hinweis auf eine 
G.feier findet sich bei Aisehylos (Eum. 7f). 
Herodot (1, 133) u. Xenophon (inst. 1, 3, 10) 
erwähnen ohne weitere Erklärung eine G.feier 
bei den Persern; sie setzten also eine solche 
Feier auch bei Griechen als üblich voraus. In 
den aus dem Alltagsleben gegriffenen Stücken 
der Neuen Komödie kommt auch der G. vor 
(Schmidt, G. 7). Da Götter-G. wohl nach 
dem Vorbild menschlicher G. gefeiert wurden 
u. bereits für das 8. u. 7. Jh. bezeugt sind, 
dürfte eine G.feier von Menschen mindestens 
seit dem 8. Jh. anzunehmen sein (Schmidt, G. 
7/9). Die G.feier gilt dem xyxS-ot; Sodfxcov (yeveO-- 
’Kioq), dem an demselben Tage geborenen Gott, 
der den Menschen durch sein ganzes Leben 
begleitet u. dessen Gunst in den G.gebeten 
angerufen wird. Leute, die an demselben 
Monatstag geboren sind, schließen sich zu 
Vereinigungen zusammen, in denen ihr G. 


gefeiert wird; zB. die Tetradisten, die am 4. 
Monatstag geboren sind (Schmidt, G. 9/12). 
Denn der G. wurde wie auch manche Götter¬ 
feste allmonatlich gefeiert; diese Sitte galt 
auch bei der G.feier der Herrscher, besonders 
der Diadochen u. des Augustus (Schmidt, G. 
11/6; vgl. Nilsson, Rel. P, 624). Am Tag der 
Geburt selbst gab es Geschenke für das Neu¬ 
geborene, man hielt ein Festmahl u, widmete 
dem Kind gelegentlich auch eine Rede oder 
ein Gedicht, wofür es Anweisungen gab, die 
auch Vergil in seiner 4. Ekloge befolgt hat 
(Schmidt, G. 16/8). Das Gedächtnis des G. 
beging man mit Gebeten um Wohlergehen; 
Verwandte u. Freunde brachten Glück¬ 
wünsche u. Geschenke u. hielten Festreden, 
wofür es wiederum Anleitungen gab. Eine 
andere Form waren Epigramme oder G.ge- 
dichte, die als Geschenke betrachtet wurden. 
Schriftsteller überreichten selbstveifaßte Bü¬ 
cher. Festmähler werden zunächst selten er¬ 
wähnt, erst seit der Kaiserzeit sind sie häu¬ 
figer ; die Einladungen dazu können mündlich 
oder schriftlich ergehen (Schmidt, G. 16/21; 
vgl. dazu E. Bickel, Lehrbuch der Geschichte 
der röm. Literatur® [1961] Reg. s.v. Geneth- 
hakon). 

b. öffenliiche Geburtstage. Die G. bedeuten¬ 
der u. verdienter Männer wurden öffentlich 
von einer Stadt oder einem Staat auf öffent- 
Hche Kosten gefeiert; der G. des Timoleon 
aus Korinth war in ganz Sizilien ein Festtag; 
im ägyptischen Theben erhielt Kallimachos 
Ehrentitel u. eine alljährhche öffentliche 
G.feier. Eine vorwiegend politische Bedeu¬ 
tung solcher Feste gewannen die G. der Herr¬ 
scher, besonders der röm. Kaiser. Für Asien 
bezeugt Platon die Sitte der Herrscher-G. 
(Alcib. 1, 121C). Alexanders G. wurde noch 
wenig gefeiert, erst seine Nachfolger ent¬ 
wickelten den Herrscher-G. zu einem Festtag, 
der allmonatlich begangen wurde. Zum wirk¬ 
lichen G. trat der Gedenktag des Regierungs¬ 
antritts (ysv^öXio? SiaSifjpocTo;); hier hat sich 
besonders der König Antiochos I von Komma¬ 
gene hervorgetan (vgl. H. Dörrie, Der Königs¬ 
kult des Antiochos von Kommagene im Lichte 
neuer Inschriften-Funde = AbhGöttingen 3, 
60 [1964] 65). Die Sitte, den Regierungsan¬ 
tritt zu feiern, war bei den Persern aufge¬ 
kommen (Herodt. 9, 110). Augustus als Erbe 
Alexanders u. der Diadochen erhält bei den 
kleinasiatischen Griechen auch G.feiern ent¬ 
sprechender Art. Sein G. wird in MytUene u. 
Pergamon allmonatlich mit Gebet, Opfern u. 
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Musik gefeiert (Schmidt, G. 53/9). Wie die 
Tage der hellenistischen Fürsten selbst, so 
wurden auch die G. der Angehörigen des 
Herrscherhauses begangen, allerdings vor¬ 
wiegend in einer privaten Feier (Schmidt, G. 
57f). Öffentliche G.feiern sind häufig auf 
Stiftungen begründet oder werden von Ver¬ 
einigungen für verdiente Mitglieder gehalten 
(Schmidt, G. 31/7). Nicht christlicher, sondern 
hellenistischer Sitte ist es zuzurechnen, was 
Clemens von Alexandrien über den Gnostiker 
Epiphanes zu berichten weiß; Epiphanes sei 
in Same auf Kephallenia als Gott verehrt 
worden; am Neumondstag feierten die Ke- 
phallenier im Tempel des Epiphanes den Tag, 
an dem er unter die Götter aufgenommen 
wurde, als G. des Epiphanes mit Opfern u. 
Festschmaus (Clem. Alex, ström. 3, 5, 2 
[GCS 52, 197]). 

c. Göttergeburtstage. Mit Sicherheit kann 
man die Panathenäen als G. der Athene an¬ 
nehmen. Auffallend ist, daß fast nirgends der 
G. des Zeus erwähnt wird. Die älteren Götter- 
G. haben keine Monatsangaben, während den 
jüngeren solche beigefügt sind. Die Delphier 
nennen das Fest der Rückkehr Apollos 0'SO9a- 
vLoc (vgl. Herodt. 1, 51), indem sie glauben, 
der Gott sei an diesem Tag zum erstenmal 
für sie erschienen u. ins Leben getreten, u. 
deshalb halten sie diesen Tag für seinen G. 
(Plut. quaest. Gr. 9 [292 E/F]; F. Pfister, Art. 
öeocpavia; PW 5 A, 2 [1934] 2133). Ähnliches 
gilt für die Thesea der Athener (Schmidt, G. 
86 f). Von den einzelnen Monatstagen sind 
heilig dem Apollo der erste u. der siebente; 
der Artemis der sechste; dem oL'fx&oc, Satfxwv 
der zweite; der Athene der dritte; der vierte 
dem Hermes, der Aphrodite u. dem Herakles; 
der fünfte dem Horkos; der achte dem Posei¬ 
don, Theseus u. Asklepios; der neunte dem 
Helios, der Rhea u. besonders dem Dionysos; 
der zwölfte der Demeter u. Persephone. Die 
Feier hat die bei öffentlichen G.feiern üblichen 
Elemente: Festzug, Opfer, Festmahl, Sportel- 
verteüung, Wettkämpfe, gelegentlich szeni¬ 
sche Aufführungen (Schmidt, G. 87/101). 
Mit diesen Götter-G. verbindet sich allerlei 
Volksglaube über Heil oder Unheil dieser 
Monatstage (Schmidt, G. 109/14). 

d. Geburtstagsfeiern für Verstorbene. Es ist 
Sache der Angehörigen, die G. Verstorbener 
wie zu deren Lebzeiten weiterzufeiern. Dar¬ 
über haben wir Nachrichten vor allem aus 
Phüosophenschulen, die die G. ihrer verstor¬ 
benen Schulgründer feierten; Sokrates, Pla¬ 


ton, Kameades, Aristoteles. Allerdings waren 
diese G. nicht auf das geschichtliche, sondern 
auf ein mythisches Datum festgelegt. Epikur 
hat deswegen in seinem Testament ausdrück¬ 
lich verlangt, daß sein wirklicher G. gefeiert 
werden müsse. Plotin begeht die G. des So¬ 
krates u. Platon, nicht aber seinen eigenen 
(Porphyr, v. Plot. 2, 11; Begründung; ebd. 
1, 1). Auch griechische Städte haben die G. 
von Männern mit besonderem" Verdienst ge¬ 
feiert, besonders natürlich die der Stadt¬ 
gründer, die als Heroen verehrt wurden 
(Schmidt, G. 41/6). Solche Feiern wurden 
auch von bestehenden griechischen Vereinen 
besorgt, oder es wurden eigens solche Vereine 
gegründet (Schmidt, G. 47). Die Sitte der 
G.feiern für Verstorbene hat wohl dazu beige¬ 
tragen, eine gewisse Verwirrung der Bezeich¬ 
nung hervorzurufen. Richtig heißen G.feiern 
für Lebende u. Verstorbene gleichermaßen 
yeve&Xia; Totengedächtnisse heißen yevsCTta. 
Ursprünglich sind yEveena einerseits ein öffent- 
liehes, allgemeines Totengedächtnis (in Athen 
am 5. Boedromion), andererseits ein indivi¬ 
duelles Totengedächtnis, das keineswegs am 
G., sondern vielmehr am Todestag begangen 
wird. Herodot vergleicht die grieoh. yzviaix 
mit dem jährlichen Todesgedächtnis für den 
Vater bei den Essedonen (4, 26); Sophokles 
läßt Klytaimnestra monatlich am Todestag 
ihres Gemahls ein Opfer darbringen (El. 281). 
Die alten Lexikographen wenden sich gegen 
die Verwechslung von yEV£ÜXi.a u. yevEatx u. 
erklären das eine als wirklichen G., das andere 
als jährliches Totengedächtnis. Die etymolo¬ 
gische Ableitung von yevscnix muß von yevett)? 
ausgehen; yevsaux. sind ein auf die Ahnen be¬ 
zogener Gedächtnistag, vergleichbar den röm. 
Parentalia. Man darf vermuten, daß die pri¬ 
vaten yevlöia am Todestag des zuletzt ver¬ 
storbenen männlichen Familienmitgliedes 
stattfanden (Schmidt, G. 37/41; F. Jacoby, 
FENESIA. A forgotten festival of the dead; 
Abhandlungen zur griech. Geschichtsschrei¬ 
bung [Leiden 1956J 243/59; Zusammen¬ 
stellung aller alten Zeugnisse ebd. 257/9). 

II. Römisch, a. Private Geburtstage. Das 
Alter der röm. G.feier läßt sich schwer be¬ 
stimmen ; Schmidt (G. 22) glaubt, das 7./6. Jh. 
erschließen zu dürfen. Die G.feier des Mannes 
galt seinem Genius, die der Frau der Juno; 
ursprünglich handelt es sich beim Genius um 
die im Mann liegende Zeugungskraft, die mit 
dem Tod erlischt, bei der Frau um die ent¬ 
sprechenden weiblichen Kräfte. Erst seit der 
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Kaiserzeit kommen auch im Westen die 
helleiiist. Vorstellungen zur Herrschaft, nach 
denen der Genius losgelöst von der mensch¬ 
lichen Person als Schutzgeist gilt, der auch 
für leblose Dinge existiert, wie zB. der genius 
loci (Latte, Röm.Rel.“ 103/7). Am G. wird der 
Genius geehrt durch einen aus Rasenstücken 
errichteten Altar, der mit Blumen u. Kränzen 
geschmückt wird; der Genius erhält als Spen¬ 
den Weihrauch, Wein, Kuchen u. Getreide. 
Blutige Opfer sind gewöhnlich ausgeschlossen. 
Die Statue wird bekränzt, vor ihr werden 
Lichter angezündet. Die Feiernden tragen 
weiße Festkleidung. Sie richten an den Genius 
Bitten um seinen weiteren Schutz u. oftmali¬ 
ge Wiederkehr seines Ehrentages (Schmidt, 
G. 23/8). An der Verehrung des Genius be¬ 
teiligten sich Verwandte u. Freunde, die 
mündlich oder schriftlich eingeladen wurden. 
Sie überbrachten ihre Glückwünsche, die auch 
brieflich oder in Gedichtform ausgesprochen 
werden konnten, u. ihre Geschenke, die unge¬ 
mein vielgestaltig waren. Gelehrte überreich¬ 
ten ihre Bücher, so Censorinus iJ. 238 
sein Werk De die natali. Die Sitte der G.ge- 
schenke verleitete manche, ihren G. öfter zu 
fingieren. Im Westen gibt es nngewöhnUeh 
viele Zeugnisse für die Sitte des G.mahles, zu 
dem Verwandte, Freunde u. Klienten einge¬ 
laden wurden. Klienten konnten den G. ihrer 
Patrone auch selbständig feiern, ebenso 
Freunde u. Verwandte die G. derer, die ab¬ 
wesend waren (Schmidt, G. 28/31). 

b. Geburtstagsstiftungen. Zahlreiche In¬ 
schriften bezeugen Stiftungen, die für die 
Feier von G. gemacht wurden; bei diesen 
Stiftungen ist anzunehmen, daß sie auch über 
den Tod des Stifters hinaus eine G.feier sichern 
sollten, wenn dies, wie es gelegentlich vor¬ 
kommt, nicht ausdrücklich ausgenommen 
war. Die Stifter befürchteten häufig, daß ihr 
Wille nicht richtig ausgeführt werden könnte, 
u. sahen daher entsprechende Androhungen 
vor. Die Erträgnisse der Stiftungen sind zu 
einem Opfer für den Genius, einem Festmahl 
u. zur Speisenverteilung bestimmt. Empfänger 
der Stiftung sind Städte, vor allem aber Ver¬ 
eine. Die G. sollen nicht der Vergessenheit 
anheimfallen; dafür sorgt der Sohn zugunsten 
seiner Eltern, der Vater für seine verstorbenen 
Kinder, der Gatte für seine Gattin. Aber auch 
für die Feier des eigenen G. zu Lebzeiten u. 
nach dem Tode gibt es Stiftungen. Manche 
Vereine erhielten so viele G.stiftungen, daß 
sie eine inschriftliche Liste der G. anlegen 


lassen mußten, um niemanden zu vergessen, 
wie ein Kollegium in Ostia (dazu A. Stuiber, 
Heidn. u. christl. Gedächtniskalender; JbAC 
3 [1960] 24/33). Diese große Zahl von Stiftun¬ 
gen beruht weitlfin auf der Befürchtung, daß 
die Angehörigen den G. vernachlässigen könn¬ 
ten oder die Familie aussterben könnte 
(Schmidt, G. 48/52). 

c. Herrschergeburtstag. Im kaiserlichen Haus 
fand natürlich die übliche G.feier statt; ge¬ 
legentlich hat jemand zum kaiserlichen G. in 
einem Städtchen Wein u. Zuckerwerk ver¬ 
teilen lassen oder eine öffentliche Speisung 
veranstaltet (Schmidt, G. 59 f). Viel wichtiger 
waren die von Staats wegen veranstalteten 
Feiern zum G. der Kaiser, die durch Senats¬ 
beschluß eingeführt werden mußten. Manche 
Kaiser lehnten besondere G.feiern für sich ab, 
wie etwa Tiberius u. Claudius (Schmidt, G. 
60f). Am G. des Kaisers fanden keine Ge¬ 
richtsverhandlungen statt; es wurden für den 
Kaiser Opfer u. Gebete dargebracht. Es gab 
ein Festessen, Geschenke für das Volk, Mili¬ 
tärparaden u. besonders regelmäßig Zirkus¬ 
spiele, die zuletzt noch unter Leo u. Anthe- 
mios iJ. 469 erwähnt werden (Cod. lust. 3,12). 
Seltener waren Tierhetzen, die noch 469 ge¬ 
nannt werden; bisweüen gab es auch Gladia¬ 
torenspiele. Erst spät hören wir von Schau¬ 
spielen, zuerst 212. Im J. 425 wurde be¬ 
stimmt, daß sie unterbleiben sollen, wenn ein 
Herrscher-G. auf einen Sonn- oder Feiertag 
fällt; 469 wurde stattdessen die Verschiebung 
der Feier befohlen (Cod. Theod. 15, 5, 5; 
Cod. lust. 3, 12, 11). Gelegentlich wurden 
auch Festreden gehalten; überliefert sind 
solche Reden von Dion Chrysostomos (or. 4) 
am G. Trajans, von Mamertinus für Maximian 
in Trier iJ. 291 (Paneg. Lat. 11 [256/70 
Mynors]), von Nazarius für Konstantin 
(Paneg. Lat. 4 [145/73 M.]); vgl. Schmidt, G. 
59/65. Der G. des Kaisers wurde auch dadurch 
ausgezeiclmet, daß man mit ihm seit Mitte 
des 4. Jh. das Amtsjahr beginnen Heß; in 
Kleinasien ehrte man den vergotteten Augu- 
stus sogar in der Weise, daß man als Jahres¬ 
beginn seinen G. wählte (Schmidt, G. 65). Es 
lag nahe, daß die Feier des Kaiser-G. be¬ 
sonders im Heer gepflegt wurde; auch einige 
Kollegien erwiesen diesem Tag besondere 
Aufmerksamkeit mit Opfern, Festmahl u. 
Geschenkverteilungen (Schmidt, G. 66f). Wie 
der G. des Kaisers selbst als öffentliches 
Fest gefeiert wurde, so geschah dies auch 
für die nahen Angehörigen des Kaiserhauses 
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(Schmidt, G. 70/4). Zu den als G. bezeich- 
neten kaiserlichen Festen gehört auch der 
natalis imperii, der Tag des Regierungsan¬ 
tritts. Diese Sitte ist bei den Persern bezeugt 
(Herodt. 9, 110) u. wurde von den Diadochen 
übernommen (ysvshXioc 8i«8Y|[r«To;). Der 
rehgiöse Hintergrund dieser Sitte ist bei An- 
tiochos von Kommagene recht deutlich zu er¬ 
kennen (s.o. Sp. 218), spielt aber bei den 
röm. Kaisern keine Rolle mehr. Die Feier 
am natalis imperii entspricht der am wirk¬ 
lichen G.; aber nur ausnahmsweise wurde der 
natalis imperii für verstorbene Kaiser weiter¬ 
hin begangen (Schmidt, G. 75/8). Genauso wie 
der G. der Verstorbenen von den Angehörigen 
weitergefeiert wurde, geschah es auch mit 
dem G. der Kaiser; hier trat noch hinzu, daß 
die Kaiser häufig konsekriert worden waren u. 
entsprechende Priesterschaften erhielten. Die 
Feier des G. für den verstorbenen Kaiser war 
ziemlich genau dieselbe wie die für den noch 
lebenden. Die natales der lebenden u. ver¬ 
storbenen Herrscher mußten im Laufe der 
Zeit so zahlreich werden, daß man die Zahl 
der Festtage durch Streichungen aus dem 
Kalender reduzieren mußte; dabei spielten 
nicht selten pohtische Motive oder persönli¬ 
cher Haß eine Rolle (Schmidt, G. 67/70; einen 
tabellarischen Überbhek über die Kaiser¬ 
gedenktage gibt Latte, Röm. Reh* 431/41). 

d. Geburtstagsfeiern für Verstorbene. Ähn¬ 
lich wie die Griechen haben auch die Römer 
die G. ihrer Verstorbenen weiter gefeiert; die 
natales waren die wichtigsten individuellen 
Totengedächtnistage. Diese zu feiern oblag 
den Angehörigen u. Freunden. Durch Ver¬ 
mächtnisse u. Stiftungen suchte man vorsorg¬ 
lich diese G.feiern nach dem Tode zu sichern; 
häufig sollte durch eine Stiftung erreicht wer¬ 
den, daß der G. gleichermaßen im Leben u. 
nach dem Tode gefeiert wurde; Stiftungsemp¬ 
fänger sind vorwiegend Kollegien (Schmidt, 
G. 44. 68/70; vgl. auch B. Laum, Stiftungen 
in der griech. u. röm. Antike 1 [1914 bzw. 
1964] 74/81). 

e. Geburtstag von Tempeln, Städten u. Kör¬ 
perschaften. Bei den Griechen werden die G. 
der Götter unabhängig von den Stiftungs¬ 
tagen ihrer Tempel gefeiert. Unklar ist, ob es 
wirklich einen Tempel-G. der ephesinischen 
Artemis gegeben hat (yevsO-Xioi; toü ei8coXEiou: 
Act. Joh. 38 [AAA 2, 1, 170]). Da es in Rom 
keine Göttergenealogie gibt, fehlen auch 
Götter-G. im eigentlichen Sinne fast ganz; 
an deren Stelle treten die natales templo- 


rum, die auf pontifikale Regelungen zurück¬ 
gehen (Latte, Röm. Rel.^ 419). Von hohem 
Alter sind die natales von Jupiter, Juno, 
Diana u. Mars, die mit dem Mondlauf Zu¬ 
sammenhängen u. wohl monatlich gefeiert 
wurden. Der natalis templi ist der Dedika- 
tionstag; er wird begangen mit Opfern, 
manchmal mit Lectistemia, öffentlichen Mäh¬ 
lern, Zirkusspielen, seltener mit Theaterauf¬ 
führungen. Eine solche Feier erhalten auch 
die natales templorum der“ konsekrierten 
Herrscher (Schmidt, G. 116/26). Als G. der 
Legion gilt der Tag, an dem sie die *Feld- 
zeichen erhalten hat; der im Legionsadler 
verkörperte Genius ist die der Legion eigen¬ 
tümliche Sehutzgottheit (Schmidt, G. 126f). 
Auch Vereine haben ihren Genius u. feiern 
seinen G. mit Festmahl u. Sportel Verteilung 
(Schmidt, G. 127 f). Der G. einer Stadt ist ihr 
Gründungstag; sie feiert ihren Genius als 
ihren Schutzgott. Erst in der hellenist. Zeit 
gibt es entsprechend dem röm. genius civitatis 
bei den Griechen die Tyche der Stadt. Wir 
hören von einem natalis urbis von Rom, Kpel, 
Kyrene u. Trier. Mit besonderem Glanz wurde 
die Tausendjahrfeier Roms iJ. 248 nC. be¬ 
gangen; Orosius (hist. 7, 20, 3 [CSEL 5, 479]) 
behauptet, daß der Kaiser Philippus an die¬ 
sem Fest keine blutigen Opfer geduldet habe 
(Schmidt, G. 79/83). Der natalis von Trier 
wurde durch Konstantin mit emer öffent¬ 
lichen Feier ausgezeichnet (Paneg. Lat. 6,22,4 
[202 Mynors]); in Kpel hielt man am Jahres¬ 
tag der Stadtgründung eine Prozession mit 
der Stadtstatue, begleitet von Kerzen (J. 
Gage, Art. Fackel [Kerze]: o.Bd. 7, 185. 187). 

B. Christlich. I. Ablehnung der Geburtstags¬ 
feier. a. TertulUan. Unter den nicht durch 
die Schrift bezeugten christl. Traditionen 
nennt TertulUan auch den Brauch, Oblationen 
für die Verstorbenen am Jahrestag ihres Todes 
anstatt am G. darzubringen (cor. 3, 3 [CCL 
2,1043]: Oblationes pro defunctis, pro natali- 
ciis annua die facimus). Diese Deutung des 
Textes gab zuerst H. Kellner in seiner Über¬ 
setzung: BKV^ 5 (1871) 420; sie wurde von 
Dölger, Ichth. 2, 564f u. ders., Sol sal.^ 145 
übernommen u. gerechtfertigt. TertulUan 
setzt dem heidn. Brauch, als Gedächtnistag 
für die einzelnen Verstorbenen ihren G. wie 
zu Lebzeiten weiterzufeiem, die christl. Sitte 
entgegen, den Todestag als Gedächtnistermin 
zu wählen. Es erscheint als die Aufgabe der 
Frau, für den verstorbenen Mann am Jahres¬ 
tag Oblationen darzubringen (Tert. exh. cast. 
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11 , ] [CCL 2, 1031]; monog. 10,4 [ebd. 1243]). 
Durch diese Oblationen der Angehörigen 
wird das Totengedächtnis zu einem Bestand¬ 
teil des chi'istl. Kultes u. dadurch der Willkür 
des einzelnen entzogen. Wir hören nichts 
über Schwierigkeiten mit dem Todestag als 
Gedächtnistermin; wie sehr man diesen tat¬ 
sächlich beachtet hat. zeigen die Grabin¬ 
schriften seit dem 3. Jh., die sehr häufig das 
als Gedächtnistermin wichtige Bestattungs¬ 
datum verzeichnen (H. Nordberg, Biometri- 
cal notes [Helsinki 1963] 49/61). Hie Ableh¬ 
nung der G.feier für Verstorbene erscheint bei 
Tertullian als christliche Tradition u. wird 
nicht begründet. Man könnte als Motiv für 
diese Ablehnung die Befürchtung vermuten, 
daß die übliche heidn. G.feier als Götzendienst 
für den Genius, den Daimon, die Tyehe gelten 
könnte; vielleicht nahm man auch Anstoß an 
mancherlei Ausgelassenheit der Feiern. Zur 
Verurteilung der G.feier wegen der Gefahr 
von Götzendienst konnten Christen von sich 
aus kommen; es ist jedoch damit zu rechnen, 
daß sie dabei unter jüdischem Einfluß stan¬ 
den. Die G.feier war im Judentum nicht 
üblich, aber als heidnische Sitte wohlbekannt. 
Der hellenist. König Antiochos IV Epiphanes 
ließ die Juden an seinem monatlich gefeier¬ 
ten G. zum Opfermahl treiben (2 Macc. 6, 7). 
Der König Herodes feierte ebenfalls nach 
hellenistischer Art seinen G. (Mt. 14, 6; Mc. 
6 , 21); es handelt sich hier wahrscheinlich um 
seinen wirklichen G., nicht um den Regie¬ 
rungsantritt (natalis imperii), den Herodes 
aber auch gefeiert hat (Jos. ant. lud. 15, 423). 
Der Ausdruck yEMEaux. erscheint in rabbini- 
schen Schriften als Genusja; 'Aboda Sarah 1, 
3 wird unter diesem Wort der G. oder der Tag 
des Regierungsantritts verstanden. Als ty¬ 
pisch heidnische Feste werden hier aufgezählt; 
der Genusjatag der Könige, der G. u. der To¬ 
destag jedes Heiden (Strack-B. 1, 680f zu Mt. 
14, 6; Schürer 1, 439/41). Josephus (c. Apion. 
2, 204) behauptet, daß Schmausereien zur 
Feier der Geburt von Kindern vom Gesetz 
verboten seien. Es ist nun auffällig, daß Ter¬ 
tullian bei der Musterung aller Lebensbereiche 
auf Götzendienst nichts über oder gegen die 
G.feier eines Christen zu sagen hat. Er er¬ 
wähnt nur unter vielem anderen, was einem 
Christen die Lehrtätigkeit verbietet, daß die 
Schule zum natalis idoli (Götter- oder Tempel- 
G.) Ferien hat (idol. 10, 3f [CCL 2, 1109]: 
schola honoratur feriis. Idem fit idoli natali). 
War die G.feier bei Christen gemäß jüdischem 


Brauch nicht üblich u. daher nicht erwähnens¬ 
wert? Aber es kamen doch immer wieder 
Heiden zum Glauben, die bisher ihren G. ge¬ 
feiert hatten, u. zwangen daher zu einer Aus¬ 
einandersetzung. Wir hören jedoch nichts da¬ 
von. Auch später finden wir nirgends eine 
christl. Ablehnung der G.feier wegen ihrer 
Nähe zum Götzendienst, obwohl man diesen in 
Verbindung mit heidnischen G.feiern in der 
Umgebung sicher oft beobachten konnte. 
Unter anderen kaiserlichen Maßnahmen gegen 
den heidn. Kult wird noch iJ. 392 das un¬ 
blutige Opfer für den Genius verboten (Cod. 
Theod. 16, 10, 12: ne quis mero genium vene- 
ratus accendat lumina, imponat tura, serta 
suspendat). Im Westen war der G. der fast 
allein gültige Termin für das individuelle 
Totengedächtnis, während im Osten neben 
dem G. auch das Jahresgedächtnis des Todes¬ 
tages beachtet wurde (Schmidt, G. 39 f). Es 
ist daher verständlich, daß von den aus dem 
Osten zugewanderten Christen der Todestag 
gefeiert u. dadurch der im Westen vorherr¬ 
schende G.termin zurückgedrängt wurde. Nur 
diese Tatsache beschreibt Tertullian. Über 
den G. der Lebenden sagt er nichts; für ihn 
stand der G. wohl nicht in einem notwendigen 
Zusammenhang mit Götzendienst, so daß man 
bei Tertullian kaum von einer Ablehnung des 
G. sprechen kann. Da wir nicht wissen, ob im 
2. Jh. bei Christen eine G.feier für Lebende 
abgelehnt wurde, läßt sich auch nicht sagen, 
daß seit dem 3. Jh. nachträgliche Rechtferti¬ 
gungen für eine schon bestehende Ablehnung 
versucht wurden. Man hat es sich bei der 
Argumentation natürlich zunutze gemacht, 
daß der G. für Tote nicht gefeiert wurde. 

b. Spätantike Leibfeindlichkeit: Philo, Ori- 
genes, Ambrosius, Augustinus. Aber die we¬ 
sentlichen Argumente gegen den G., die Chri¬ 
sten seit dem 3. Jh. Vorbringen, entstammen 
der weit verbreiteten Leibfeindlichkeit der 
Spätantike, die eine alte Tradition besitzt u. 
im Neuplatonismus ihre letzte philosophisch 
bedeutsame Ausprägung fand. Origenes, 
der hier offenbar auch von Philo ab¬ 
hängig ist, hat seine Ablehnung der G.feier 
sowohl biblisch wie philosophisch zu be¬ 
gründen versucht. Philo hatte im Hin¬ 
blick auf den G. des Pharao erklärt, daß nur 
Schlechte das Geborene u. Vergängliche für 
etwas Glänzendes halten; der Pharao habe an 
seinem G. den Mundschenken begnadigt, weil 
er ein Freund des Sinnlichen gewesen sei 
(Phüo ebr. 208f). Ohne Nennung des Namens 
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(,ein Früherer hat behauptet“) bezieht sich 
Origenes auf diese Meinung des Philo u. fügt 
hinzu, man finde in der Schrift keinen Ge¬ 
rechten erwähnt, der G. gefeiert hätte, son¬ 
dern nur Sünder, u. diese hätten dabei Blut 
vergossen. Noch schlimmer als der Pharao, 
der den Oberbäeker habe hinrichten lassen, 
sei Herodes, der den Johannes habe ent¬ 
haupten lassen (Orig, in Mt. 10, 22; in Lev. 
hom. 8, 3; in Gen. sei. 40, 20 [GCS 40, 29f; 
29, 396; PG 12, 129/32]). Origenes stellt mit 
Befriedigung fest, daß Abraham nicht wie 
Menschen dieser Welt den G. des Isaak feierte, 
sondern den Tag seiner Entwöhnung (in Gen. 
hom. 7, 1 [GCS 29, 70]). In Mißdeutung der 
biblischen Texte Jer. 1, 5; 20, 14/6; Job 3, 3 
erklärt Origenes, daß die Heiligen die G.feier 
ablehnten, ja diesen Tag verfluchten. Die Ge¬ 
burt sei unrein, wie die vom Gesetz vorge- 
schriebenen Reinigungen erwiesen (Orig, in 
Lev. hom. 8, 3 [GCS 29, 396]). Nur für Jesus 
läßt Origenes eine Ausnahme von der Unrein¬ 
heit der Geburt gelten (in Lev. hom. 12, 4 
[460f]). So erscheint der leibfeindhche 
Spiritualismus des Origenes biblisch gerecht¬ 
fertigt u. damit auch die Ablehnung des G. 
Es ist vielleicht doch kein Zufall, daß der 
Abendländer Hieronymus von den Argu¬ 
menten des Origenes bloß seine exegetische 
Feststellung übernommen hat: nur Herodes 
u. der Pharao haben ihren G. gefeiert u. beide 
waren gleicherweise unfromm (Hieron. in Mt. 
14, 6 [PL 26, 97]). Ambrosius erklärt, daß die 
Christen die G. der Verstorbenen vergessen u. 
jeweils den Tag feiern, an dem sie gestorben 
sind (exe. Sat. 2, 5 [CSEL 73, 253 f]). Diese 
Sitte entspricht dem, was Ende des 2. Jh. 
bereits Tertullian behauptet hatte. Immerhin 
ist der Gegensatz zum G. als heidnischem 
Termin des Totengedächtnisses noch wohl- 
bekannt. Als Stütze seiner Ansicht bringt 
Ambrosius eine kulturgeschichtliche Reminis¬ 
zenz: es soll Völker gegeben haben, die die 
Geburt eines Menschen betrauerten, seinen 
Tod jedoch festlich begingen. Wir haben tat¬ 
sächlich solche Nachrichten über den thraki- 
schen Stamm der Trausen; Herodot (5, 4) er¬ 
klärt diese Sitte wohl in griechischer Aus¬ 
deutung, als ob die Trausen geglaubt hätten, 
mit dem G. tausche man ein jammervolles 
Dasein gegen ein vorher leidloses ein (weitere 
ähnliche Nachrichten bei Pomp. Mela 2, 2, 3; 
Val. Max. 2, 6, 12; Solin. 15, 13; vgl. Eur. 
frg. 449 N.2 u. M. Pohlenz zu CSc. Tusc. 1, 
114f [1912 bzw. 1957]). Ambrosius steht im 


Bann des leibfeindUchen Spiritualismus der 
Spätantike, der ihm literarisch vor allem 
durch Philo, Origenes u. den Neuplatonismus 
bekannt geworden ist. Eme etwas obskure 
kulturgeschichtliche Notiz dient ihm als will¬ 
kommenes Argument für seine viel tiefer 
liegenden Ansichten. Ein unbekannter Job- 
Erklärer des 4. Jh. erläutert Job 3, 3 weit¬ 
gehend im Sinne des Philo u. Origenes (Ps- 
Orig. in Job 3 [PG 17, 511/7]): Der G. ist der 
Beginn allen Übels (511 A'/B); er wird von 
Menschen gefeiert, die nur an das Irdische 
denken (51 IC). Job hat vielleicht in seiner 
Jugend seinen G. gefeiert (516D). Aber wir 
Christen feiern den G. nicht, weil er der Be¬ 
ginn der Schmerzen u. Versuchungen ist; wir 
feiern vielmehr den Tag des Todes, an dem 
wir alle Schmerzen abgelegt haben u. allen 
Versuchungen entflohen sind. Wir feiern den 
Todestag, weU die nicht sterben, die zu sterben 
scheinen. Deswegen gedenken wir der Heili¬ 
gen u. unserer Eltern u. Freunde. So feiern 
wir nicht den G., denn ewig leben die Ver¬ 
storbenen. In einer Predigt zum Gedächtnis 
des heiligen Eusebius wird depositio als Ab¬ 
legen der irdischen Fesseln u. nataUs als Ge¬ 
burt zur Freiheit des Erlösers erläutert (Ps- 
Max. Tanr. s. 8 [CCL 23, 27/9]). Augustinus 
vergleicht den G. u. den Todestag des Cypria- 
nus miteinander: an jenem Tag habe er sich 
das originale peccatum zugezogen, an diesem 
Tag habe er jegliche Sünde besiegt (Aug. s. 
301, 1 [PL 38, 1413]). Augustinus hat sonst 
in seiner theologischen Theorie die Erbsünde, 
die er hier mit dem G. verknüpft, mit der 
Zeugung verbunden, bei der die Libido zu 
ihrer verderblichen Wirkung komme. Zu den 
alten Argumenten gegen den G. hat Augu¬ 
stinus ein neues, theologisch anscheinend be¬ 
sonders wirksames hinzugefügt, das bis in die 
neueste Zeit maßgeblich geblieben ist (vgl. 
zB. R. Hindringer, Art. G.; LThK 4^ [1932] 
325). Rückblickend kann man feststellen, daß 
von den Argumenten gegen den G. nur das 
älteste einigermaßen zutreffend gewesen wäre, 
nämlich die alte Verbindung zwischen G. u. 
heidnischem Kult; aber auch dieses Argu¬ 
ment konnte nur so lange gültig sein, wie 
diese Beziehung zum Kult tatsächlich bestand 
u. lebendig im Bewußtsein bheb. Ist es Zufall, 
daß von christlicher Seite niemals ausdrück¬ 
lich auf diese Verbindung zwischen G.feier 
u. Kult hingewiesen wird ? Warum hat man 
sich diesen Ein wand zur Verstärkung der 
anderen Argumente entgehen lassen ? Der 
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einzige nachweisbar vorgebrachte christl. Ein¬ 
wand gegen den G. stammt aus der spät¬ 
antiken Leibfeindlichkeit; auf dieser beruht 
zuletzt auch die von Augustinus auf den G. 
angewandte Erbsündentheorie. 

11. Geburtstag als Bezeichnung für den Mär¬ 
tyrertodestag. a. Griechische Zeugnisse. In einem 
gewissen Widerspruch zur Ablehnung der G.- 
feier für Verstorbene wird das Märtyrerge¬ 
dächtnis als G. bezeichnet, obwohl dafür als 
Termin der Todestag u. nicht der G. gewählt 
wird. Am Schluß des Polykarpmartyriums 
(18,3 [16 Musurillo]) wird die Bestattung der 
Überreste berichtet u. der Hoffnung Ausdruck 
verliehen, man werde sich zur Feier des G. 
des Martyriums (•?] toü p.«pTuplou vjpilpa ys^i- 
HXioi;) freudig versammeln können. Dieser G. 
des Polykarp wird auch im Martyrium des 
Pionius (2, If [136 Musurillo]) als Tag der 
Verhaftung des Pionius genaimt, offensicht¬ 
lich (wie das ganze Pioniusmartyrinm) ab¬ 
hängig vom Polykarpmartyrium (18, 3). Nun 
ist gegenüber den Schlußkapiteln des Poly¬ 
karpmartyriums größte Vorsicht nötig, u. 
das Pioniusmartyrium ist weithin ein Phan¬ 
tasieprodukt des 3. Jh. (H. v. Campenhausen, 
Bearbeitungen u. Interpolationen des Poly¬ 
karpmartyriums ; Aus der Frühzeit des Chri¬ 
stentums [1963] 281/3. 288/90); es besteht 
daher keinerlei Sicherheit, daß G. schon im 
2. Jh. Bezeichnung für den Märtyrertodestag 
war. Eine solche ist erstmals einigermaßen 
datierbar vorhanden im cn. 51 der Synode 
von Laodicea (1, 78 Bruns), der verbietet, 
den Märtyrer-G. ([rapTtipov in der 

vierzigtägigen Fastenzeit zu halten; man solle 
das Märtyrergedächtnis auf den Sabbat u. 
Sonntag verlegen (an denen nicht gefastet 
wird). G. zur Bezeichnung des Märtyrerge¬ 
dächtnisses ist im Osten also spätestens in der 

1. Hälfte des 4. Jh. gebraucht worden. Es 
fällt aber auf, daß dieser Ausdruck im Grie¬ 
chischen äußerst selten ist u. in den liturgischen 
Büchern nicht verwandt wird (die bei Lampe 
s. V. yevs&Xio? angegebene Stelle aus dem Mart. 
Ariadnis bezieht sieh auf eine heidn. G.feier). 

b. Lateinische Zeugnisse. Im Westen jedoch 
ist der entsprechende Ausdruck natalis (dies 
natalis, natale, natalicium) ungefähr seit der 

2. Hälfte des 4. Jh. äußerst häufig, so daß 
Augustinus erklären kann, natales bedeute 
im kirchlichen Sprachgebrauch martyrum 
mortes sowohl in Afrika wie in den Gegenden 
jenseits des Meeres u. sei gleieherweise Heiden, 
Juden u. Häretikern bekannt (s. 310, 1 [PL 


38,1412f]). Das schließt nicht aus, daß Augu¬ 
stinus den Unterschied zwischen natalis do- 
mini u. natalis Stephani erklären muß: das 
eine sei der G. Christi, das andere der Todes¬ 
tag des Stephanus (s. 314, 1 [PL 38, 1425]). 
Auch Petrus Chrysologos erinnert daran, daß 
sich der G. des Märt3T’ers nicht auf seine Ge¬ 
burt zum irdischen, sondern zum himmlischen 
Dasein beziehe (s. 129. 130 [PL 52, 555/7]; 
ferner Max. Taur. s. 4, 1[CCL 23, 13]). Im 
röm. Chronographen vJ. 354 (MG AA 9, 70/2) 
werden die Todesgedächtnistage der Märtyrer 
wie der Bischöfe als depositiones bezeichnet 
(d. martyrum, d. episcoporum); das hier vor¬ 
kommende natale Petri de cathedra bezieht 
sieh sicher nicht auf den Todestag des Apo¬ 
stels. Die spätestens am Ende des 4. Jh. im 
Westen feist allein herrschende Bezeichnung 
natalis für das Märtyrergedächtnis ist also bis 
zur Jahrhundertmitte in Rom noch nicht 
übfich. Der Märtyrerkalender vJ. 354 ist noch 
kein Nataleskalender; sonst wären die Ähn¬ 
lichkeiten mit einem nichtchristl. Natales¬ 
kalender von Ostia noch auffallender (vgl. A. 
Stuiber, Heidn. u. christl. Gedächtniskalen¬ 
der: JbAC 3 [1960] 24/33). Im Kalender von 
Karthago (Anfang 6. Jh.: DACL 8, 1, 661/4) 
werden die dies natalieiorum martyrum et 
depositiones episcoporum in einem einheit¬ 
lichen Kalender notiert. In allen lateinischen 
liturgischen Büchern ist natalis die gewöhn¬ 
liche Bezeichnung für die Gedächtnistage der 
Märtjrer u. Heiligen. Paulinus von Nola hat 
den alten Brauch, G.gedichte zu widmen, auf 
seinen Lieblingsmärtyrer Felix übertragen u. 
ihm vierzehnmal ein carmen natalicium ge¬ 
dichtet (c. 12/6. 18/21. 23. 26/9 [CSEL 30, 
42/81. 96/186. 194/206. 246/306]; vgl. Barden- 
hewer 3, 575f). 

c. Aufkommen der Bezeichnung natalis. Wie 
kommt es zur Bezeichnung G. für den Mär- 
t3nertodestag ? Seit dem 5. Jh. wird zT. bis 
in imsere Zeit hinein erklärt, der Todestag des 
Märtyrers bedeute für ihn den G. für den 
Himmel (Petr. Chrys. s. 129. 133 [PL 52, 
555f. 563f]; PsAmbros. s. 57 = PsMax. Taur. 
s. 8, 1 [CCL 23, 27/9]; vgl. D. Balboni, La 
cattedra di San Pietro [Cittä del Vat. 1967] 
21/34: Natale e immortalitä dell’anima). Man 
hat auch hingewiesen auf Ignat. Rom. 6, 1 f, 
wo der Märtyrertod, freilich nur von ferne, 
als Geburt gedeutet wird (vgl. auch 4 Macc. 
15, 16; 16, 13), u. auf Seneca (ep. 102, 23/6), 
der den Todestag als G. für ein neues Leben 
umdeutet. Man könnte noch verweisen auf 
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Tertullian, der den Apostel Paulus durch sei¬ 
nen Tod in Rom zum geborenen Römer wer¬ 
den läßt (scorp. 15, 3 [CCL 2,1097,13/5]: tune 
Paulus civitatis Romanae consequitur nativi- 
tatem, cum illic martyrü renascitur generosi- 
tate). H. Delehaye weist mit Recht solche 
Deutungsversuche als nachträgliche Reflexio¬ 
nen zurück u. meint, der Ausdruck G. habe seit 
langem seinen strengen Sinn verloren gehabt 
u. habe nur noch ganz allgemein soviel wie 
Jahresgedächtnis bedeutet (H. Delehaye, Les 
origines du culte des martyrs'“ [Bruxelles 1933] 
42). Dabei wird jedoch übersehen, daß sich 
YEVE&Xio; u. natalis im weiteren Sinne eines 
Gedächtnistages ausnahmslos auf Ereignisse 
beziehen, die einen Anfang darstellen, wie zB. 
eine Stadtgründung, eine Tempeldedikation, 
einen Amtsantritt. Der Märtyrertod als Le¬ 
bensende gehört nicht zu solchen Anfangsge¬ 
dächtnissen. Wäre natalis ganz allgemein u. 
farblos irgendein Jahresgedächtnis, dann hätte 
man bei allen Verstorbenen den Jahrestag ihres 
Todes als natalis bezeichnen können; aber 
nur das Märtyrergedächtnis, später auch das 
HeiUgengedächtnis, wird als natahs bezeich¬ 
net. Alles spricht dafür, daß der Ausdruck G. 
für den Märtyrertodestag im griechisch¬ 
christhohen Sprachbereich entstanden ist, zu 
dem bis in das 3. Jh. hinein auch Rom gehörte. 
Im Griechischen, nicht im Lateinischen, muß 
die Erklärung der befremdhehen Bezeichnung 
G. für ein Totengedächtnis gesucht werden. 
In der fraghehen Zeit gibt es zwei griechische 
Wörter für G., nämhch y^vs^Xioi; u. yevEaio?. 
Das korrekte Wort ist Ye''£ÜX[,0(;; ist 

aber häufig damit verwechselt worden. PevEma 
heißt der Totengedächtnistag für die Vor¬ 
fahren, der mit dem G. aber nichts zu tun hat, 
sondern wohl meist einen Todestag als Ter¬ 
min hatte. Bei Mc. 6,21 heißt die G.feier des 
Herodes yz^iiavr.', der Cod. D setzt dafür das 
korrekte ysv^üXi«. Wie sehr Yevsaio? an die 
Stelle von ysv^ü'Xio; getreten ist, zeigen auch 
die rabbinischen Schriften, in denen Ysvsoia - 
genusja den G. bezeichnet. Pev^&Xioi; u. 

(Tto? können beide den G. oder den Toten¬ 
gedächtnistag bezeichnen. Wo man daher den 
Märtyrertodestag als ysv^&Xioi; bezeichnet 
findet, müßte korrekt yzvkaioc, stehen, weil in 
Wirklichkeit der Totengedächtnistag gemeint 
ist. Schmidt (G. 40 f) war einer ähnlichen Ein¬ 
sicht bereits sehr nahe, ließ sich aber davon 
dadurch abbringen, daß er den chiistl. Mär- 
tyrer-G. in auffallender Ähnlichkeit mit der 
Sitte der Diadochenzeit sah, am Todestag des 


Königs als dem G. des neuen Gottes ein Fest 
zu begehen. Der Ausdruck Mart. Polyc. 18, 3 
(16 Musurillo): yj too [xapTupioo v)[XEpa yev^üXio; 
ist daher zu übersetzen mit,Todesgedächtnis¬ 
tag des Martyriums“. Im Griechischen, wo das 
Verhältnis yEvsO-Xio; - ysvsaLot; einigermaßen 
bekannt ist, gibt es also keine Schwierigkeiten 
mit dem ,Märtyrer-G.‘, der ein ,Märtyrer- 
todestag' ist; man hat übrigens im griechisch¬ 
christlichen Sprachbereich auf die Bezeich¬ 
nung yevsüXio; für die Märtyrerfeste keinerlei 
Wert gelegt, vermutlich weil dieser Ausdruck 
nicht sonderlich anregend war. Anders im 
Lateinischen; hier wird sowohl yEvs&Xw; als 
auch yevemoi; mit natalis wiedergegeben, u. 
dieses bezeichnet nur den G., aber nicht wie 
im Griechischen auch das Totengedächtnis. 
Der Übergang vom christl. Griechisch zum 
Christi. Latein hat auch sonst ähnliche Ver¬ 
ständnisschwierigkeiten gebracht, zB. bei 
x(ZTd9-e<n<;-depositio (dazu A. Stuiber, Depo- 
sitio-xaTd&EUK;: Mullus, Festschrift Th. 
Klauser [1964] 346/51). Man könnte fragen, 
ob nicht bei dem zweisprachigen Tertullian 
(cor. 3, 3) natalicia für ysvsoia steht u. also 
zu übersetzen wäre als ,Totengedächtnis“; 
dann wäre hier von G. überhaupt nicht die 
Rede. Es ist erstaunlich, daß natalis zur Be¬ 
zeichnung des Märtyrertodestages im Westen 
trotz seiner Schwierigkeiten so große Ver- 
breitimg gefunden hat. Immer wieder müssen 
sich die Bischöfe dagegen wehren, daß natalis 
im Sinne des wirklichen G. verstanden wurde; 
bei Märtyrern war das immerhin dadurch er¬ 
leichtert, daß sie durch ihren Tod Märtyrer 
geworden waren u. deswegen in der Gemeinde 
dauernde Verehrung erhielten. Ihr wirklicher 
G. war wenigstens später im allgemeinen ver¬ 
gessen (jedoch mit Ausnahmen: s. u. Sp. 236/9). 
Augustinus erklärt, der G. Cyprians sei unbe¬ 
kannt; sein natalis werde wegen seines Todes 
gefeiert. Auch wenn der G. bekannt wäre, 
würde er nicht gefeiert (s. 310, 1 [PL 38, 
1413]). Immer wieder wurde daran erinnert, 
daß bei Märtjnern natalis der Todestag ist 
(Aug. s. 310; Petr. Chrys. s. 129. 133 [PL 
52, 555f. 563f]; Max. Taur. s. 4, 1 [CCL 23, 
13f]). Das jährliche Totengedächtnis für ge¬ 
wöhnliche Christen konnte nicht natalis ge¬ 
nannt werden, weil man dabei nur zu leicht 
an den wirklichen G. denken konnte, der den 
Angehörigen ja bekannt war. Aber gerade 
dieser Termin sollte ausgeschaltet werden 
(Ambros, exc. Sat. 2, 5 [CSEL 73, 253 f]: wir 
vergessen die G. der Verstorbenen). Wenn man 
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natalis als G. für den Himmel deutete, war 
seine Verwendung auf die Märtyrer be¬ 
schränkt, weil nur diese sofort die himmlische 
Herrlichkeit erlangten, während gewöhnliche 
Christen nur auf das rofrigerium interim 
hoffen konnten (vgl. A. Stuiber, Refrigerium 
interim = Theophaneia 11 [1957]). 

III. Positive Bewertung des Geburtstags, 
a. Im Osten. Das älteste Zeugnis christlicher 
Wertschätzung der G.feiern findet sich im 
apokryphen Protoevangelium des Jakobus, 
dessen ursprünglicher Titel .Geburt der Maria‘ 
dem Inhalt besser entspricht. Der Text 
stammt aus der 2. Hälfte des 2. Jh. von einem 
Verfasser, der durch große Unkenntnis jüdi¬ 
scher Verhältnisse auffällt. Obwohl das Juden¬ 
tum die G.feier nicht pflegt, wird im Protoev. 
Jac. 6, 2f (90/6 de Strycker) sehr ausführlich 
eine solche für das einjährige Kind Maria ge¬ 
schildert: Joachim veranstaltete ein großes 
Festmahl, zu dem die Hohenpriester u. viele 
andere eingeladen wurden; die Priester spra¬ 
chen Segensworte über das Kind. Wegen 
einer Anspielung auf Gen. 21, 7 könnte man 
an ein mißverstandenes Fest zur Entwöhnung 
(Gen. 21, 8) denken; dieses war aber erst 
nach drei Jahren üblich, u. Protoev. Jac. 6, 3 
berichtet vom fortgesetzten Stillen des Kin¬ 
des (wenig ergiebig H. R. Smid, Protoevange- 
Uum Jacobi [Assen 1965] 51/3). Der Verfasser 
des Protoevangehums hatte offensichtlich ge¬ 
gen eine christl. G.feier keine Einwände, bei 
der man ein Festmahl hält u. Gottes Segen er¬ 
fleht. Als nächste Zeugnisse für christliche 
G.feiern haben wir zu Beginn des 4. Jh. die 
Kalendernotizen für Agnes u. Soteris in Rom 
(s. u. Sp. 236/9). In die Mitte des4. Jh.,u. zwar 
nach Kleinasien, führt uns der cn. 52 der 
Synode von Laodicea (1, 78 Bruns), der Ehe¬ 
schließungen oder ysvIFXsa während der vier¬ 
zigtägigen Fastenzeit zu feiern verbietet; sie 
waren also sonst erlaubt u. üblich. Es war 
mindestens seit dem 4. Jh. unvermeidlich, 
daß bei G.feiern von Christen immer wieder 
Bedenkliches u. Unziemliches aus der heidn. 
Vergangenheit der G.feiern zutagetrat. Gre¬ 
gor von Nazianz hält deswegen die Teilnahme 
einer züchtigen Frau nicht für empfehlens¬ 
wert (c. 2, 2, 6, 63f [PG 37, 1547]). Er ver¬ 
sucht notgedrungen der Leiblichkeit des Men¬ 
schen gerecht zu werden, indem er ziemlich 
umständlich u. gewunden erklärt, daß durch 
Christus auch die Geburt des Menschen zu 
Ehren gekommen sei (or. 38, 17; 40, 2 [PG 
36, 329/32.360f]). 


b. Im Westen. Augustinus setzt G.feiern 
von Christen voraus, wenn er darauf hinweist, 
daß die G.feiern, die wir zu Hause halten, in 
keiner WAise mit den Natalicia von Märty¬ 
rern verglichen werden dürften (s. Guelferbj^- 
tanus 27, 1 [532 Morin]). Er zeigt hier nicht 
die Bedenken, die er einmal aufgrund seiner 
Erbsündentheorie gegen den G. vorgebracht 
hat (s. 310,1 [PL 38, 1413]). Petrus Chrysolo¬ 
gus äußert sich in einer Predigt über die Ent¬ 
hauptung des Johannes, bei der natürlich der 
G. des Herodes zur Sprache kommen mußte, 
über die G.feier von Christen, die er als üblich 
voraussetzt. Er mahnt zum Maßhalten in der 
Freudenstimmung; auch die Armen sollen 
beim Festmahl bedacht werden. Das Gift der 
Tänzerinnen, die Lockungen der Sänger, die 
Schwüle der Vergnügungen, die Belastung des 
Bauches, die Zerrüttung des Geistes sollen 
beendet sein mit dem Festgelage der Hero- 
dias, damit die gegenwärtige Fröhlichkeit in 
die ewige Freude übergehe (s. 127 [PL 52, 
552]). — In der Auseinandersetzung mit der 
Leibfeindlichkeit Markions, der Manichäer u. 
nicht weniger christlicher Gegner entwickelt 
der Ambrosiaster (quaest. test. 127, 18f 
[CSEL 50, 406f]) unbefangen, selbständig u. 
klar seine Gedanken über die Geburt des 
Menschen u. die G.feier. Wachsen u. Ver¬ 
mehrung aller Geschöpfe entspricht Gottes 
Willen u. besitzt seinen Segen (Gen. 1, 22); 
der Segen zur Eheschließung nach dem 
Brauch der Synagoge sei auch in der Kirche 
üblich (quaest. test. 127, 3 [400]). Der Ambro¬ 
siaster wendet sich scharf gegen jede Herab¬ 
setzung der Ehe zugunsten angeblicher Askese 
(ebd. 127, 10 [402 f]), gerät allerdings in ge¬ 
wisse Schwierigkeiten, wenn er die klerikale 
Verpflichtung zur Enthaltsamkeit in der Ehe 
rechtfertigen muß (ebd. 127, 35f [414/6]). Die 
Geburt ist die Voraussetzung dafür, daß man 
zur Erkenntnis der Wahrheit u. Gottes 
kommt (ebd. 127, 15 [405]). Das Recht christ¬ 
licher G.feiern wird mit folgenden Überlegun¬ 
gen verteidigt; in Jerusalem feierte man das 
Tempelweihfest; um so mehr ist der G. eines 
Menschen zu feiern, der in höherem Maße als 
der Tempel in Jerusalem Tempel Gottes ist. 
Der Leib ist Gottes Werk, zur Ewigkeit be¬ 
stimmt (sub spe aeternitatis), während der 
Tempel Menschenwerk war, dem Untergang 
geweiht. Man soll Gott wegen der Geburt 
dankbar sein u. der Mensch soll sich an seinem 
G. freuen (ebd. 127, 16 [405f]). Wäre die Ge¬ 
burt nicht wertvoll, dann gäbe es auch keine 
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Wiedergeburt (ebd. 127, 23 [408]: non renas- 
ceremur, nisi utilia esset nativitas). Erst gegen 
Schluß der Quaestio (ebd. 127, 24/31 [409/13]) 
kommt das Thema der Überschrift (De peccato 
Adae et Evae) zur Sprache. Es scheinen 
spätere Diskussionen fast vorweggonommen 
zu werden, wenn der Ambrosiaster erklärt, 
daß die Sünde Adams aus seiner Seele, nieht 
aus dem Leib gekommen sei (ebd. 127,24 [409]). 
- Für die christl. Beurteilung der G.feier 
wenig aufschlußreich sind die zwei Gedichte, 
mit denen Apollinaris Sidonius, der spätere 
Bischof von Arvema, ganz nach antiker Sitte 
seinen Freund Ommatiua u. seinen Neffen 
Eodicius zum G.mahl einlädt (e. 17. 20 [MG 
AA 8, 242. 243]). Im älteren Sacramentarium 
Gelasianum folgt auf die Texte für die Ehe¬ 
schließung unter der Überschrift Oratio in 
natale genuinum (1456/60 Mohlbeig) ein fast 
vollständiges Formular für einen G.; die hier 
fehlende Präfation ist in der übrigen gelasiani- 
schen Tradition zu finden (zB. Sakramentar 
von Gellone, Angouleme, Fulda usw.); Da¬ 
tierung u. römische oder nichtrömische Her¬ 
kunft dieser Stücke sind umstritten. Die 
Texte für die Eheschließung u. für den G. 
sind so eng miteinander verwandt, daß sie 
von demselben Redaktor stammen müssen. 
Wenn wir noch das folgende Formular Pro 
sterüitate muherum hinzunehmen, haben wir 
eine Sammlung von Texten vor uns, die aus¬ 
gesprochen ehe- u. kinderfreundlich sind; 
nicht nur die Hochzeit, sondern auch das Ge¬ 
dächtnis des 30. Tages u. des Jahrestages 
nach der Eheschließung werden berücksich¬ 
tigt; es folgt unsere G.messe u. dann ein 
Formular Pro sterüitate muherum. Es geht 
also um Ehe u. Nachkommenschaft. Dieser 
Zusammenhang ist wichtig für die Beurtei¬ 
lung der G.messe. A. Chavasse hat zuerst 
darauf hingewiesen, daß es sich hier um eine 
Meßfeier handelt, die nur zum ersten Jahres¬ 
tag der Geburt gefeiert wird (1460 Mohlberg: 
qui famulum tuum ill. ad hanc diem natalis 
sui genuini exempto anno perducere dignatus 
es), also nach Vollendung des ersten, bei der 
großen SäuglingssterbUchkeit besonders ge¬ 
fährlichen Lebensjahres (A. Chavasse, Le 
Sacramentaire Gelasien [Paris 1958] 486f). 
Hochzeit, Säuglingssterben u. Kinderlosig¬ 
keit sind also die zusammengehörigen Themen 
dieser Formulare. Zugunsten der Deutung 
von Chavasse spricht auch, daß eine G.messe 
nur nach dem ersten Lebensjahr nicht zu einer 
unerträglichen Vermehrung von Meßfeiem 


führen mußte, was bei einer G.messe für 
jedes zurückgelegte Lebensjahr unvermeid¬ 
lich gewesen wäre; die zahlreichen Toten¬ 
gedächtnisse waren ja ohnehin schon schwer 
in den Rahmen der Gottesdienste cinzufügon. 
Eine G.messe nach lebend überstandenem 
ersten Säuglingsjahr war vermutlich nicht 
einmal die Regel; man dürfte einen solchen 
Dank nur für das erste, das einzige, ein sehr 
nötiges oder sehr geliebtes Kind abgestattet 
haben. Die G.messe dankt für die Geburt u. 
die Gnade, den G. feiern zu können; es folgt 
die Bitte um langes Leben im * gottgefälligen 
Dienste (zu multa curricula annorum vgl. 
B. Fischer, Per multa curricula annorum: 
ArchLiturgWiss 11 [1969] 5/9). Wenn es 
heißt, daß die Geburt dazu dienen soll, Gott 
zu erkennen, wird man an einen ähnlichen 
Satz beim Ambrosiaster erinnert (quaest. 
test. 127,15 [CSEL 50, 405]). Die G.messe des 
Gelasianum ist schwierig zu datieren u. zu 
lokalisieren. Sie findet sich in zahlreichen Sa- 
kramentaren späterer Zeit, bis sie seit dem 
11. Jh. verschwindet. Dürig, Meßformulare 
74f wandte gegen Chavasse ein, daß die 
Säuglingssterblichkeit auch noch nach dem 
11. Jh. fortbestand u. daß nicht nur von 
exempto anno, sondern auch von annua sol- 
lemnitas gesprochen werde. Das UrteU über 
die Bedeutung dieser G.messe für die Ge¬ 
schichte der christl. G.feier hängt zT. davon 
ab, ob man Chavasse zustimmt oder nicht. In 
dem einen Fall wäre diese Meßfeier vorwie¬ 
gend Dank für das Überleben eines Säuglings, 
in dem anderen Fall wäre sie mehr Ausdruck 
eines unbefangenen christl. Urteils über den 
Wert des Leibes, der Geburt u. der G.feier. 

IV. Die Geburtstage der Märtyrinnen Agnes 
u. Soteris. Zwei sehr beachtliche Zeugnisse 
zeigen, daß der wirkliche G. als Totengedächt¬ 
nistag wenigstens neben dem Todestag nicht 
ganz aufgegeben war. Es handelt sich dabei 
nicht um ein ganz privates Totengedächtnis 
beliebiger Christen, sondern um die beiden 
röm. Märtyrinnen *Agnes u. Soteris. Für diese 
ist in den liturgischen Quellen der übliche 
natalis am Todestag bezeugt, daneben aber 
noch je ein Gedächtnistag, der ohne Zweifel 
der wirkliche G. der Märtyrinnen ist. Agnes 
ist höchstwahrscheinlich in der diokletiani- 
schen Verfolgxmg zu Beginn des 4. Jh. getötet 
worden; die außerliturgischen Angaben über 
sie sind vage oder phantasievoll u. deshalb 
historisch unbrauchbar (A. P. Frutaz, II com- 
plesso monumentale di Sant’Agnese^ [Cittä 
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del Vat. 1969]). In den Depositiones marty- 
rum vJ. 354 (MG AA 9, 70/2) steht nur 
zum 21. I. die Notiz ,Agnetisin Nomentana“; 
in den meisten Sakramentaren, im Capitulare 
evangeliorum u. im Martyrologium Iliero- 
nymianum wird neben dem 21. I. auch 
der 28. I. als Gedächtnistag genannt u. 
zwischen beiden Daten unterschieden durch 
natale de passione u. natale de nativitate oder 
natale genuinum (Th. Klauser, Das röm. 
Capitulare Evangeliorum 1 [1935 bzw. 1972] 
16, 28. 34; ASS Nov. 2, 1 [11]. [14]). Auch 
ein Teil der in den Sakramentaren gebotenen 
Texte zeigt ganz klar, daß der erste Tag der 
des Martyriums, der zweite Tag der wirkliche 
G. ist. Es ist Zufall, daß der zweite Gedächt¬ 
nistag genau eine Woche später folgt u. daher 
als Oktavfeier mißverstanden werden kann; 
in der gregorianischen SakramentarüberUefe- 
rung zeigt die inhaltsleere Überschrift Nata- 
lis sanctae Agnae secundo u. die Verwendung 
von Texten ohne Hinweis auf den G., daß man 
das natale genuinum nicht mehr verstand 
oder daran sogar Anstoß nahm. - Die zweite 
röm. Märtyrin mit einer G.feier ist Soteris, 
eine Verwandte des Ambrosius (virg. 3, 7, 38; 
exhort. virg. 12, 82 [PL 16, 244. 376]), die in 
der diokletianischen Verfolgung starb u. an 
der Via Appia in einem an das Coemeterium 
Calüsti anschließenden Gebiet bestattet war. 
Ihr Todesgedächtnistag am 11. II. ist durch 
eine Inschrift vJ. 401 (ILCV nr. 2115) u. das 
Martyrologium Hieronymianum (ASS Nov. 
2, 1 [19]) gesichert, das allerdings auch 
weitere Daten notiert. Das Sacramentarium 
Gelasianum (835 Mohlberg) bietet unter dem 
10. II. ein Gebet, in dem humanitatis exordia 
erwähnt werden, also der wirkliche G. Die 
eigentliche Feier de passione fehlt im ge¬ 
nannten Sakramentar; da Soteris viel weni¬ 
ger als Agnes gefeiert war, ist eine gewisse 
Dürftigkeit der Überlieferung verständlich. 
Die Nähe der beiden Tage ist freilich ein 
wenig verdachterregend; Delehaye kann 
sich nicht erklären, wie es zum 10. II. ge¬ 
kommen ist. Man könnte diese Verschiebung 
um einen Tag als Versehen des Sakramentars 
erklären, aber dann bleibt immer noch die 
Oration mit der Erwähnung des wirklichen G. 
Für Soteris wäre dann überhaupt nur eine 
einzige Feier, u. zwar an ihrem wirklichen G., 
bezeugt. Man könnte sich vor dieser Folgerung 
nur noch dadurch retten, daß man etwa diese 
Oration als unbedachte Entlehnung aus einem 
Agnes-Formular erklärte, was doch äußerst 


unwahrscheinlich ist. Wir haben also für 
Soteris ähnlich wie für Agnes zwei Gedächt¬ 
nistage, den Todestag u. den wirklichen G., 
oder bei Annahme eines Schreibfehlers im 
Sakramentar sogar nur das Gedächtnis am 
wirklichen G. der Soteris. - Wenig brauchbar 
ist die nur von zwei Zeugen des Martyrologium 
Hieronymianum gebotene Notiz, daß in Ostia 
am 25. VII. ein Gedächtnis der Märtyrin 
* Agatha begangen wurde u. zwar de nativitate 
sua (J. P. Kirsch, Der stadtröm. christl. Fest¬ 
kalender im Altertum [1924] 199.202), wäh¬ 
rend der Todestag am 5. II. war. - Die unbe¬ 
streitbaren G.feiem für zwei römische Märty- 
rinnen sind vermutlich nur zufällig über¬ 
lieferte Beispiele für einen zumindest in Rom 
viel weiter verbreiteten Brauch. Sie zwingen 
uns zur Korrektur unserer Vorstellungen über 
die Verdrängung des G.termins durch den 
Todestag. Wir werden uns mit P. Bellarmin 
u. J. M. Hanssens nicht darüber Sorgen ma¬ 
chen, wie solche G.feiern mit dogmatischen 
Theorien vereinbar sind, zB. mit der Erb¬ 
sündenlehre (Hanssens 214/8 mit Anm. 98). 
G.feiern für Märtyrer sind historisch nur er¬ 
klärlich, wenn sie von Anfang an, also schon 
zu Lebzeiten u. dann sofort nach dem Tode 
gehalten worden sind. In späterer Zeit können 
keine G.feiern mehr neu begonnen werden, 
weil die zuständige Verwandtschaft, die das 
Datum kennt, verschwunden ist u. nicht 
mehr tätig werden kann. Diese Unwahr- 
scheinlichkeit späterer Erfindung wird noch 
größer, wenn man bedenkt, daß im Totenkult 
offiziell auf das Vergessen des G. hingewirkt 
wurde. Trotzdem hat die Gemeinde unter uns 
unbekanntenUmständen die G.feiem für Mär¬ 
tyrer von den Verwandten übernommen u. 
weitergeführt; denn nur so konnten sie zu 
einer dauerhaften Einrichtung werden. Alles 
spricht dafür, daß diese G.feiern für Agnes u. 
Soteris sofort nach dem Tod der Märtyrinnen 
einsetzten, also zu Beginn des 4. Jh., u. zu¬ 
nächst von den Angehörigen zusammen mit 
der Gemeinde u. später von der Gemeinde 
allein besorgt wurden. Wenn aber eine G.feier 
nach dem Tode gehalten wird, dann war sie 
erst recht zu Lebzeiten üblich. Man darf also 
behaupten, daß die älteste christl. G.feier für 
Verstorbene u. auch für Lebende in den Fami¬ 
lien der Agnes u. Soteris nachweisbar ist. Die 
FamiUe der Soteris besaß wohl ihrem hohen 
Rang entsprechend ein eigenes Grabgrund¬ 
stück u. war nicht auf ein Gemeindezöme- 
terium angewiesen, das vorwiegend für ärmere 
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Christen bestimmt war. An dieser Familien- 
grabstätte wurde das Totengedächtnis am G. 
u. Todestag der Soteris gehalten; da ein 
Grundstück mit Märtyrergrab im Laufe der 
Zeit gewöhnlich in Gemeindebesitz übergeht, 
hat die Gemeinde mit dem Grundstück auch 
den dort üblichen Totenkult übernommen, u. 
dazu gehörte auch die Feier des wirklichen G. 
Die Verwandtschaft der Soteris war wohl 
heidnisch-christlich gemischt wie später noch 
jene des Ambrosius. Vermutlich hat die heidn. 
Verwandtschaft den G., die christl. sicher den 
Todestag der Märtyrinnen bevorzugt, aber 
beide Tage wurden gefeiert, Es ist aber eben¬ 
sogut möglich, daß auch die christl. Verwand¬ 
ten ohne Bedenken für Lebende u. Tote die 
G.feier pflegten. - Völlig ungewiß ist die ent¬ 
sprechende Lage im Falle der Agnes; aber 
sicher hat man für Agnes zu Lebzeiten u. 
nach ihrem Tode ihren wirklichen G. gefeiert. 
Es ist in jedem Fall beachtenswert, wie wenig 
Anstoß an einer G.feier für Märtyrer die röm. 
Gemeinde genommen hat, so daß die Feiern 
des G. u. des Märt3n:ertodestages nebenein¬ 
ander bestehen konnten. Weder die Fest¬ 
stellung des Tertullian noch die des Ambro¬ 
sius sind hier gültig (s. o. Sp. 224. 227); viel¬ 
leicht waren es weithin nur Mahnungen u. 
Ziele. 

V. Die Geburtstage von Jesus, Johannes u. 
Maria. Eine selbstverständliche Sonderstel¬ 
lung gebührt der Feier des G. Jesu Christi, die 
aus christlicher Abwehr gegen den G. des un¬ 
besiegten Sonnengottes (natalis Solis invicti) 
entstand u. bald auch mehr oder weniger 
deutlich in Analogie zum Herrscher-G. ver¬ 
standen wurde. Abhängig vom Datum des 
Weihnachtsfestes (VIII Kal. lan.) wurde 
noch im 4. Jh. die G.feier des Täufers Jo¬ 
hannes am 24. VI. (VIII Kal. lul.) geschaffen. 
Augustinus betont mehrfach, daß nur die G. 
Christi u. des Johannes gefeiert wurden, je¬ 
doch nicht die G. von Patriarchen, Propheten 
u. Aposteln (s. 290, 2; 292, 1; 293, 1 [PL 38, 
1313. 1319f. 1327f]). Er beruft sich für dieses 
Fest auf die ältere Überlieferung u. nennt als 
Grund für diese G.feier, daß Johannes bereits 
durch seine Geburt die Ankunft Christi vor¬ 
herverkündigte, w'ährend alle anderen Heili¬ 
gen erst im späteren Leben in den Dienst des 
Herrn getreten seien (s. 292, 1). Es fällt auf, 
daß Augustinus hier nicht seine Erbsünden¬ 
lehre heranzieht, wo er doch auf die Heiligung 
des Johannes schon vor dem G. hätte hin- 
weisen können (Lc. 1, 15). Die Begründung 


Augustins für das G.fest des Täufers ist ein 
nachträglicher Versuch, eine bestehende Fest¬ 
feier biblisch u. theologisch zu rechtfertigen, 
ln Wirklichkeit wollte man durch ein christl. 
Fest die heidn. Sonnen wendfeier ersetzen u. 
verdrängen, wie man es bei der Winter¬ 
sonnenwende am 25. XII. durch das Weih¬ 
nachtsfest getan hatte; diese Beziehungen 
der beiden Feste zum Sonnenkult erwähnt 
Augustinus in seiner Predigt zum 24. VI. (s. 
287, 3 [PL 38, 1302]). Wie gering der Erfolg 
solcher Ersatz- u. Verdrängungstaktik war, 
zeigt eine Predigt Augustins,^ in der er die 
Bräuche der Sonnenwendfeiern heftig tadelt, 
die zwar nicht mehr zur Ehre der Dämonen, 
aber immer noch nach der Weise der Dämo¬ 
nen gehalten würden (s. Frangipane 8, 5 [231 
Morin]; weitere Zeugnisse bei W. Roetzer, 
Des hl. Augustinus Schriften als liturgiege- 
schichtl. Quelle [1930] 45/9). Wenig bedeutet 
für die Geschichte der christl. G.feier das 
G.fest Marias am 8. IX., das im Osten in 
Anlehnung an das Protoevangelium des Jako¬ 
bus aufgekommen ist. Ein Gedicht des Ro¬ 
manos scheint bereits im 6. Jh. das Fest vor¬ 
auszusetzen (Rom. Mel. cant. 35 [276/80 
Maas-Tiypanis]); nach Rom war es schon vor 
Papst Sergius (687/701) gekommen, der damit 
eine Bittprozession verband (Lib. Pont. v. 
Sergü: 1, 376 Duohesne; zur ÜberUeferung 
der liturgischen Bücher vgl. A. Chavasse, Le 
Sacramentaire Gölasien [Paris 1958] 375/402). 

VI. Geburtstag in übertragener Bedeutung. 
G. wird in übertragener Bedeutung häufig 
recht abgeblaßt zur Bezeichnung irgendeines 
Beginns gebraucht u. zwar vor allem im 
Lateinischen: natalis coloniae, templi, theatri, 
consulatus, pontificatus, adoptionis, profec- 
tionis, reditus, Favonii, navigationis, car- 
minis (Schmidt, G. 1/3). Maximus von Turin 
nennt den Beginn der Weinlese natalis vinde- 
miae (s. 10, 1 [CCL 23, 35, 3f]). Im Griechi¬ 
schen kann man von ysv^CTi,* eines Erdbebens 
sprechen (Sozom. h.e. 6, 2, 15); Philo nennt 
den Sabbat gern den G. der Welt (opif. m. 
89; V. Moys. 1, 207; spec. leg. 1, 170; 2, 59. 70 
u. ö.). Am Weihetag hält der in die Mysterien 
Eingeweihte ein Festmahl, weil dieser Tag 
wie ein G. gilt (Apul. met. 11, 24: Exhinc 
festissimum celebravi natalem sacrum). Auch 
der Tag des Tauroboüums wird im 4. Jh. als 
G. bewertet (Nilsson, Rel. 2^ ßSßa). Die christl. 
Taufe gUt als neue oder zweite Geburt (novus 
natalis: Tert. bapt. 20, 5 [CCL 1, 295]; se- 
cunda nativitas: Tert. exh. cast. 1, 4 [CCL 
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2, 1015, 17 f]; Cypr. ad Don. 4; hab. virg. 23 
[CSEL 3, 1, 6, 5f. 204, 7fJ; Aug. nupt. et 
conc. 2, 34, 58 [CSEL 42, 316]). Es handelt 
sich aber in allen Fällen um eine rein bildliche 
Kedeweise, die keinen Anlaß zu einer G.feier 
am Tauftag geben konnte. Im Catalogus 
Liberianus der röm. Bischöfe werden seit 282 
die Daten des Amtsantritts notiert; seitdem 
entwickelt sich langsam ein amtliches Jahr¬ 
gedächtnis des Amtsbeginns (H. Lietzmann, 
Petrus u. Paulus in Rom* [1927] 3/21). Seit 
dem 4. Jh. wird dieses als natale episcopi be¬ 
zeichnet. Damasus lädt Bischöfe Italiens dazu 
ein, u. häufig werden solche Zusammenkünfte 
zu Synoden (Coli. Avell. ep. 1, 13 [CSEL 35, 
1, 4]; Paulin. Nol. ep. 20, 2 [CSEL 29, 145]). 
Von Leo I sind Predigten zu seinem natale 
episcopi erhalten (s. 2/5 [PL 54, 142/56^; über 
die natalicia episcopi zur Zeit Augustins vgl. 
Roetzer aO. 203/5. Im Sacramentarium Leo- 
nianum (955/1102 Mohlberg) u. in späteren 
Sakramentaren gibt es zahlreiche Meßtexte 
für diese Feiern. Der jedem Personenkult ab¬ 
geneigte Gregor I erklärt gleich zu Beginn 
seiner Amtszeit iJ. 591, er habe keine Freude 
an dieser eitlen Überflüssigkeit (vana super- 
fluitas), u. verbietet, daß Bischöfe zum natalis 
pontificis kommen; wenn eine Zusammen¬ 
kunft nötig sei, halte man sie besser am natalis 
des Apostels Petrus (ep. 1, 39 a, 7 [MG 
Ep. 1, 54, 16/20]). Zu den Problemen des 
natale Petri de cathedra vgl. Klauser 
152/83; ebd. 205 f Auseinandersetzung 
mit D. Balboni, La cattedra di San Pietro 
(Cittä del Vat. 1967), der das natale Petri de 
cathedra im Widerspruch zum religionsge- 
schichthchen Befund als Fest der ,Stuhlbe- 
steigung' des Petrus deuten möchte, als ob 
es natale cathedrae Petri hieße (vgl. auch die 
Kritik von A. Coppo, Natale Petri de cathedra 
e depositio funeraria: RivStorChiesalt 22 
[1968] 74/86). Nach dem Vorbild des natale 
episcopi bieten die Sakramentare Texte für 
das Gedächtnis der Ordinationstage von 
Presbytern u. Diakonen (Sacram. Gelas. 761. 
757 Mohlberg) u. später auch für den natalis 
virginis u. natalis monaclii (Dürig, G. 26f). 
Das Gedächtnis einer Reliquienübertragung 
heißt natalis reliquiarum (Martyrolog. Hieron. 
IV Non. Aug. [ASS Nov. 2, 1 (100)]). Das 
Kirchweihgedächtnis erscheint unter der Be¬ 
zeichnung natale basüicae (Sacram. Leon. 844 
Mohlberg). Caesarius von Arles spricht in einer 
Kirchweihpredigt vom natalis tempU (s. 229 
[CCL 104, 905/10]), allerdings in einer Zeit, 


zu der die heidn. natales templorum vergessen 
waren. Natalis templi erscheint auch in gallisch 
beeinflußten späteren Liturgiebüchern (zB. 
im Bobbio-Missale: E. A. Lowe, The Bobbio 
Missal. A Gallican massbook = Henry Brad- 
shaw Society 58 [London 1920] 375. 389). Der 
Gründonnerstag als Stiftungstag des Eucha¬ 
ristiesakramentes ist natalis sacramenti oder 
natalis oalicis (Sacram. Leon. 986 Mohlberg; 
Pol. Silv. fast. Mart. 24 [CIL 1, 1, 261]; Ale. 
Avit. s. die natali calicis frg. 1/4 [MG AA 6,2, 
103/5]). 

VII. Christliche Auseinandersetzung mit 
dem Geburtstag der Kaiser. Die jüd. Abneigung 
gegen die heidn. G. wurde bereits erwähnt 
(o. Sp. 225). Trotzdem hat eine Vereinigung 
römischer Juden den G. Herodes des Großen 
mit einem Festmahl gefeiert (Pers. sat. 5, 
179/88; dazu Dölger, Ichth. 2, 94). Die Kunde 
vom G. des Herrschers u. von seinem Herr¬ 
schaftsbeginn wül als Freudenbotschaft (süay- 
yeXia) gelten (Kalenderinschrift von Priene: 
F. Hiller v. Gaertringen, Inschriften v. Priene 
[1906] nr. 105, 40); so entsteht eine entfernte 
Ähnlichkeit mit dem Evangelium im ntl. 
Sinn (dazu O. Michel, Art. Evangelium: o. 
Bd. 6, lllOf). Tertullian wendet sich heftig 
gegen die übUche Art, wie die Herrscherfeste 
gefeiert wurden; dazu gehörten natürlich vor 
allem die G., obwohl sie Tertullian nicht aus¬ 
drücklich nennt (apol. 35 [CCL 1,144/7]). Nur 
in einem Fall läßt sich unbezweifelbar er¬ 
kennen, daß der G. eines Herrschers den Ter¬ 
min für die Hinrichtung von Christen be¬ 
stimmte: Perpetua u. ihre Leidensgefährten 
starben bei den Schauspielen im Amphithea¬ 
ter am 7. III., dem G. des Cäsars Geta (natalis 
imperii), wie ausdrückheh in der Pass. Perp. 
7, 9; 16, 3 (114. 124 Musurillo) bemerkt wird. 
Colin hat es für weitere Martyrien wenigstens 
wahrscheinlich machen können, daß sie mit 
der Feier von Herrscher-G. im Zusammen¬ 
hang standen. - Auch unter den christl. 
Kaisern des 4. u. 5. Jh. wurden die G. der 
Herrscher gefeiert (Schmidt, G. 64; Tabelle 
mit natales templorum u. Kaiserfesttagen 
nach dem Stand des 4. Jh. bei Latte, Röm. 
Reh* 431/41). Zirkusspiele am Kaiser-G. wer¬ 
den noch unter Leo u. Anthemios iJ. 469 er¬ 
wähnt (Cod. lust. 3, 12). Feiern am Kaiser-G. 
sollen entfallen oder verschoben werden, 
wenn sie mit dem Sonntag oder einem ande¬ 
ren christl. Feiertag zusammenfallen (Cod. 
Theod. 15, 5, 5; Cod. lust. 3, 12, 11; s.o. Sp. 
222 ). 
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Das Reallexikon ist nach anfänglichem 
Schwanken dazu übergegangen, die Begriffe 
nach Möglichkeit unter einem deutschen 
Stichwort zu behandeln. Aber oft lassen sich 
die antiken Begriffe nicht mit einem einzigen 
deutschen Ausdruck erfassen, weil die griech. 
oder lat. Sprache mehrere Bezeichnungen 
besaß, die je eine andere Seite der gleichen 
Sache hervorhoben. In solchen Fällen wird 
im Lexikon versucht werden, unter dem deut¬ 
schen Stichwort auch die antiken Ausdrücke 
in geeigneter Weise zur Geltung zu bringen. 
So hier. Es muß aber bei der G. außerdem be¬ 
dacht werden, daß einige ihrer Aspekte im 
Lexikon schon früher unter anderen Lemma¬ 
ta berührt worden sind. So hat P. de Labriolle 
den Artikel ,Apatheia‘ geliefert (o.Bd. 1, 484/ 
7) u. P. Wilpert die Beiträge ,Ataraxie‘ (ebd. 
844/54) u. ,Autarkie“ (ebd. 1039/50). Es ist 
klar, daß diese Stichwörter auch die G. an- 
gehen; denn wenn philosophische Schulen 
des Altertums von ihren Jüngern ,Apatheia‘ 
(Leidenschaftslosigkeit), ,Ataraxie‘ (Uner- 
schütterlichkeit), ,Autarkie“ (Freiheit von 
äußeren Bedürfnissen) forderten, so verlang¬ 
ten sie damit zugleich die G., die allein die 
Einübung in jene Tugenden möglich machen 
konnte. Einen weiteren Teilaspekt von G. 
wird später der Artikel ,Zorn‘ aufzeigen; 
denn auch die Selbstbefreiung vom Affekt des 
Zorns setzt wieder die G. voraus. - Eine mono¬ 
graphische Behandlung der G. steht noch aus. 
Das ist verwunderlich, weil diese Tugend doch 
sowohl in der griech.-röm. Welt des Alter¬ 
tums wie im Christentum dieser Periode eine 
bedeutende Rolle gespielt hat. Die christl. 
Vorstellungen von der G. wurzeln in zwei 
voneinander unabhängigen Bereichen: der 
griech. u. der biblischen Geisteswelt. Die aus 
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diesen beiden Quellgebieten stammenden 
Gedanken haben sich im Christentum mit¬ 
einander vereinigt. Auf diese Weise hat sich 
schließlich eine für das Christentum charak¬ 
teristische Vorstellung von der G. herausge¬ 
bildet. Dabei sind auch die Verfolgungen der 
ersten Jahrhunderte von Bedeutung gewesen; 
sie haben die G. in die Nähe der Idee des Mar¬ 
tyriums gerückt. In der anschließenden Frie¬ 
denszeit ist die G. schließlich in besonderem 
Maße eine Mönchstugend geworden, weil sie 
einerseits im Gemeinschaftsleben, anderer¬ 
seits in der vita contemplativa ein reiches Be¬ 
tätigungsfeld fand. - Die nachstehende Dar¬ 
stellung kann das Thema nicht erschöpfen; 
sie ist die vorläufige Zusammenfassung in 
Gang befindlicher Untersuchungen. 

A. Griechen u. Römer. I. Platon u. Aristote¬ 
les. Platon sagt; ,Das Gesetz erklärt doch wohl, 
es gebe im Mißgeschick nichts Besseres, als so 
ruhig wie möglich zu bleiben u. nicht unwillig 
zu werden; denn es ist ja nicht klar, was an 
derartigen Ereignissen gut oder schlimm ist, 
noch bringt es für die Zukunft Nutzen, sich 
zu erregen“ (resp. 10, 604b). Zur genaueren 
Bezeichnung des gemeinten sittKchen Ver¬ 
haltens verbindet Platon gern ÜTcopieveiv mit 
xapTSpstv. Unter xapvepia wird eine Art der 
ävSpEioc verstanden, die mit ^povTjaii; verbun¬ 
den ist. Sie ist also eine Kraft der vernünftigen 
Seele, die den Menschen instandsetzt, einem 
stärkeren Feind zu widerstehen (Lach. 190 e/ 
193e). Der ungerecht gekränkte Mensch 
triumphiert schließlich durch seine G. (Ü7ro[x£- 
vcov vixä: resp. 4, 440c/d). Die vollkommen 
mannhafte Seele .bekundet ihre Festigkeit 
durch die G., sooft diese am Platze ist“ (Gorg. 
507a/b). Die G. ist in diesem Fall nach einer 
Formulierung von Festugi^re ('T7to(jiov:Q 478) 
die .force d’äme dans le support des maux“; 
sie steht der (y6)9po!j\)vy], der .tempörance dans 
le maniement des biens“, gegenüber. Auch 
die pseudoplatonischen Horoi, die wohl noch 
dem 4. Jh. angehören, bestimmen die ävSpe(a 
oder die ■Ijpegl« durch Verwendung von Aus¬ 
drücken, die auf die G. hinweisen, wenn sie 
diese Eigenschaften mit Dingen konfrontie¬ 
ren, die Furcht erregen (412a). Die Festigkeit 
(xaprspla) ihrerseits ist für die Horoi (412c) 
,das Ertragen (ÖTrogovr)) von Leid (Xbrn)) im 
Hinblick auf das (sittlich) Schöne, das Ertra¬ 
gen von Mühen um des Schönen willen“. - 
Aristoteles hat den von Platon überkomme¬ 
nen Begriff der G. dadurch präzisiert, daß er 
ihren Zusammenhang mit der Tapferkeit u. 


ihre Orientierung am (sittlich) Schönen unter¬ 
strich. Der mannhafte Mensch, der mit der 
dcvSpeia ausgestattet ist, .entscheidet sich zur 
Tat u. hält geduldig aus, weil dies schön ist“ 
(cth. Nie. 3, 11, 1116a llf. 15); er hat ge¬ 
lernt, ,in vielen Mühen standzuhaltcn“ (ebd. 
2, 2, 1104a 20f. 31f; 1104b 1/3). Wenn er 
ihnen gegenübergestellt ist, .hält er stand um 
der Schönheit der Handlung willen; denn die 
Schönheit der Handlung ist das Ziel, das die 
Tugend anstrebt“. ,Um der Schönheit der 
Handlung willen hält der Tapfere an ihr fest“ 
(ebd. 3,10,1115 b 10/23; vgl. 3,11,1118 a 10/2). 
Dem Beschwerlichen Widerstand zu leisten {-zk 
Xu7tY)pii Ü7to(i.£vsiv) ist übrigens schwerer als sich 
des Angenehmen zu enthalten (vgl. ebd. 3,12, 
1117a 32/5). PsAndronikos greift diese Ideen 
in seiner Schrift Ilepl 7ta&wv auf: .Die Festig¬ 
keit (xapTspia) ist das Ertragen von Schmerz 
oder Mühen im Hinblick auf das Schöne“ 
(FPhG 3, 575). In dieser Sicht ist das Schöne 
die Triebkraft der G.: weil dies schön ist, 
entscheidet sich der Tapfere zur Tat u. hält 
geduldig aus (Aristot. eth. Nie. 3, 11, 1116a 
10/2), wie Diomedes oder Hektor. Siegeshoff¬ 
nung hingegen macht die Tapferkeit unlauter; 
denn sie veranlaßt den Menschen zwar, sich 
großer Gefahr zu stellen; sobald er sich aber 
ohne Hilfe glaubt, weicht er aus (eth. Eud. 3,1, 
1230a 4/20). Die Tapferkeit setzt nicht notwen¬ 
dig den Glauben an den Erfolg voraus: ,oüSe Sy) 
ot eueXTTiSe' ovTep dcvSpsLoi.“ Die aus Siegesge¬ 
wißheit geborene Kühnheit entspringt daraus, 
daß man sich für den Stärksten hält u. darauf 
vertraut, keinem Übel zu erliegen (solche 
Kühnheit bekunden auch die Trunkenen . . .). 
.Das Besondere beim Tapferen ist dagegen, 
daß er sich gegenüber dem, was für einen 
Menschen furchterregend ist oder scheint, 
gleichwohl behauptet, u. zwar, weil es schön 
ist, so zu handeln, u. beschämend, davonzu¬ 
laufen“ (eth. Nie. 3, 11,1117a 9/17). Dadurch, 
daß Aristoteles den Nachdruck auf das Er¬ 
tragen der Übel legt und die Hoffnung 
auf ihre Überwindung ausschließt, führt 
er eine Verschärfung des Begriffs der G. 
herbei. Die griech. Welt ist düsterer ge¬ 
worden, das Ringen des Menschen, der sich 
nun der Herrschaft der Vernunft beugen soll, 
härter. 

II. Die Konzeption vom tragischen Helden. 
Die Literatur hat die G. in ihren Helden ver¬ 
körpert. Der Mensch muß handeln, d.h. rin¬ 
gen u. leiden, um Ruhm zu erwerben. Dabei 
spielt der ttovo?, die Mühsal, eine wichtige 
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Rolle. Herakles im Philoktet des Sophokles er¬ 
warb .seinen unsterblichen Ruhm nur dadurch, 
daß er so viele Leiden u. Prüfungen bestand 
(TTovri^ra? ... 7tövou<;)‘ (1419f). Der Herakles des 
Euripides ist ,der Mann, der viel erduldet hat“ 
(6 TcoXXa S-J) TXi;; 1250); zum Selbstmord ver¬ 
sucht, schließt er sich der Ansicht des Theseus 
an: ,Ein Mann edler Abkunft hat dieSchlägeder 
Götter ohne Murren zu ertragen“ (1227f). Vom 
5. Jh. an, so Festugiere (Saintete 45), ist Hera¬ 
kles für Griechenland der ,duldende Heros“. 
- Diese Vorstellung hat die lat. Literatur über¬ 
nommen. Cicero sieht in Hercules den Heros, 
der vergöttlicht wurde, weil er alles geduldig 
ertragen hat. Das Ideal ist jetzt, ,die größten 
Aufgaben u. die größten Leiden auf sich zu 
nehmen, um alle Völker zu retten oder ihnen 
zu helfen, soweit man kann, nach dem Muster 
des Hercules . . .“ (off. 3, 5, 25). Seneca hat 
dem Heros, den ein unerbittliches Schicksal 
auf die Probe gestellt hatte, zwei Tragödi¬ 
en gewidmet: den .Hercules furens“ u. den 
,Hercrdes auf dem Oeta“. Die röm. Stoiker 
sahen, ebenso wie es vorher die K3miker 
taten, in Hercules deswegen einen Helden u. 
Weisen, weil er mit dem Schicksal gerungen 
u. darüber triumphiert hat. In den Augen 
Epiktets war gerade die Widrigkeit seines 
Geschicks zum Anlaß seiner Tugend gewor¬ 
den (diss. 1, 6, 32/6; 3, 22, 57. 26, 32). Zum 
gleichen Herosbegriff bekennt sich auch Me¬ 
nander: ,Der wahrhaft edle Mensch muß 
edelmütig alles ertragen, was ihm widerfahrt, 
das Gute u. das Böse“ (frg. 126 Dübner = 
frg. 633 Körte-Thierfelder). Ebenso äußert 
sich PsMenander sent. 13 (90 Dübner) = sent. 
14 (33 Jaekel). - Es ist bemerkenswert, daß 
diese Art von G., die dem Schmerz u. dem 
Tod unerschrocken gegenübersteht, das be¬ 
sondere Kennzeichen des griech. Heros dar¬ 
stellt. Auf eine kurze Formel gebracht: die 
von der Literatur geformte Gestalt des täti¬ 
gen Heros ist der konkrete u. aus dem Leben 
geschöpfte Ausdruck für die viel intellektuali- 
stischere philosophische Lehre, die vom Men¬ 
schen verlangt, daß er sich ganz unter die 
Herrschaft der Vernunft stellt. 

III. Stoizismus. Die Stoiker behalten die 
von Platon u. Aristoteles aufgestellte philo¬ 
sophische Lehre bei. Aber in der erschütter¬ 
ten griech. Welt besinnt der Mensch sich noch 
stärker auf sein Ich; die Ethik nimmt jetzt 
die erste Stelle ein u. sucht stärker als 
je zuvor das Glück, das sie im Ich u. durch 
das Ich gewinnen zu können meint. Die stoi¬ 


sche Tugend ist einzig u. unteilbar. Aber sie 
hat gleichwohl vier Hauptaspekte: cppovirja-i?, 
ävSpeta, Stxa'.otnjVT], c76)9pofTuvri. 

a. Alte Stoa. Schon bei Zenon ist die Tapfer¬ 
keit eine wesentliche Eigenschaft. Er defi¬ 
niert sie als G.: sie ist ,die Weisheit (rppov/jffi;) 
gegenüber den Dingen, die man zu ertragen 
hat“ (SVF 1, 49 nr. 200f). Von da an wird die 
Zusammengehörigkeit von ävSpela u. uTrogl- 
vsiv oder ÜTropevST^a (manchmal uTrogoval) 
ständig hervorgehoben (SVF 3, 63 f nr. 263. 
64 nr. 264. 69 nr. 280. 70 nr. 286. 72f 
nr. 295). Tapferkeit ist das .Wissen von den 
Dingen, die man zu ertragen-oder nicht zu 
ertragen hat oder die indifferent sind“ (SVF 
3, 64 nr. 263); der Tapfere .weiß genau, was 
er zu ertragen hat u. was nicht“ (SVF 3, 159 
nr. 620). Die gleiche .Kraft oder Fähigkeit 
ist Selbstbeherrschung (lyxpaxEia), wenn sie 
sich im Durchhalten betätigt (ev toZc, tpavEt- 
öiv EggEVEiioK;)“; so Kleanthes: SVF 1, 128f 
nr. 563; ähnlich Zenon, Ariston, Sphairos u. 
Chrysipp. Cicero hat in seinen Tusculanae dis- 
putationes der lat. Welt diese Definitionen der 
Tapferkeit-G. bekannt gemacht; er hat dabei 
das .feste Urteil“ unterstrichen, das sie begleitet 
(Cic. Tusc. 4, 24, 53; SVF 1, 141 fnr. 628; 3, 
70 nr. 285). - Die alte Stoa verbindet mit der 
Tapferkeit eine Schar von Nebentugenden, 
die oft mit der G. verbündet sind: die xapvEpla 
oder Festigkeit, die S-appaXsoT/jp oder Kühn¬ 
heit, die (jLEyaXoil^uxla oder Hochherzigkeit, die 
eüij'oxlot oder Selbstsicherheit, die (piXoirovloc oder 
Standhaftigkeit, das Xvjfxa oder die Entschlos¬ 
senheit (nach Joh. Stob.: SVF 3, 64 nr. 264 u. 
Andronic. Rhod.: SVF 3, 66 nr. 269; Diog. 
Laert.: SVF 3, 73 nr. 295 nennt aucls noch 
die dtTtapaXXa^i«, die unerschütterliche Festig¬ 
keit, u. die sÜTovia oder Energie). Jede dieser 
Tugenden wird genauer umschrieben, einige 
in Ausdrücken, die sie noch deutlicher an das 
heranrücken, was wir G. nennen. So ist zB. 
,die Wissen der Seele, die sich un- 

besieglich macht, die (piXoTrovia das Wissen, 
ein Vorhaben auszuführen, ohne sich durch 
Mühen hindern zu lassen“ (SVF 3, 64 nr. 264; 
vgl. 171 nr. 683). Die am meisten genannte 
Nebentugend ist die x«pTEp(oc, die genau das 
bezeichnet, was wir heute G. nennen. Sie ist, 
nach Sext. Emp., das Wissen, welche Dinge 
man ertragen u. nicht ertragen muß, oder 
die Tugend, die uns Herr werden läßt über 
Dinge, die uns als schwer erträglich Vorkom¬ 
men“ (SVF 3, 67 nr. 274). Diese Begriffsbe¬ 
stimmung paßt genau auch auf die ävSpeia 
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der alten Stoa: die Tapferkeit ist eben wesent¬ 
lich G-, u. der Weise selbst ist ein Mann der 
G., der weder im Reichtum noch in der Ar¬ 
mut in Verwirrung gerät (SVif 1, 89 nr. 396) 
noch auch durch den Verlust aller Güter 
(SVF 3, 36f nr. 153); er ist unbesiegbar (SVF 
1, 99 nr. 449). 

h. Römische Stoiker. Auch die spätesten 
Stoiker weisen der G. eine wichtige Rolle zu. 
Man weiß nicht genau, worum es in dem 
Brief ging, ,den Panaitios an Quintus Tubero 
über das Ertragen von Schmerz“ geschrieben 
hat (Cic. fin. 4, 9, 23). Aber Epiktet u. Mark 
Aurel haben ihm viel Aufmerksamkeit ge¬ 
widmet. 

1. Epiktet. Der Philosoph aus dem Sklaven¬ 

stand bedient sich teilweise des Vokabulars sei¬ 
ner Vorgänger, ohne ihm freilich immer seine 
technische Bedeutung zu lassen. Wenn er die 
Kräfte beschreibt, die dem Menschen gegen¬ 
über allen nur denkbaren Ereignissen zur Ver¬ 
fügung stehen, nennt er miteinander verbun¬ 
den g,eYaXo4iox£a, ävSpsloc u. xocpTepl« (diss. 1 , 6 , 
26/32; 2,16, 14). Er bedient sich auch des Ver¬ 
bums i!>Tro[i£vw, aber häufiger des Verbums 
ävExopiat. Einmal kommt das Substantivum 
ävs^ixaxla bei ihm vor, das erst in der Kaiser¬ 
zeit aufgekommen zu sein scheint: ,Wenn die 
Schwierigkeit sich einstellt, wirst du die Fe¬ 
stigkeit (xapTsploi) finden; wenn dir ein Un¬ 
recht geschieht, wird dir die ‘Resignation’ 
(ävs^ixaxla) zur Verfügung stehen“ (ench. 
10). Er bewundert die G. des Sokrates, der 
allem gegenüber standhält (diss. 2, 12, 14; 
4, 5, 1/4. 33). Oft fordert er seine Brüder 
(ebd. 1, 13, 3; 2, 14, 20. 23, 20) auf, als Philo¬ 
sophen (ebd. 3, 21, 5f) die menschliche Lage 
geduldig zu ertragen (ebd. 1, 9, 12; frg. 23 
Schenkl), ebenso ihren Stand (ebd. 1, 9, 16), 
das Urteil der anderen (ebd. 3, 9, 9), die 
Kränkung (ebd. 3, 4, 12. 12, 10; 4, 1, 18), 
kurz, alle Ereignisse bis zum Tod (frg. 23 Sch.). 
Er hat das berühmte Wort hinterlassen: 
ävsxo’j x«l (frg' 10 Sch.). 

2. Mark Aurel. Mark Aurel spricht nicht 
ausdrücklich von der G., aber sie ist in seinen 
,Selbstbetrachtungen“ überall vorausgesetzt. 
Er setzt sich über die herkömmlichen Klassi¬ 
fikationen der Tugenden hinweg. Der Mensch 
ist Teil des Alls u. jedes irdische Ereignis, das 
ihn betrifft, ist Teil der ewigen Naturordnung 
u. der mit ihr gegebenen Kette der Ursachen 
(10, 5). Man darf daher ifichts als belanglos 
ansehen, sondern muß alles als Äußerung der 
Natur freudig hinnehmen (9, 3; 10, 6). Furcht 


oder Zorn empfinden bedeutet, Fahnen¬ 
flucht zu üben (10, 25). ,Ist ein Vorkommnis 
für dich erträglich, warum dann darüber 
bekümmert sein f Ist es aber für dich unerträg¬ 
lich, dann lehne dich nicht dagegen auf; 
denn es wird dich bald vernichtet haben“ (10, 
3). Noch deutlicher: ,Dem Menschen kann 
nichts zustoßen, was nicht ein menschlicher 
Unfall wäre . . . Warum sollst du dich dann 
betrüben ? Denn nichts Unerträgliches brach¬ 
te sie dir, die gemeinsame Natur“ (8, 46). In 
diesem monistischen Universum ist die G. 
gewissermaßen überholt. 

3. Cicero. Die lat. Schriftsteller vertreten oft 
die gleiche Sicht. Cicero gibt, wie oben (Sp. 248) 
gesagt, die sehr harten stoischen Begriffsbe¬ 
stimmungen von der G. als Tapferkeit wieder 
(zB. Tusc. 4, 53); diese Art von G. machte 
nach ihm das Verdienst des Hercules aus (off. 

з, 5, 25). Er selbst umschreibt die G. als einen 
Bestandteil der Tapferkeit: sie ist ,das um des 
Ehrenhaften u. Nützlichen willen freiwillig 

и. fortdauernd geübte Ertragen harter u. 
schwieriger Dinge; die Beharrlichkeit be¬ 
steht darin, daß man fest u. ohne Schwan¬ 
ken bei einer wohlerwogenen intellek¬ 
tuellen Entscheidung bleibt“ (inv. 2, 163). 
Cicero unterstreicht eine Erkenntnis, die er 
mit Caesar teilt (b. Gail. 7, 77, 5): man ist 
manchmal fähiger, um des Sieges u. Ruhmes 
willen Wunden hinzunehmen, als ,die Schmer¬ 
zen einer Krankheit zu ertragen“ (Tusc. 2, 
65). ,Eines allein ist wichtig“, so schreibt er, 
.alles ruhig ertragen, was auch kommt“ (fam. 
6, 21, 1). .Unglücksfälle sind Nichtigkeiten, 
denen gegenüber einzig Gleichgültigkeit am 
Platze ist“. Der Tapfere hat .große Unterneh¬ 
mungen durchzuführen .... die voll von 
Schwierigkeiten u. Mühen sind u, sogar sein 
Leben u. viele Dinge, die zum Leben gehören, 
in Gefahr bringen“ (off. 1, 66). Glücklich, 
wenn er ,die Ruhe der Seele u. die Selbst¬ 
sicherheit“ zu bewahren versteht, jene Eigen¬ 
schaften, ,die Beständigkeit u. zugleich Wür¬ 
de einschließen“ (ebd. 1, 69). .Die so zahl¬ 
reichen u. so mannigfachen Betrübnisse des 
menschlichen Lebens u. Geschicks zu ertra¬ 
gen u. zwar so, daß man dabei sowohl 
seinen natürlichen Charakter wie die Wür¬ 
de des Weisen bewahrt, das ist Sache 
einer starken u. sehr standhaften Seele“ (ebd. 
1, 67). 

4. Seneca. Auch Seneca spricht nicht häufig 
ausdrücklich von der G., aber sie wird auch 
bei ihm allenthalben vorausgesetzt u. gefor- 
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dert. Den Lehren der Stoa treu, sieht er in der 
G. .einen Bestandteil der Tapferkeit' (ep. 67, 
6): .Dies ist die Tapferkeit, von der die G., 
das Durchhalten (perpessio) u. das Hinneh¬ 
men (tolerantia) Äste sind' (ep. 67, 10). Der 
Weise, der Tapfere ist seinem Wesen nach 
ein geduldiger Mensch. ,Er gehört zur Gat¬ 
tung derer, die durch eine lange u. beständige 
Übung die Kraft erworben haben, die Ge¬ 
walttätigkeit ihrer Feinde zu ertragen u. sie 
dadurch zu ermüden' (const. sap. 9, 5). Er 
kann den Böswilligen sagen: .Indem ich euch 
ertrage, werde ich euch besiegen' (v. beat. 27, 
3). Er steht über den Ereignissen. .Gegen ihn 
vermag das Schicksal nichts' (const. sap. 
19, 4). Als .gelassener Herr seiner selbst' ge¬ 
nießt er eine unzerstörbare Ruhe (ep. 12, 9). 
,Er steht aufrecht unter jeder beliebigen Last' 
(ep. 71, 26). Inkarnation dieser Tugend ist 
fortan, mehr noch als Hercules, der Römer 
Cato, der .nicht nur inmitten des wiederholten 
Zusammenbruchs seiner Partei, sondern min¬ 
destens ebensosehr inmitten der staatlichen 
Katastrophen seine ungebeugte Standhaftig¬ 
keit behauptete' (prov. 2, 9). .Worauf kommt 
es vor allem an ? Die Widerwärtigkeiten froh¬ 
gemut ertragen u. alles, was geschieht, so hin¬ 
nehmen, als ereigne sich gerade das, was du 
dir gewünscht hättest . . . Worauf kommt 
es vor allem an ? Daß du eine tapfere u. gegen¬ 
über Schicksalssehlägen zähe Seele hast . . ., 
die sich darauf versteht, das Schicksal nicht 
zu erwarten, sondern zu gestalten u. ihm, sei 
es nun gut oder böse, unerschrocken u. ohne 
innere Verwirrung entgegenzutreten' (nat. 
3 praef. 12f). Seneca geht gerne näher auf 
diese Schwierigkeiten des Lebens ein. Der 
Weise muß sich .über die menschlichen Dinge 
erheben', er muß .unerschüttert den Schmer¬ 
zen, den Verlusten, den Verletzungen, den 
Wunden, den großen Umwälzungen, die rings 
um ihn wüten, ins Auge sehen u. das Harte 
gelassen, das Freundliche mit Mäßigung über 
sich ergehen lassen, weder dem einen weichend 
noch dem anderen allzuviel Vertrauen schen¬ 
kend; dabei soll er im Wandel der Dinge der 
Gleiche bleiben, immer erfüllt von dem Ge¬ 
danken, daß nichts ihm gehört als bloß sein 
Ich' (const. sap. 6, 3). - Das Unglück drückt 
den Weisen nicht nieder, im Gegenteil, es ist 
ihm .Gelegenheit zur Tugend' (prov. 4, 6). 
.Eine Tugend ohne Gegner verdorrt. Wie 
groß sie ist, was sie wert ist u. vermag, zeigt 
sich nur, wenn sie durch ihre G. bekundet, 
wessen sie fähig ist' (ebd. 2, 4). Gott .ver¬ 


setzt einen anständigen Menschen nicht in 
einen Lustgarten, sondern er prüft u. härtet 
ihn u. richtet ihn für sich selbst zu' (ebd. 1, 6). 
.Das Leben ist Kriegsdienst'; nur die, welche 
dabei die größten Gefahi’en auf sich nehmen, 
gelten als .tapfere Männer u. Vorkämpfer 
im Heerlager' (ep. 96, 5). Sie sind mehr als 
bloß Menschen: .Viele traurige, schreckliche, 
schwer erträgliche Dinge' kommen über sie. 
Aber Gott fordert sie auf: .Ertragt es tapfer! 
Hierin sollt ihr sogar Gott übertreffen; denn 
er steht außerhalb der Notwendigkeit, Übel 
ertragen zu müssen, ihr steht darüber!' (prov. 
6, 6). - Der wesentliche Grund für diese 
G. ist bei Seneca der gleiche wie bei Epiktet 
u. Mark Aurel. Der Weise erträgt alles, weil er 
weiß, daß .alle Schwierigkeiten der Zeitläufe 
von der Natur vorgeschrieben sind . . . Man 
ertrage also hochsinnig all das, was vermöge 
der Einrichtung des Universums ertragen 
werden muß. Uns ist ein Kriegseid darauf 
abgenommen worden, daß wir das Los der 
Sterblichen auf uns nehmen u. uns durch das, 
was zu vermeiden nicht in unserer Macht 
liegt, nicht verwirren lassen' (v. beat. 
15, 5/7). .Nichts geschieht von ungefähr' 
(prov. 5, 7). Es geht einfach darum, die zu¬ 
fälligen Ereignisse zu ertragen u. .sich mit 
der Natur einverstanden zu erklären' (ep. 
107, 7). .Verluste, Wunden, Mühen, Schrek- 
ken: das ist der gewöhnliche Lauf der Dinge. 
Aber dies zu sagen, wäre noch zu wenig: es 
mußte kommen; es wird über uns verhängt, 
geschieht nicht von ungefähr' (ep. 96, 1). Ein 
Problem der G. gibt es gar nicht. Der Mensch, 
der doch Teil des Universums ist, fügt sich frei¬ 
willig in sein Geschick ein. ,Ich erleide keiner¬ 
lei Zwang, nichts erdulde ich wider meinen 
Willen; ich bin kein Sklave Gottes, sondern 
eines Sinnes mit ihm. Und dies um so lieber, 
weil ich weiß, daß alles nach einem festgeleg¬ 
ten u. für alle Ewigkeit gültigen Gesetz ab¬ 
läuft' (prov. 5, 6). 

IV. Schlußbemerkung. Zunächst ist zu be¬ 
achten, daß die G. in ihrer profanen Geschich¬ 
te niemals den besonderen Namen trägt, den 
sie für unser Gefühl im Griechischen eigent¬ 
lich tragen müßte: ÜTtopov/j (ÖTcopovod kommt 
einige Male vor, hat aber dann den Sinn von 
.Mühen'). Ist es nicht bezeichnend, daß Ps- 
Andronikos die xapxspta als ÜTiogovi] XuTtvj^ ^ 
TcovMv umschreibt (FPhG 3, 575) ? Der eigent¬ 
liche technische Ausdruck ist der erstere, der 
zweite bloß der generelle. Clemens v. Alexan¬ 
drien liefert dazu einen schlagenden Beleg. 
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In einem Abschnitt, in dem er die Tugenden 
im Sinne der Stoiker mit den ihnen entlehn¬ 
ten Bezeichnungen umschreibt, stellt er die 
von der ävSpsta abhängigen Tugenden zu¬ 
sammen: ,neben der Tapferkeit (ävSpsia) 
steht die ÜTro|j,ov7), die man xaprepla nennt, das 
Wissen von dem, worin man beharren (Ipige- 
vsTEWv), u. dem, worin man nicht beharren 
soir (Strom. 2, 18, 79, 5/80, 1 [GCS 52, 154]; 
SVF 3, 67 nr. 275). Im Sinne seiner christl. 
Leser hat er xapveploc durch ihr Äquivalent 
ÜTcofxovi] ersetzt, das besser oder auch allein 
verstanden wurde. Aber er macht es ganz 
deutlich; der eigentliche stoische Ausdruck 
ist doch xapTspta. - Selbst der Begriff der G. 
hat eine Entwicklung durchgemacht, wie 
Festugiere beobachtet hat. In der klassi¬ 
schen Periode, in einer glücklichen Welt, ist 
G. vor allem ,eine defensive Tugend, eine 
Polizeitugend, dazu bestimmt, die Ordnung 
aufrechtzuerhalten, die glückliche Ruhe des 
Weisen zu hüten‘ (Tttoixovv) 481). Später, in 
einer gestörten u. schwierigen Welt, bekommt 
G. einen härteren Klang; sie wird zur .Selbst¬ 
beherrschung', zur olympischen Gleichgültig¬ 
keit gegenüber den Zufälligkeiten. Das We¬ 
sentliche hat sich gleichwohl nicht geändert. 
Von Anfang an ist die G. autark. Sie ist die 
Tugend des Weisen; dieser aber stellt ,ein 
in sich geschlossenes, autonomes, absolutes, 
quasi-göttliches System dar. Nichts stört ihn, 
nichts berührt ihn. Er erwartet nichts, hofft 
auf nichts, genügt sich selbst' (Festugiere, 
ebd. 484; vgl. auch P. Wilpert, Art. Autarkie; 
o.Bd. 1, 1040). Wie wir sahen, würde schon 
die Hoffnung allein die G. trüben, erst recht 
die Aussicht auf fremde Hilfe. In diesem 
Punkt steht die G. der klassischen Philoso¬ 
phie im diametralen Gegensatz zur biblischen 
ÜTropovY), die von der Hoffnung kaum zu unter¬ 
scheiden ist. 

J3. Bibel. I. Allgemeines zur biblischen Ter¬ 
minologie. In der Hl. Schrift nimmt die G. 
einen bevorzugten Platz ein. Freilich gibt es 
sowohl im AT wie im antiken Judentum u. im 
NT kein dem deutschen Ausdruck genau ent¬ 
sprechendes Wort. Am nächsten kommt ihm 
erstens das hebr. ’ferrek ’appayim, ,lang hin¬ 
sichtlich des Zorns' oder ,langsam zu Zomes- 
erweisungen'. Zu diesem Adjektiv gehört das 
Substantiv ’örsek ’appajim, das ursprünglich 
nur von Gott, erst in der Weisheitsliteratur 
auch vom Menschen ausgesagt wird (Prov. 
14, 29; 15, 18; 16, 32 u.ö.; auch ’aersek rüah, 
Jang im Geist'; Eccl. 7, 8; Sir. 5, 11). In der 


LXX-Wiedergabe paxpohufiot; bzw. paxpohupla 
werden diese Begriffe im NT sogar häufiger 
von menschlichem als von göttlichem Ver¬ 
halten ausgesagt. An die Bedeutung unseres 
deutschen Wortes G. führen zweitens heran die 
drei wichtigsten hebräischen Wurzeln für,war¬ 
ten' bzw. ,Erwartung', nämlich qwh (Subst. 
miqwseh u. tiqwäh), jhl (Subst. töhaelaet) u. 
hkh, denen in der LXX ÜTropeveiv bzw. 6:ropovf) 
entsprechen. Diese Worte werden von Men- 
sehen gebraucht, die auf Gott warten oder bei 
Gott verharren oder in den Gegebenheiten 
der Welt aushalten oder standhalten. Drit¬ 
tens kommen für G. in Betracht gewisse mit 
der G. zusammenhängende Verhaltensweisen, 
die ohne Bindung an bestimmte Ausdrücke 
beschrieben werden. Nur diese drei Bedeu¬ 
tungsfelder werden hier behandelt, die bei¬ 
den ersten im Anschluß an die angeführten 
Wörter der LXX, da diese als Äquivalente 
der hebr. Wurzeln deren Bedeutungsnuancen 
angenommen haben, die für die Folgezeit 
wichtig wm-den. Hingegen bleiben Tugenden, 
die Nachsicht, Langmut u. G. zwar implizie¬ 
ren, aber primär etwas anderes bedeuten, 
außer Betracht (TTpaoTTji;, Sanftmut; xpvjo-totv)?, 
Güte; ■yjmoTTji;, Milde; e7i:ie(xsi,a, Nachsicht). 

II. Einzelheiten, a. MaxQo9vfj,la. Die ,Lang¬ 
mut', durch die LXX mit piaxpo&ufxta bezeich¬ 
net, ist keine griechische Tugend, nicht ein¬ 
mal eine stoische, obwohl sie einmal bei Mark 
Aurel vorkommt (6, 30, 10). In der LXX be¬ 
gegnet das Wort 34mal (Horst 378/81). Es be¬ 
zeichnet das Zögern vor dem Übergang zum 
Zorn u. darum auch die Generosität des Ver- 
zeihens. Es wird hauptsächlich von Gott aus¬ 
gesagt, der die Sünde des Menschen erträgt u. 
seine Bekehrung abwartet (Ex. 34, 6; Num. 
14,18; Ps. 7,12; 85,15; 144, 8; Sap. 15,1; Joel 
2, 13; Jon. 4, 2; Nah. 1, 3; 2 Macc. 4, 14). - 
Im NT übt Gott gegenüber dem Sünder 
gaxpoüupiia (Lc. 18, 7; Rom. 9, 22; 1 Petr. 3, 
20; 2 Petr. 3, 9 vgl. 15) u. ä.wxh (Rom. 3,25f). 
Christus ist seinerseits Muster der Langmut 
(1 Tim. 1,16). Gauthier (206) hat gezeigt, daß 
diese p.axpo&ujxfa Gottes mit seiner Größe zu¬ 
sammenhängt; er ist langsam im Erzürnen, 
weil er Herr der Zeit u. der Vergebung ist 
(Sir. 18, 9/11; vgl. 2 Petr. 3, 8); er ,steht hoch 
über dem Elend des Menschen'. - Wenn die 
Verfasser der biblischen Bücher einem Men¬ 
schen Langmut zuschreiben, sehen sie darin 
eine herrscherliche Tugend (Prov. 14, 29; 15, 
18; 19, 11; Eccl. 7, 9; Sir. 2, 4). Sie ermög¬ 
licht es, Herr über die Wechselfälle des Le- 
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bens u. die Bosheit der Menschen zu bleiben. 
Der Langmütige steht über dem, der Städte 
erobert (Prov. 16, 32). Das NT bringt in das 
Bild einen menschlich-weichen Zug hinein; 
die Langmut ist die Quelle des Erbarmens 
(Mt. 18, 26), sie tritt in Erscheinung in der 
Güte, der Müde, der gegenseitigen Hüfe (1 
Cor. 13, 4; 2 Cor. 6, 6; Gal. 5, 22; Eph. 4, 2; 
Col. 3, 12). Das Wort jj.axpoHufxia enthält also 
Bedeutungen, die wir gemeinhin der G. dem 
Nächsten gegenüber beilegen. - Das antike 
Judentum kennt pocxpo&ufxla bei der Über¬ 
nahme u. Ausdeutung von Ex. 34, 6 u. Joel 
2, 13 (Belege: Horst 379/81). - Gelegentlich 
bekommt piaxpofl-ufita einen ganz anderen Sinn. 
Der Hebräerbrief macht aus ihr die Tugend 
Abrahams u. der Väter, die ohne Schwanken 
auf die göttlichen Verheißungen vertrauten 
(6, 12/5). Im Jakobusbrief heißt es; ,Seid also 
langmütig (piaxpol>upnf]aa're), Brüder, bis zur 
Ankunft des Herrn. Seht, der Landmann 
wartet in Langmut auf die köstliche Frucht 
der Erde, daß sie den Früh- u. Spätregen emp¬ 
fange. Seid auch ihr langmütig, macht eure 
Herzen stark; denn die Ankunft des Herrn 
ist nahegekommen“ (5, 7f). In diesen beiden 
Texten hat [xaxpohufxla die Vorstellung des 
zähen oder starkmütigen Erwartens in sich 
aufgenommen; es steht also der uTropiovig nahe. 

b. ‘YTcofjLOvr]. 1. Altes Testament. Tatsäch¬ 
lich kennt die Bibel einen weiteren Begriff 
von G., der von der Hoffnung nur schwer zu 
unterscheiden ist. Ausgehend von einer phüo- 
logischen Untersuchung der fünf hebräischen 
Wurzeln, die ,Hoffnung‘ ausdrücken können, 
u. ihrer verschiedenen Übertragungen, die 
uns in der LXX u. Vulgata vorliegen, hat 
Spicq gezeigt, daß den Begriffen ürrop-ovr) 
oder uTco[jttveiv, die sachlich sehr häufig soviel 
wie patientia (Ps. 9, 19; 61, 6; 70, 5) oder 
sustinere sind (Job 6, 11; Ps. 24, 3. 5. 21; 
26, 4; 32, 20; 36, 9; 55, 7; 105, 13; 129, 4 = 
LXX 5), in der Vulgata auch folgende Aus¬ 
drücke entsprechen: exspeetatio (Ps. 38, 8), 
exspectare (2 Reg, 6, 33; Job 14,14; 32,4.16; 
Prov. 20, 22 = LXX 9c; Ps. 26, 14; 36, 34; 
39, 2; 51, 11; 68, 7; 118, 95; Zeph. 3, 8; Mich. 
7, 7; Hab. 2, 3; Jes. 5, 4; 49, 23; 64, 4 = 
LXX 3; Jer. 14, 19. 22; Lament. 3, 24) oder 
gar sperare (Lament. 3, 21. 25). Anderswo 
entspricht umgekehrt ,patientia‘ dem Wort 
eXTtti; (Job 4, 6). Diese Beziehungen sind kei¬ 
neswegs das Ergebnis irriger Übersetzungen: 
die biblische G. ist nicht bloß ,Ertragen‘, sie 
ist auch ,Erwartung‘ u. ,Hofifnung‘. .Das 


Ertragen der Prüfungen“, schreibt Spicq, 
.führt zur Sehnsucht nach den himmlischen 
Gütern u. begründet die Gewißheit, diese 
einmal zu besitzen“ (98). Dies Ertragen ist 
also mehr als eine Tugend; es ist der Scelon- 
zustand einer vertrauensvollen Erwartung, 
die sich freüich bei ihrem Verlangen nach 
Gott u. seinem Reich den harten Wirklich¬ 
keiten der irdischen Welt ausgesetzt sieht. 
.Ertragen“, ,Erwartung‘, ,Hoffnung‘: die bi¬ 
blische G. ist dieses alles zugleich. Sie ist die Tu¬ 
gend des Gerechten, die ihm die Verwirkli¬ 
chung der Verheißungen sichert; sie ist die 
messianische Tugend par excellence, zugleich 
individuell u. kollektiv. Das jüd. Volk ist das 
Volk, das ,auf Jahwe hofft“ (ot uttojjisvovts? 
töv xüpiov). Deswegen ,wird es das Erdreich 
besitzen“ (Ps. 36, 9). 

2. Antikes Judentum. Unter den histori¬ 
schen Bedingungen, unter denen das Juden¬ 
tum seinen Gottesglauben zu erhalten u. seine 
eigene Existenz zu sichern hatte, fallen die 
beiden Bedeutungen des Wartens auf Gottes 
Eingreifen u. des standhaft-frommen Erdul¬ 
dens der Fremdherrschaften dieser Welt zu¬ 
sammen. Beispielhaft dafür ist das ganze 4. 
Makkabäerbuch, wo der Wartende u. Er¬ 
duldende überdies Märtyrer ist. In die Nähe 
der Stoa rückt hier die ÖTroptov^ dadurch, daß 
sie 1, 11 (sinngemäß auch 6, 21) neben die 
ävSpeia gestellt u. als überwindendes Erdul¬ 
den aller Tcövot (5, 23) u. ßaaavccjfxoL (9, 6; 15, 
32) bis zum Tode (16, 1; 17, 7) beschrieben 
wird. Jüdisch ist sie, weil sie um Gottes willen 
(16, 19) geübt wird u. zur eüoeßeta gehört 
(9, 6), weil sie überdies die Väter, Propheten 
u. Märtyrer zum Vorbild hat. Vorbüder from¬ 
men Erduldens u. der Standhaftigkeit gegen¬ 
über der Versuchung zum Glaubensabfall sind 
auch Hiob (Test. Job 1, 4. 5. 26) u. Abraham 
(Jub. 17f). - Philon preist Rebekka, ihren 
Namen allegorisch auslegend, als Vorbild der 
G. (quod det. pot. insid. 30. 45. 51 u.ö.). Da¬ 
neben berührt sich Philon mit dem 4. Makka¬ 
bäerbuch u. der Stoa, indem er die ii7rop.ovf) im 
Siim der dcvSpeia u. xapvspia versteht (quod 
deus 3. imm. 13; leg. all. 1, 65; Cherub. 78; 
weitere Stellen u. Verwandtes bei A. Meyer, 
Das Rätsel des Jakobusbriefes = ZNW Beih. 
10 [1930] 223. 273f. 283f). 

3. Neues Testament. Ausharrende G. er¬ 
scheint natürlich auch hier. Es fehlt ja den 
Christen nicht an Prüfungen. Jao. 1, 12 heißt 
es: .Selig der Mann, der in der Prüfung aus¬ 
harrt (ÜTTOfxevei). Wird er als bewährt befun- 



257 


Geduld 


258 


den, so erhält er die Krone des Lebens, die der 
Herr denen bereitet hat, die ihn lieben.“ Diese 
ausharrende G. muß ständig neben dem Glau¬ 
ben einhergehen, damit dieser ausdauernd u. 
vollkommen wird (1, 3f); daher verheißt der 
Jakobusbrief denen die Seligkeit, die stand¬ 
haft sind wie Hiob u. die Propheten (5, lOf). 
Auch Petrus u, Paulus sprechen gern über 
dies Thema (1 Petr. 2, 20; 3, 8. 17; 2 Cor. 1, 
6; 6, 4; Rom. 5, 3f; 12, 12; 2 Thess. 1, 4; 2 
Tim. 3, 10); ebenso der Verfasser der Apo¬ 
kalypse (2, 2; 13, 10). In den Evangelien 
erscheint die G. hauptsächlich als Ausharren; 
das Wort uTropov?) tritt freilich nur bei Lukas 
auf. Jesus selbst hat dreimal direkt von 
ihr gesprochen u. macht sie dabei zur Be¬ 
dingung des Heils. Xur ,vermöge der aus¬ 
harrenden G. (iv ÜTtopov^)“ bringt das in gute 
Erde gefallene Wort Prüchte hervor (Lc. 8, 
15) u. kann man sein Leben retten (Lc. 21, 
19). ,Wer geduldig ausharrt (6 ÜTrofielva?) bis 
zum Ende, wird gerettet“ (Mt. 24, 13 = Mc. 
13, 13). Zu Lc. 8, 15 sagt Cerfaux abschlie¬ 
ßend: ,Der Ausdruck u7io(j,ov:q bezeichnet zu¬ 
nächst in der Sprache des Urchristentums 
konkret den Widerstand, den man gegen die 
Verfolgung übt (St(aYjj.6?) u. sogar gegen die 
Verfolgung, die die Bedrängnis bedeutet, die 
mit dem Ende der Zeiten verbunden ist 
(&XtiJ;i.?). So, wie der Begriff bei Lukas ge¬ 
braucht wird, hat er noch nicht jeden Zusam¬ 
menhang mit dem apokalyptischen Kontext 
verloren. Aber schließlich wird er auf das Aus¬ 
halten in den Erfahrungen aller Art ange¬ 
wandt, denen das christl. Leben in dieser 
Welt begegnen kann, mag diese nun feind¬ 
selig sein oder nicht“ (489). Bereits de Guibert 
hatte bemerkt, daß in den Evangelien die 
Hoffnung nicht ausdrücklich behandelt wird, 
vielleicht, weil diese sich ganz auf den Glau¬ 
ben konzentrieren. Kann es nicht den glei¬ 
chen Grund haben, wenn auch die wogovi) 
nicht stärker als Äußerung der Hoffnung auf- 
tritt ? Auf jeden Pall ist die G. hier ihrem 
Wesen nach sittliche Tugend. - Man könnte 
übrigens auch annehmen, daß die Hoffnung 
im NT keine Existenzberechtigung mehr 
habe. Denn der, den man erwartete, war ja 
,in die Welt eingetreten“. Aber die erste An¬ 
kunft des Herrn konnte doch die Hoffnung 
nur stärker, die Erwartung seines Reiches 
nur glühender machen. Der Messias bleibt 
nach wie vor ,der, der kommt“ (Apc. 1, 4. 7. 8; 
vgl. 3, 11. 20; 22, 7. 12; Lc. 7, 19; Mt. 11, 3; 
Joh. 6, 14). Der judaisierende Jakobusbrief 


lehrt, wie wir sahen, diese geduldige Sehn¬ 
sucht; daher empfiehlt er ja die gocxpohugta 
(5, 7f). Die G. der Juden, ihre Messiaserwar- 
tung u. Messiashoffnung, findet sich auch im 
ersten christlichen Jh. wieder, aber in einer 
neuen Prägung: ,Sie ist beides zugleich: Ver¬ 
langen u. Genießen“ (Charlier 5). - Der ntl. 
Autor, bei dem das Wort uTTOgov)) seine 
reichste semantische Entfaltung erfährt u. 
der es am häufigsten gebraucht, ist Paulus. 
Von 32 ntl. Stellen mit dem Substantiv oder 
Verbum finden sich 21 bei ihm. Die ÜTtogovr) 
bleibt zwar eine Porm der Tapferkeit, die an 
die Prüfimg gebunden bleibt; aber sie ist auch 
eine Gabe Gottes, die in direkter Beziehung 
zu Glaube, Hoffnung u. Liebe steht. Sie ist 
geradezu ein ,apostolisches Merkmal“ (2 Cor. 
12, 12), sie ist Pracht der Lesung der Hl. 
Schrift (Rom. 15, 4); sie erwächst aus der 
überwältigenden ,Macht der Herrlichkeit“ 
Gottes (Col. 1, 11). Sie ist Aspekt oder Effekt 
der Liebe: ,Die Liebe . . . hofft alles, erträgt 
alles“ (1 Cor. 13, 7; vgl. 13, 4). Mit dem Glau¬ 
ben u. der Liebe bildet sie, wohl als Ersatz 
für die Hoffnung, eine Dreiergruppe (Tit. 2, 2). 
Wenn die Hoffnung in den Tugendreihen 
fehlt, tritt sie auf (1 Tim. 6, 11; 2 Tim. 3, 10; 
vgl. 2 Petr. 1, 6; Apc. 2, 19). Gott ist bald der 
,Gott der G.‘, bald der ,Gott der Hoffnung“ 
(Rom. 15, 5. 13). - Paulus bringt aber auch 
formell die G. in Beziehung zur Hoffnung 
(Rom. 8, 25): ,Wenn wir erhoffen, was wir 
noch nicht sehen, so erwarten wir es in G. 
(St’ ÖTOgov^i; äTTExSexogEpa)“. Die Hoffnung ist 
die Quelle der G.: ,I)ie Bedrängnis (fl-XtiJjt?) 
bringt die G. hervor, die G. eine bewährte 
Tugend, die bewährte Tugend die Hoffnung“ 
(Rom. 5, 3f; vgl. 15, 4). Die G. ist die Ge¬ 
währleistung der Hoffnung, sie sichert ihr die 
Erreichung ihres ewigen Zieles (Rom. 2, 7; 
Hebr. 10, 35f). In 1 Thess., wo die Hoffnung 
als Quintessenz des Evangeliums hingestellt 
wird (4, 13), spricht Paulus 1, 3 geradezu von 
der ,der Hoffnung eigenen G. (ÜTtogovr) ty]; 
EXmSo?)“, d.h. von der erprobten u. aus¬ 
dauernden Tapferkeit, mit welcher der Christ 
die Parusie erwartet. Er wünscht, seinen 
Adressaten möge zusammen mit der Liebe 
Gottes die G. Christi verliehen werden (2 
Thess. 3, 5). Ohne der G. etwas von ihrer all¬ 
gemeinen Bedeutung zu nehmen, hat der Ver¬ 
fasser des Hebräerbriefes auch wieder ihre 
eschatologische Tragweite hervorgehoben: 
,Laßt uns in G. (St’ Ü7ro[j.ov%) die Prüfung 
durchlaufen, die unser wartet, die Augen er- 
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hoben zum Führer u. Vollender des Glaubens, 
Jesus“ (12, If). - Paulus hat den Begriff der 
biblischen G. am besten erschlossen. Spicq hat 
sie folgendermaßen umschrieben; ,Sie steht 
ständig unter dem Einfluß der Hoffnung, sie 
ist gleichsam deren Entfaltung u. praktische 
Verwirklichung im sittlichen Leben, ihre Aus¬ 
wirkung u. Frucht. Auf diese Weise ist die 
’G.‘, die am Licht u. an der Kraft der Hoff¬ 
nung teilhat u. zur Langmut geworden ist, 
ihrerseits die notwendige Vorbedingung für 
den Besitz des erhofften Gottes. Noch einmal: 
sie ist geradezu eine Haltung“ (104). Man 
kann hinzufügen: sie ist eine geistige Ein¬ 
stellung. - Die ÜTtopovi^ ist in der Bibel manch¬ 
mal einfaches Ertragen, aber meistens .erträgt 
sie das Leiden, ohne schwach zu werden, weil 
sie Hoffnung hegt“. Die paxpoü-ufxia dagegen 
schließt selten die Hoffnung ein. Sie ist zu¬ 
nächst Edelmut im Vergeben, der im NT von 
Demut erfüllt ist: ,Sie erträgt das Unrecht, 
ohne es zu vergelten, weil sie sich bewußt ist, 
daß auch ihr viel vergeben werden muß“ 
(Gauthier 208). Aber wie auch ihr Name lau¬ 
ten mag, zwischen der biblischen u. der griech. 
G. ist offensichtlich ein großer Unterschied. 
Zuerst in der Terminologie. Die griech. Phi¬ 
losophen reden ständig von xaprepfa, die der 
ävSpeia untergeordnet ist u. in eine Reihe von 
verwandten Tugenden unterteilt wird. Aber 
von ÜTrofxovy] u. [.laxpoS-ufrla, den von der Bibel 
verwendeten Begriffen, sprechen sie kaum. 
Daher ist es begreiflich, daß Clemens v. 
Alexandrien in einem Abschnitt, der die 
technischen Ausdrücke mitteilen soll, zwar 
die stoischen Quellen ausschreibt, aber, um 
von seinen christlichen Lesern verstanden 
zu werden, xocprspfa durch Ü7ro(ji.ov;Q ersetzt 
(vgl. o. Sp. 252f). Aber verschieden sind 
nicht nur die Ausdrücke, sondern ebenso¬ 
sehr auch die Begriffe. Die G. der Philo¬ 
sophen ist Eroberung des eigenen Ich durch 
das Ich u. für das Ich. Verbissen autark 
(“"Autarkie) schließt sie ausdrücklich jede 
Hilfe von außen u. jede Hoffnung auf ein 
fremdes Gut aus. Die G. des Israeliten u. 
des Christen ist auch Ringen des Menschen, 
aber ein Ringen im Zusammenwirken mit 
Gott; sie ist .Frucht des Geistes“ (Gal. 5, 22) 
u. zielt auf den Besitz eines anderen. Die 
griech. G. ist im Jetzt u. Hier zu Hause. Die 
jüd.-Christi. G. ist im Diesseits nur unterwegs; 
sie ist mit der Hoffnung verschwistert u. 
wird erst vollkommen sein, wenn sie nicht 
mehr ist. Das NT führt auf der ganzen Linie 


den eschatologischen Aspekt der G. (vgl. o. 
Sp. 257f) weiter, bestimmt ihn aber insofern 
neu, als der Glaube u. die Hoffnung, die zu¬ 
sammen mit der G. oder gar synonym mit ihr 
die eschatologische Haltung bestimmen, jetzt 
Gemeinschaft mit Christus u. Erwartung sei¬ 
ner Wiederkehr sind. Von daher ist auch die 
paränetische Aufforderung zur G. zu verste¬ 
hen. Der G. im Sinne eines durch Widrigkei¬ 
ten unbeirrten Wartens auf das Reich Gottes 
entspricht ein Verhalten gegenüber den Mit¬ 
menschen, das aus der Einsicht in die nur vor- 
läufige Geltung aller menschlichen Urteile, in 
die Gemeinsamkeit der Gerichtssituation für 
alle Menschen u. endlich aus dem Unterord- 
nungsgebot entspringt. Die Parusieverzöge- 
rung bringt dann in den späten ntl. u. frühen 
außerkanonischen Schriften bis zum Hirten 
des Hermas einschließlich ähnliche Verlage¬ 
rungen der Motivierung mit sich wie im spä¬ 
ten AT u. frühen Judentum. 

c. Andere Aspekte der Geduld. Nicht alle 
Aspekte der G. sind in ÜTropovT) u. p.axpo&U[j,fa 
erfaßt. Im Unterschied zu der G. Hiobs, die 
in demütiger Unterwerfung unter Gottes un¬ 
begreiflichen Willen besteht u. mit Interpre¬ 
tation des Gotteswillens durch Ps. 103, 8; 
Ps. 111 u. Jac. 5, 11 wieder als Vorbild hin¬ 
gestellt wird, bildete sich in Zeiten messiani- 
scher Erwartung eine eschatologische G. aus. 
Sie besteht zunächst, zB. bei Ezechiel u. 
Deuterojesaja, im festen Vertrauen auf den 
baldigen Anbruch des messianischen Reiches. 
Hier wird die G. zum Ertragen der Verzöge¬ 
rung der Ankunft des Messias u. der Gottes¬ 
herrschaft. Zu dieser G. wird aufgefordert zB. 
in Hab. 2, 3; Jes. 25, 9 (Jesaja-Apokalypse); 
49, 23 ; 51, 5 u.ö. Je schwächer die Naher¬ 
wartung ist, desto mehr sieht man die Gründe 
für die Verzögerung statt in Gottes Rat¬ 
schluß in weltlichen Hindernissen (die Zahl 
der Bekehrten ist noch zu gering, ein Wider¬ 
sacher tritt auf o.ä.). Von dieser eschatologi¬ 
schen G. wird eine ethisch-konstitutionelle 
G., die bis zur Erfüllung von Verheißungen 
am Ende des individuellen Lebens durchhält, 
manchmal begründet; so kann sich die escha¬ 
tologische G. mit der o. Sp. 257f beschriebenen 
nahe berühren. 

G. Kirchenväter. Bei den Kirchenvätern 
findet man die geschilderten Seiten der G. in 
verschiedenen Schattierungen wieder. In den 
ersten drei Jahrhunderten verschmilzt die G. 
oft mit dem Mart3Tium. Doch ist dieser Be¬ 
griff von G. weniger ausschließlich biblisch, 
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als man erwarten sollte. Gegen Ende dieser 
Epoche stehen Theoretiker der G. auf, haupt¬ 
sächlich Afrikaner wie Tertullian, Cyprian u. 
etwas später Augustin. Ihre Begriffsbestim¬ 
mungen sind durchaus christlich, aber doch 
stärker durch die philosophischen Anschauun¬ 
gen beeinflußt. So wird die G. schließlich im 
Mönchtum eine Tugend des religiösen Lebens, 
die für das Gemeinschaftsleben u. die Kon¬ 
templation hilfreich wird. Insgesamt haben 
nur wenige Väter die mit der Hoffnung ver¬ 
bundene G., die in der Bibel im Mittelpunkt 
steht, weitergegeben. 

I. Apostolische Väter. Die ersten christl. 
Generationen weisen sowohl im Westen wie 
im Osten der G. eine wichtige Rolle zu. 

a. Clemens Romanus. Clemens nennt in der 
Zusammenfassung der wesentlichen Punkte 
seiner Katechese (62, 2) mit dem Glauben u. 
der Liebe auch die G. (ÜTcopov^) u. die Lang¬ 
mut {(rootpoflupia). Er wünscht seinen Lesern, 
,Glaube, Furcht, Friede, G. u. Langmut“ (64). 
Im Apostel Paulus sieht er ein ,Vorbild der 
G.‘, der den Lohn dafür davongetragen hat 
(5, 5/7). Im Sinne der Hl. Schrift fordert er 
die Korinther auf, sich der Zahl der ,Gedul- 
digen (toov ÜTuogevovrcov) zuzugesellen“, d.h. de¬ 
rer, die den Herrn erwarten (35, 4), um so die 
Belohnung entgegenzunehmen, die ,den Ge¬ 
duldigen versprochen ist“ (35, 3). 

b. Ignatius u. Polykarp. Ignatius, der die 
hoffende G. lebte, hat ihren Inhalt nicht er¬ 
läutert. Die ÜTiofjiovY) ist bei ihm der ,Panzer des 
Christen“, während die Taufe den Schild bil¬ 
det, der Glaube den Helm u. die Liebe die 
Lanze (ad Polye. 6, 2). Die Römer ermahnt 
er, ,stark zu sein in der G. Jesu Christi bis 
zum Ende“ (Rom. 10, 3), den Smyrnaern 
wünscht er ,Gnade, Barmherzigkeit, Friede, 
G. für immer“ (Smyrn. 12, 2). Die Trallenser 
beglückwünscht er zu ihrer G. (Trall. 1, 1), 
die Epheser zu ihrer G. u. ihrer Langmut 
(jjwtKpoü'Ufj.la; Eph. 3, 1). - Seinerseits rühmt 
Polykarp die Briefe des Ignatius, weil sie 
,Glaube u. G.“ bezeugen (13, 2). Er selbst 
möchte, daß man an der Hoffnung beharrlich 
festhalte u. die G. Jesu nachahme (8, 1 f). Er 
fordert die Philipper auf, die allseitige G. 
zu üben (uTrogeveiv Tcäoav ÜTropoviQv), die sie 
an Ignatius u. seinen Gefährten im Marty¬ 
rium vor Augen gehabt hätten, um gleich die¬ 
sen ,zum Herrn“ zu gelangen (9, If). Er 
wünscht ihnen, sie möchten ,in G. u. Lang¬ 
mut (poocpoFufxta) u. Beharrlichkeit (Trpocncap- 
riprj(Tt5, tolerantia)“ ihrem Glauben leben, um 


schließlich am Erbe der Heiligen teilzuha¬ 
ben (12, 2). Überall tritt hier die G. in Ver- 
bindimg mit der Hoffnung auf. 

c. Hermas. Bei den bisher angeführten Au¬ 
toren ist der Ausdruck für G. ÜTrogovr;. So auch 
noch beim Verfasser des Barnabasbriefs, wo 
die G. zusammen mit der Furcht ,eine Hel¬ 
ferin des Glaubens“ ist (2, 2). Hermas dagegen 
bezeichnet die G., die traditionell mit Güte 
u. Ruhe verbunden ist, als paxpoFugla (mand. 
5, 2, 3; vgl. sim. 8, 7, 6). Er widmet ihr ein 
ganzes Mandatum seines ,Hirten“, in dem er 
die G. als Bedingung für die Einwohnung des 
Hl. Geistes hinstellt (mand. 5, 1, 2); denn der 
Herr wohnt in der G., der unreine Geist aber, 
der Teufel, im Jähzorn (6^uxoX(a; ebd. 5,1, 3). 
Nachdrücklich rühmt er die G.: ,Die ganpo- 
O-ugta ist groß u. stark, sie besitzt eine kraft¬ 
volle u. feste Energie, sie fühlt sich wohl in 
einem weiten Bereich, sie ist heiter u. fröh¬ 
lich u. sorglos ... Diese gaxpoS-ugla wohnt bei 
denen, die vollkommenen Glauben haben“ 
(ebd. 5, 2, 3). An anderer Stelle stellt Hermas 
die G. als eine der vier Jungfrauen dar, die 
an den Ecken des Turms stehen (sim. 9, 15, 2). 
Es ist bemerkenswert, daß dieser erste chiistl. 
Theoretiker der G. weder von der ÜTuogovY) 
(außer mand. 8, 9) noch von der xaprspla 
spricht. 

II. Märtyrerakten. Die G. wird vollkom¬ 
men verwirklicht im Martyrium; das zeigen 
die Märtyrerakten. So hinterlassen Montanus 
u. Lucius ihren Brüdern das Gedächtnis ihrer 
jMühen (labores), die sie um des Herrn willen 
auf sich genommen haben“, ihrer G. (tole¬ 
rantia; 1 [214, 7 Musurülo]), Ihre G. möge 
die Leser ,erbauen auf dem Wege zur Krone“ 
(14, 5 [226, 33]). Kurz vor dem Martyrium 
befragt Montanus im Geiste Bischof Cyprian 
,de passionis tolerantia“; die Antwort lautet: 
,Es ist ein anderer Körper, der leidet, wenn 
die Seele schon im Himmel ist“ (21, 4 [234, 
13f]). - Perpetua betet nach ihrer Taufe nur 
noch um ,die G. (sufferentia) im Fleische“ 
(3, 5 [108, 22]). Die sog. Märtyrer von Lyon 
,ziehen gerade durch ihre G. (ÜTcogoviq) die 
ganze Wut des Bösen auf sich“ (Euseb. h.e. 
5, 1, 6). Aber ,die G. der Seligen“ entwaffnet 
schließhch die Tyrannen (ebd. 5, 1, 27. 39). 
Ihre ,G. (immer ÜTTopovy)) ohne Furcht u. Zit¬ 
tern macht ihre Tapferkeit offenkundig“ (5, 2, 
4), zugleich das ,unermeßliche Erbarmen 
Christi“ (5, 1, 45). - Auch PsCypr. laud. mart. 
(vielleicht vJ. 253) spricht öfter von der tole¬ 
rantia (14 [CSEL 3, 3, 37,1 f]; 27 [48,15]) oder 
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von der patientia (16 [38, 6]; 4 [28, 16/8]): 
,Was ist also das Martyrium ? Das Ende der 
Sünden, der Abschluß der Gefahr, der Führer 
zum Heil, der Lehrmeister der G., das Haus 
des Lebens“. - Ungefähr zur gleichen Zeit wie 
die eben zitierte Schrift lobt Origenes ,die G. 
der wahren Athleten Christi“ (mart. 2 [GCS 
2, 4, 12f]); ,sie haben unter Folterwerkzeu¬ 
gen, unter mannigfachen Quälereien u. im 
Feuer G. gezeigt“ (ebd, 15 [15, 15/7J). Er 
rühmt ,den Tod der hl. Märtyrer, das will be¬ 
sagen: ihre G. (uTropovT)) u. ihr Bekenntnis 
bis zum Tode“ (in Joh. 6, 54, 36 [GCS 10, 325, 
25f]). ,Um geduldig zu sein, genügte ihnen 
die Überzeugung, daß das Auge Gottes über 
die Duldenden wacht“ (mart. 23 [GCS 2, 21, 
19fj). Das Martyrium ist zusammen mit dem 
Kreuzesleiden Christi die Vollendung der G. 
Diese Vorstellung wird von den Theoretikern 
später gelegentlich genauer dargelegt. 

III. Lateinische Theoretiker des 3./5. Jh. 
Xicht die grieoh., sondern die lat. Kirchen¬ 
väter haben die Lehre von der G. vertieft. 
Offenbar war ihre praktische Geistesrichtung 
an dieser Tugend besonders interessiert. 

a. Tertulüan. Seine Schrift ,De patientia“ 
ist zwischen 200 u. 210 entstanden. Für ihn ist 
,patientia‘ (gelegentlich heißt sie ,tolerantia“) 
eine übernatürliche Tugend, die Gott dem 
Menschen aus Gnade schenkt. Sie ist zu¬ 
nächst .göttliche Eigenschaft“ (pat. 2, 1 
[CSEL 47, 2, 18f]). Aber dann hat Gott 
.seinen Geist mit seiner ganzen G. in seinen 
Solm gelegt“ (ebd. 3, 4 [3,19f]; vgl. 3, 9f [4, 
16/9]; 3, 11 [5, 3/5]). In der Schrift Adversus 
Marcionem befaßt Tertullian sich eingehender 
mit der G. Christi (3, 17, 5 [CSEL 47, 405, 
4f]; 4, 21, 6 [489, 13]). Die Ungeduld ist am 
Anfang aller Übel beteiligt (pat. 5, 5f [7, If]); 
jede Sünde ist Ungeduld, nämlich Mangel an 
Widerstand (ebd. 5, 21 [9, llf]). Umgekehrt 
ist die G. Quelle aller Tugenden. Sie hilft alle 
Schwierigkeiten ertragen, ob sie nun durch 
die Ereignisse heraufbeschworen werden oder 
durch andere, uns selbst, den Teufel oder den 
Herrn (7, 5/8 [11, 22/12, 4]; 8, 3 [13, 7]; 9, 4 
[15, 2f]; 11, 5 [17, 15/8]). Sie hilft gehorchen 
(4, 5 [6, 1/8]), drängt zum Edelmut (7, 9 [12, 
12f]), zum Frieden (12, 1/4 [18, 8/18]). Sind 
die Seligpreisungen nicht ebensoviele Auffor¬ 
derungen zur G. (11, 5/8 [17, 19/18, 1])? Sie 
ermöglicht die Standhaftigkeit u. vermag in¬ 
folgedessen zum Martyrium zu geleiten (apol. 
27, 3 [CSEL 69, 75, 12f]; cor. 1, 1 [CSEL 70, 
153, 4f]; scorp. 6, 6 [CSEL 20, 157, 7f]; 7, 2 


[159, 6]). Eng verbunden ist sie mit dem Glau¬ 
ben (pat. 6, 1/5 [CSEL 47, 10, 6/23]), aber 
auch mit der Liebe (ebd. 12, 8 [19,12/5]), ins¬ 
gesamt also mit allen theologischen Tugen¬ 
den: dem .Glauben, den die G. Christi herbei¬ 
geführt hat, der Hoffnung, deren die G. des 
Menschen harrt, der Liebe, welcher die G. nach 
Anleitung Gottes als Begleiterin dient“ (ebd. 
12, 10 [19, 25/20, 2]). Mit der Übertreibung, 
die für Tertullians Stil kennzeichnend ist, 
macht er aus der G. sogar die Universaltu¬ 
gend (ebd. 15, 2/6 [22, 19/23, 10]). - Diese G. 
kennt keine selbstsüchtige Erwartung, höch¬ 
stens insofern, als sie mit der Rache Gottes 
rechnet (Scap. 2, 11 [CSEL 76, 11, 47/9]; 
scorp. 12, 9 [CSEL 20, 173, 26]). Sie weist 
einige Züge philosophischer Herkunft auf: 
sie ist durch Gleichmut (Gelassenheit, aequa- 
nimitas) charakterisiert (pat. 3, 10 [CSEL 47, 
4, 19]; 14, 5 [22, 4f]; 15, 6 [23, 8/10]) u. 
schheßt den Schmerz aus (ebd. 10, 9 [16, 21 f]). 
Hier fühlt man sich an die stoische *Apatheia 
erinnert. Zum Bild dieser G. gehört eine be¬ 
sondere Art von Gewaltlosigkeit (apol. 37, 3/5 
[CSEL 69, 88, 10/89, 26]; pat. 10, 2 [CSEL 
47, 15, 16/8]; 8, 3/4 [13, 17/20]); ,die Bosheit 
wird durch deine G. müde gemacht werden“ 
(ebd. 8, 2 [13, 10]). Die Anschauungen Ter¬ 
tullians vom Kriegsdienst weisen in die gleiche 
Richtung. 

b. Cyprian. Seine Abhandlung De bono 
patientiae ist in vielem von Tertullian ab¬ 
hängig. Aber auch in seinen anderen Schrif¬ 
ten kommt er oft auf die .patientia“ oder ,to- 
lerantia“ zurück, besonders in De mortalitate. 
Ad Fortunatum u. in den Briefen. Während 
Tertullian der Ethiker der G. war, ist Cyprian 
eher deren geistlicher Lehrer. .Nichts ist vor¬ 
züglicher, nichts nützlicher für das Leben 
oder wichtiger für die ewige Herrlichkeit, 
als ... vollkommen die G. zu üben“ (pat. 1 
[CSEL 3, 1, 397, 10/2]). Auch er macht aus 
ihr eine göttliche Tugend (ebd. 3 [398,23/5]); er 
fügt hinzu, daß, wer sie übt, .Nachahmer 
Gottes des Vaters“ u. .vollkommen“ ist (ebd. 5 
[400, 12/4. 400, 25/401,1]). Die G. wird seit 
Adams Fall durch unsere menschliche Natur 
verlangt (ebd. llf. 17 [404, 24/406,7. 409, 14/ 
410,2]; vgl. mort. 12.14 [304,11/3.305,14/21]). 
Aber die Prüfungen des Lebens sind Gele¬ 
genheit zu Kampf, zu Sieg, zu Siegeskrone 
(mort. 12 [304, 17/9]; pat. 10 [404, 21/3]). Der 
.Herr, Meister der Demut, der G. u. des Lei¬ 
dens“ (ep. 58, 3 [CSEL 3, 2, 659, If]), hUft 
,dem Volk seiner Kirche, alles kommende 
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Übel zu ertragen“ (mort. 2 [CSEL 3, 1, 297, 
]9f]). - Cyprian verknüpft die G. mit Tugen¬ 
den aller Art. Gelassenheit (aequanimitas), 
Sanftmut, Güte, Demut, Einfachheit bilden 
ihr Gefolge. Dabei wird mit bemerkenswerter 
Nachdrücklichkeit alles herausgostellt, was 
mit Seelenruhe, dem ,animus immobilis“, zu 
tun hat (Fort. 13 [347, 1]; Demetr. 18. 19 
[364, 2/8. 11/3]; *Ataraxie). Man muß ,den 
Ungeduldigen durch G. besiegen“ (ebd. 2 [352, 
5]). Die G. wird bei ihm mit dem Glau¬ 
ben verbunden (Fort. 8 [329, 4]), ebenso mit 
der Liebe (pat. 15 [408, 13/5]). Er stellt die 
Liebe selbst über das Martyrium, fügt aber 
dann hinzu; ,Nimm ihr die G., von ihr ver¬ 
lassen hält sie nicht vor; nimm ihr das Fun¬ 
dament ihres Aushaltens u. Ertragens, dann 
hat sie keine Wurzeln u. Kräfte mehr“ (ebd. 
15 [408, 2/4]). Die G. ist für Cyprian sogar die 
Voraussetzung des Heils. Er zitiert sechsmal 
Mt. 10, 22 (,Wer ausharrt bis zum Ende, der 
wird gerettet werden“), u. das packende Bild, 
in dem die G. als Quelle aller Tugenden dar¬ 
gestellt ist, schließt er mit folgenden Worten 
ab: die G. ,bewirkt, daß wir Kinder Gottes 
bleiben, solange wir die G. des Vaters nach¬ 
ahmen“ (pat. 20 [411, 18/412, 13]). - Einige 
Züge in Cyprians Bild von der G. müssen 
hervorgehoben werden. Zunächst ist G. im 
Sinne Cyprians tief religiös; sie ist nicht philo¬ 
sophische Tugend, sondern ,G. der Diener u. 
Anbeter Gottes“, die sich in ,geistigen Erge¬ 
benheitsbezeugungen“ bekundet (ebd. 3 [398, 
21/3]). Man muß Gott ,eine religiöse G. ent¬ 
gegenbringen“ (ep. 19, 1 [CSEL 3, 2, 525, 5]; 
Demetr. 19 [CSEL 3, 1, 364, 12]). Diese ist 
weit entfernt von ,irreligiöser“ oder ,ehr- 
furchtsloser Übereilung“ (pat. 24 [415, 12 f]). 
Cyprian studiert sie an Christus (ebd. 6 [401, 
8f]). Christi Passion, in der die ,vollständige u. 
vollkommene G.“ (ebd. 7 [402,26]) ihren höch¬ 
sten Ausdruck findet u. deren Wirksamkeit 
sich in der Kirche, dem Volk der G. (Demetr. 
18 [364, 3/8]), fortsetzt (pat. 8 [403, 1/10]), 
wird nachdrücklich gepriesen. Seinem Vor¬ 
bild sollen wir nachfolgen (ebd. 9 [403, 11/ 
22]). ,Er handelte allezeit demütig u. gedul¬ 
dig, damit wir ein Muster der Demut u. der 
G. hätten“ (ep. 3, 2 [CSEL 3, 2, 471, 12f]). 
Christus ist so wesensmäßig G., daß wir nur 
,durch unsere G. in Christus bleiben u. mit 
ihm zu Gott gelangen können“ (pat. 20 [CSEL 
3, 1, 411, 18f]; mort. 14 [305, 26/306, 1]). Die 
G. ist bei Cyprian also eine christozentrische 
Tugend. - Ein anderer, noch persönlicherer 


Zug der G. ist, daß sie bei Cyprian eng mit der 
Hoffnung u. dem Begriff der Zeit verbunden 
ist: ,Die Hoffnung bezieht sich auf die zu¬ 
künftigen Dinge; deswegen muß der Glaube 
bezüglich dessen, was verheißen ist, geduldig 
sein“ (testim. 3, 45 [151, 18f]). ,Der Herr be¬ 
fiehlt uns, zu erwarten ... in tapferer G.“ (pat. 
21 [412, 24f]). ,Bei uns sind eine starke Hoff¬ 
nung u. ein fester Glaube lebendig, u. selbst 
unter den Ruinen der zusammenbrechenden 
Welt . . . hegen wir stets frohe Hoffnung . . . 
Was machen den Christen (mißliche Ereig¬ 
nisse) aus . . ., da ihrer doch die Gnadenfülle 
u. der Reichtum des Himmelreiches harrt ? “ 
(Demetr. 20 [365, 3/18]). Die Erwartung ist 
beileibe keine verlorene Zeit; sie bedeutet 
Reifung; sie gestattet, das ,Geschenk der Zeit 
zu ergreifen“, die zu Christus führt (mort. 14 
[305, 25]); sie gestattet uns, vollends das zu 
werden, was wir bei einem ,glücklichen Anfang 
(rudimentis felicibus)“ zu werden versprochen 
haben (ep. 13, 2 [CSEL 3, 2, 505, 9/15]). ,Die 
geduldige Erwartung ist notwendig, damit 
wir zur Vollendung führen, was w zu sein 
begonnen haben“ (pat. 13 [CSEL 3, 1, 406, 
21f]). Sehr viel glücklicher als Tertullian hat 
Cyprian durch eine religiöse Deutung der Zeit 
den alten Doppelbegriff der G., die zugleich 
Hoffnung ist, wiedergefunden. 

c. Lactantius. Lactantius führt uns zur ethi¬ 
schen Würdigung der G. zurück. Er hat keinen 
Traktat über sie geschrieben u. unmittelbar 
nur einmal in seinen Institutiones divinae von 
ihr gehandelt (5,22 [CSEL 19,472/7]). Aber sie 
wird bei ihm an mehr als 150 Stellen beiläufig 
besprochen; keine Tugend wird bei ihm so 
häufig genannt u. gerühmt. Gewöhnlich heißt 
sie bei ihm ,patientia‘. Den Versuch, sie ge¬ 
genüber der ,fortitudo“ u. der ,constantia‘ 
abzugrenzen, die er manchmal mit ihr zu¬ 
sammen nennt, macht er nicht. Im Zentrum 
seines dualistischen Moralsystems stellt die G. 
die allgemeinste der allgemeinen Tugenden 
dar. Nach ihm entspricht jedem Gut notwen¬ 
dig auch ein Böses. Der Gerechte muß, wenn 
er es bleiben will, im Machtbereich des Unge¬ 
rechten leben. Die Tugend ist daher stets das 
Ende eines schweren Kampfes, in dem man 
harte Schläge auszuhalten hat. Daher muß 
jede Tugend, um vollkommen zu sein, eine Bei¬ 
gabe von G. umschließen (inst. 4,26,27 [CSEL 
19, 381, 14f]; 3, 29, 16 [270, 14f]). Schließlich 
verschmilzt jede Tugend mit der G. Tugend 
wird dann umschrieben als ,gleichmütiges u. 
ausdauerndes Ertragen (cum aequanimitate 
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perlatio) der Übel, die einem angetan werden 
oder zufällig über einen hereinbrechen* (ebd. 
5, 22, 3 [473, 9f]). Die G. ist eine wichtige, 
hervorragende Tugend, daher auch von Philo¬ 
sophen, Rednern u. öffentlicher Meinung ge¬ 
feiert (ebd. 5, 22, 2 [473, 4/6]); sie ist die 
,höchste Tugend“ (ebd, 6,18,30 [552,7/9]), die 
,größte aller Tugenden“ (ebd. 6, 18, 16 [549, 
18]; 6, 18, 26 [551, 11/3]; epit. 57 [62], 1 [740, 
2fi). Diese Tugend trotzt allen ,Lastern u. 
Affekten“ (inst. 6, 18, 32 [552, 13/5]). ,Nichts 
ist wahrer, nichts des Menschen würdiger“ 
als sie (ebd, 6, 18, 19 [550, 3/5]). Lactantius 
geht so weit, die ,G. im Schmerz“ zum Wesen 
der Gottesverehrung zu rechnen (ebd. 7,11, 8 
[618, 1/3]). - Die G. ist ebenso wie der Zorn 
eine göttliche Eigenschaft (ira 20, 5 [CSEL 
27, 120, 11/3]). Der Vater hat seinen Sohn 
entsandt, um uns diese Tugend zu lehren (epit. 
38 [43], 8 [CSEL 19,715,9 f]; inst. 4,26,27 [581, 
13/6]). Diese Unterweisung in der G. ist der¬ 
jenige Zweck der Menschwerdung, den Lac¬ 
tantius besonders hervorhebt. Die Märtyrer 
haben nach dem Beispiel Christi den ch^tl. 
Glauben ,nicht durch Gewalttaten, sondern 
durch ihre G.“ verteidigt (ebd. 5, 19, 22 [465, 
14f]; 5, 19, 24 [466, 1]; 6, 17, 8 [542, 19]; 
mort. 13, 3 [CSEL 27, 187, 13]). Ihre ,unbe- 
siegliche G.“ ist es gewesen, die ihnen die 
Krone verschaffte (inst. 6, 17 [CSEL 19, 542, 
16]; vgl. 3, 29, 16 [270, 15]). Bei Lactantius 
ist die G. völlig verchristlioht, aber sie ist 
wieder ausschließlich eine Tugend des Kämp- 
fens u. Ertragene geworden. 

d. Augustinus. Dieser hat vor 418 eine Ab¬ 
handlung (Sermo oder Brief) über die G. ver¬ 
faßt, in der er die Natur dieser Tilgend (1/14 
[CSEL 41, 663/75]) u. ihren übernatürlichen 
Charakter (15/29 [676/91]) besser als seine Vor¬ 
gänger beschrieben hat. Über den gleichen Ge¬ 
genstand predigte er in Tuneba u. löste gleich 
am Anfang ein kleines lexikographisches 
Problem: ,Mag man die Ausdrücke patientia 
oder sustinentia oder tolerantia gebrauchen, 
mit den drei Worten bezeichnet man die 
gleiche Sache“ (s. habitus Tuneba de patientia: 
RevBen 49 [1937] 258, 15/7 = PL Suppl. 2, 
759). Augustinus ist überdies auch sonst häu¬ 
fig auf das Thema G. zurückgekommen. - In 
seinen Augen ist die G. zunächst eine Pflicht 
u. Notwendigkeit, die sich aus der menschli¬ 
chen Situation ergibt: ,Necessaria est toleran¬ 
tia quia omnes peregrinantur in mundo“ (PL 
Suppl. 2, 761 u. passim 759/69). Die Leiden in 
dieser Welt übernehmen die Aufgabe, ,unsere 


G. zu üben“ (ep. 131 [CSEL 44, 78, 11]). Unser 
Menschenlos wdrkt in der gleichen Richtung: 
die Anwesenheit des Judas unter den Zwölf 
,stellt uns ein Beispiel der G. vor Augen; denn 
wir müssen notwendig unter Böscwichtern 
leben“ (in Ps. 34, 1, 10 [CCL 38, 307]). Wer 
sein inneres Gleichgevdcht bewahren will, 
muß seine G. auf ,noch höhere Verluste ein- 
stellen als bloß auf das, was der Feind ihm 
nehmen kann“ (ep. 138, 2, 12 [CSEL 44, 137, 
19]). Daher hat Augustinus die G. nachdrück¬ 
lich empfohlen. .Jeder Akt der G. ist Gott 
lieb“ (in Ps. 42, 5 [CCL 38, 478]). Augustinus 
begrüßt es, daß die kirchhehe Buße länger 
dauert als die Sünde, weil sie dadurch dazu 
beiträgt, daß wir uns in der ,no{wendigen G.“ 
üben (in Joh. traot. 124, 5 [CCL 36, 684]). 
Er möchte, daß ,die Aufforderungen zur G. 
stets in der Zurüstung des Herzens festgehal¬ 
ten werden“ (ep. 138, 2, 14 [CSEL 44, 139, 
18]). ,Für die Weisheit gibt es keinen Platz, 
wo es keinen für die G. gibt“ (s. 153, 1 [PL 
38, 825]). - Worin besteht das Wesen dieser 
G. ? Sie ist wesensmäßig auf das Jenseits hin 
orientiert, ist ,G. in den Leiden des Lebens, 
ohne die man die Hoffnung auf das zukünfti¬ 
ge Leben nicht aufrecht zu erhalten vermag“. 
Man muß ,in G. erwarten“, was der Glaube 
zu sehen noch nicht gestattet (s. 157 [PL 38, 
860]; in Joh. tract. 124, 5 [CCL 36, 683]); 
diese Anspielung auf Rom. 8, 24 f hat Augu¬ 
stinus näher erläutert: ,Was erwartet man in 
G. ? Das Heil“ (in Ps. 37, 5 [CCL 38, 385]). 
In Kap. 1/12 von De patientia wird nach¬ 
drücklich die enge Verbindung der G. mit der 
Hoffnung herausgearbeitet (CSEL 41, 663/71). 
Die G. erträgt die Übel in der Seele u. im Leib 
(vgl. ep. 140, 13, 33 [CSEL 44,183, 20/2]) im 
Hinblick auf ihr gemeinsames Heil; doch ist 
das Heil der Seele das eigentliche Ziel der 
christl. G. Auch die anderen Menschen neh¬ 
men große Übel um erlaubter oder unerlaub¬ 
ter Ziele willen auf sich; aber dann handelt es 
sieh um Härte (duritia), nicht um G.; ,Die 6. 
ist Gefährtin der Weisheit, aber nicht Diene¬ 
rin der Begierde“ (pat. 5 [CSEL 41, 667, 6f]). 
Die wahre G. hat als Motiv u. Ziel das ,ewige 
u. unendliche Leben“ (ebd. 7 [667, 22]). - Die 
persönlichste Note liegt bei Augustinus darin, 
daß er mit Nachdruck den übernatürlichen 
Ursprung der G. betont. Da sie zum ewigen 
Heil führt, kann sie in der Sicht des Theologen 
der Gnade nicht eine Wirkung des freien 
Willens sein; sie ist Geschenk Gottes (ebd. 15 
[676, 2/5]). Dem Beweis für diese These dient 
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der zweite Teil des Traktats über die G. Sie 
hat die gleiche Quelle me die Liebe, mit der 
sie notwendig verbunden ist (ebd. 23 [685, 
3fJ). Tür die ,wahre G.‘ ,genügt der mensch¬ 
liche Wille nicht“, sie ,muß von oben her 
unterstützt u. entflammt werden“ (ebd. 17 
[679, 18/20]). ,Wie die Liebe derer, die heilig 
lieben, so ist auch die G. derer, die fromm dul¬ 
den, ein Geschenk Gottes“ (ebd. 26 [687,12 f]). 
An anderer Stelle kommt Augustinus hierauf 
zurück. Bei der gleichzeitigen Erklärung von 
Lc. 21, 19 (,In eurer G. werdet ihr eure Seele 
besitzen“) u. Ps. 61,6 (,Von ihm kommt eure 
G.‘) sagt er: ,Er hat sie dadurch zu deiner 
Tugend gemacht, daß er sie dir schenkte; sei 
nicht undankbar, indem du sie dir selbst zu¬ 
schreibst“ (s. 333, 1 [PL 38, 1463 f]). Und an 
einer anderen Stelle: Nicht jeder Mensch, der 
,sehr geduldig leidet“, besitzt schon ,diese 
Tugend, die . . . Geschenk Gottes ist u. G. 
heißt“ (oontin. 12 [26] [CSEL 41, 175f]). 
Ohne die Gnade gäbe es also keine wahre G. - 
Die vollkommene G. ist in Christus verwirk¬ 
licht, dem ,einzigartigen Beispiel der G.“ (ep. 
138, 2, 13 [CSEL 44,138,15]). Er übte G. bei 
seiner Menschwerdung (c. Fel. 2, 9 [CSEL 25, 
2, 838]), in seiner Güte gegen Judas (pat. 9 
[CSEL 41, 670, 17]), vor allem aber am Kreuz 
(in Joh. tract. 3, 3 [CCL 36, 21]). Die G. 
Christi ist für uns, die wir sein Leib sind, eine 
Ermunterung zur Hoffnung: das Haupt hat 
ein Beispiel des Leidens gegeben, aber auch 
der Auferstehung. ,Weil unser Haupt vor der 
Auferstehung gegeißelt worden ist, hat es 
unsere G. gestärkt“ (s. 157, 3 [PL 38, 860]). 
,Die fromme Fülle der G., die auf den Spuren 
Christi zum Tode gelangt“, erfähi-t ,die Fülle 
der Wissenschaft“: ,die Anschauung der Gü¬ 
ter Gottes im Lande der Lebendigen“ (in Joh. 
tract. 124, 5 [CCL 36, 686]). - Augustinus, der 
letzte große Theoretiker der G., hat ihre bi¬ 
blische Komponente wiederentdeckt u. ihr die 
volle Bedeutung für das geistliche Leben zu¬ 
rückgegeben. 

IV. Griechische Väter von Clemens v. Alex¬ 
andrien bis Johannes Chrysostomos. a. Cle¬ 
mens V. Alexandrien. Dieser hat eine ,Mahn- 
rede zur G.“ verfaßt; aber das erhaltene Frag¬ 
ment (GCS 17^ 221/3) ist belanglos. Gleich¬ 
wohl ist Clemens in seinem Gesamtwerk doch 
ein wertvoller Zeuge der damaligen Vorstel¬ 
lung von der ÜTiofrovii. Er verbindet sie mit der 
ävSpeta u. übernimmt für diese die stoischen 
Begriffsbestimmungen; dabei notiert er, wie 
schon oben (Sp. 252 f) bemerkt, daß xapvepia 


die profane Bezeichnung für ÜTrofxovT) sei 
(Strom. 2, 18, 79, 5/80, 1 [GCS 52, 154]). Sein 
Hauptverdienst besteht darin, daß er die G. 
in sein Idealbild der christl. Vollkommenheit 
eingezeichnet hat. - Er reiht die G. (aaprepia 
ve xal ijTiopovrj) unter die Tugenden ein, die Mo¬ 
ses als ,Grundlage der gesamten Ethik“ den 
Griechen übermittelte (ebd. 2,18, 78,1 [153]). 
Die G. ist wie die Furcht notwendig zum Gu¬ 
ten (ebd. 4,3,9,5 [252]). Sie ist eine sittliche 
Notwendigkeit des irdischen Lebens. Bei der 
Erklärung der Stelle, in der Paulus seine 
Sehnsucht nach Vereinigung mit Christus 
bekennt, aber bewußt im Fleische bleiben 
will, stellt Clemens der Trennung vom Leibe 
als der Vollendung der Liebe zu Gott die 
,segensreiche G. (önopov^)“ gegenüber, die 
,zum Nutzen der Heilsbedürftigen im leibli¬ 
chen Leben ausharrt“ (ebd. 3, 9, 65, 3 [226]). 
Die G. ist die Tugend der pilgernden Kirche. 
Das Gen. 26, 8 erwähnte Liebesspiel Isaaks 
(des “Lachens’) mit Rebekka (der ,G.“) deu¬ 
tet Clemens folgendermaßen: ,0 Spiel voll 
Weisheit! Das ‘Lachen’ erfreut sich der Hilfe 
der ‘G.’, w'ährend der König zuschaut! Es 
frohlockt der Geist der kleinen Kinder Christi, 
wenn sie in G. ihr Leben führen, u. dies ist 
das göttliche Spiel“. Aber Rebekka ist viel¬ 
leicht die Kirche selbst: ,Sie trägt den Na¬ 
men der Standhaftigkeit, der Festigkeit ist 
. . . , weil sie aus der G. der Gläubigen besteht, 
aus uns, den Gliedern Christi. Das Zeugnis 
derer, die bis zum Ende dulden, u. der Dank, 
der diesen erwiesen wird, dies ist das mysti¬ 
sche Spiel“ (paed. 1, 5, 21, 3/22, 2 [GCS 12, 
102 f]). Beim Martyrium beweist der Christ 
dem Henker ,seine G., dem Herrn seine Liebe“ 
(Strom. 4, 4, 14, 1 [GCS 52, 254]). - Aber in 
der Welt, in der Clemens lebt, hat der Christ 
nicht mehr sein Blut zu vergießen. Er meint: 
,Jede Prüfung tritt ein für ein Martyrium“ 
(ebd. 4, 6, 41, 4 [267]). Daher nimmt die G. 
für den Gnostiker die Stelle des Martyriums 
ein; sie ist eine für diesen charakteristische 
Tugend: ,Er ist stark (xaprspixo?) in der 
Mühsal“ (ebd. 7, 9, 53, 6 [GCS n\ 40]; vgl. 
4, 21, 130, 1 [GCS 52, 305]). Er wird mit 
allen Übeln des Lebens fertig (ebd. 7, 3, 17, 
4/18, 1; 11, 65, 1 [GCS 17^ 13. 46]). Daniel 
oder Job sind die biblischen Vorbilder der 
,G. (uTcopovTj), die der Gnostiker als solcher er¬ 
wirbt“ (ebd. 2, 20, 103, 4 [GCS 52, 170]). ,Er 
schwingt sich zum Glauben auf, ermuntert 
durch die tapfere G.“ (ebd. 7, 12, 74, 3 [GCS 
17“, 53]). Clemens beschreibt die Stufen die- 
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ses Aufschwungs: Glaube, ,dannFurcht,Hoff¬ 
nung, Reue, die sich zusammen mit der 
Selbstbeherrschung u. der G. entwickeln, ge¬ 
leiten uns zur Liebe u. zur Gnosis* (ebd. 2, 6, 
31,1 [GCS 52,129j). ,Die Festigkeit (xapTepla)* 
des Gnostikers ,strebt kraftvoll zur Ähnlich¬ 
keit mit Gott, indem sie vermöge der G. (üuo- 
jiovY)) Affektlosigkeit (äTrdhst«) gewinnt* (ebd. 
2, 20, 103, 1 [169]). ,Auf diese Weise, über 
alle widrigen Sohicksalsfälle erhaben, er¬ 
scheint er unter den übrigen Menschen tat¬ 
sächlich als ein Mann*, ein Vollkommener 
(ebd. 7, 3, 18, 1 [GCS 17^ 13]). Clemens setzt 
die G. zur antiken aniO-sM in Beziehung, aber 
er gesellt ihr die ocysctit) bei u. macht sie zu 
einem Element der christl. Vollkommenheit, 
das über das Fehlen des Mart 3 rriums hinweg¬ 
tröstet. Diese Substituierung ist für die Ge¬ 
schichte der G. bedeutsam. 

b. Oi-igenes. Einige der Gedanken des Cle¬ 
mens findet man bei dem jüngeren Alexandri¬ 
ner wieder. Dieser verbindet, wie schon oben 
(Sp. 245.263) angedeutet, denBegriff derG. mit 
dem des Martyriums. In seinem gesamten 
Werk setzt er sich für eine Tugend ein, die 
vielen als Schwäche gilt. Er verteidigt Christus, 
den Celsus als kleinmütig hingestellt hatte: Je¬ 
sus ist im Gegenteil Vorbild u. Quelle der G. (c. 
Cels. 2, 42 [GCS 2, 165, 24/166, 3]; 7, 55 
[GCS 3, 205, 15/24]). Die Christen sind nach 
seinem Beispiel ,tapfere u. hochgemute Men¬ 
schen, die mit den übrigen Tugenden die 
Festigkeit (xapvepia) als die größte von allen 
verbinden wollen* (ebd. 8, 65 [281, 1/3]). 
Denn unter ihnen ,besteht man seine Prü¬ 
fungen in G. (tjTrogovf)); die G. aber erwächst 
aus Bedrängnissen, deren Gastfreunde die 
Tugenden sind, die zur Gnosis Gottes führen* 
(sei. in Ps. 24: PG 12, 1273 A). Origenes weist 
gerne empfehlend auf die Tugend der G. hin: 

,Verherrliche Gott durch Tapferkeit u. G. !* 
mahnt er in Jer. hom. 12, 11 (GCS 6, 97,17f). 
Er stellt Job als Vorbild hin; ,dieser hat die 
Kämpfe der G. gut bestanden* u. wurde da¬ 
für belohnt (in Gen. hom, 8, 10 [GCS 29, 86, 
8f]). ,Diejenigen, die Jobs G. nachahmen, 
werden zu neuen Jobs* (in Hes. hom. 4, 4 
[GCS 33, 365, 18f]). Rebekka, die er der 
Tradition gemäß mit der G. identifiziert (vgl. 
o. Sp. 256.270), gibt Anlaß zu weiterenLobsprü- 
chen (in Gen. hom. 10, 2. 3. 5 [GCS 29, 95, 25. 
96, 23f. 100, 3]). - Origenes spricht sich auch 
über die Eigenart der G. genauer aus. Es han¬ 
delt sich bei ihm um ,die geistige G. (rationa- 
büis)*. Nicht immer liegt sie vor, zB. nicht. 


wenn man das empfangene Leid gar nicht 
empfindet. Anders ist es, wenn ,man um des 
Wortes Gottes willen leidet u. dies tapfer er¬ 
trägt* (in Ex. hom. 9, 4 [GCS 29, 240, 27/241, 
4J). An anderer Stelle unterscheidet Origenes 
im Verhalten dos Menschen drei Stufen: 
,Zahn um Zahn vergelten, Verwünschung 
mit Verwünschung*; ,schweigen u. geduldig 
die Kränkung hinnehmen*; ,wenn es heißt, 
ich sei vollkommen, bleibe ich nicht still; 
wenn man mich aber schmäht, segne ich* 
(sei. in Ps. 23, 4 hom. 1 [PG 12, 1394 A/B]). 
Erst wenn wir bis zu diesem Grad geduldig 
sind, sind wir wahre Christen wie die Apostel, 
dann ist der Herr unsere G. (in Joh. 19, 23, 6 
[GCS 10, 325, 25f]; vgl. Ps. 38, 8). 

c. Ändere Griechen des 3. u. 4. Jh. Nicht 
alle können behandelt werden; einige Hin¬ 
weise müssen genügen. Gregor Thaumaturgos, 
Bewunderer des Origenes, rechnet die G. 
(ÜTTogovT)) u. die Frömmigkeit zu den Kardi¬ 
naltugenden (in Orig. pan. 12 [PG 10, 1085 
B/C]). - Athanasios schreibt in einem Brief, 
der von der Liebe handelt: ,Man gab uns das 
Gebet u. die G. (üuogovv)), die die Augen der 
Seele mit Licht erfüllte bis zu dem Ort, wo 
Gott thront* (Museon 40 [1927] 289, 8/11 
französ. Übersetzung von A. van Lant- 
schoot). Athanasios wird auch ein sermo de 
patientia unsicherer Herkunft zugeschrieben 
(PG 26, 1297/309), in welchem der Autor von 
den Märtyrern ausgeht, die ,bis zum Ende aus¬ 
gehalten haben* (pat. 1 [1297 B/C]), u. dann 
alle heiligen Persönlichkeiten vorführt, die 
um der Gerechtigkeit willen gelitten haben; 
er beschließt diese Reihe mit Christus: ,Be¬ 
trachtet den, der eine solche G. an den Tag 
gelegt hat, damit jeder, der sein Nachahmer 
wird, nach seiner Verheißung auch seinen 
Thron u. sein Erbe mit ihm teile im Himmel¬ 
reich für alle Zeiten. Amen* (ebd. 9 [1309 B]). 
- Die Kappadokier tragen anscheinend zum 
Thema keinen neuen Gedanken bei. Gregor 
V. Nyssa fordert dazu auf, ,sich auf die Hoff¬ 
nung u. die G. wie auf einen Stab zu stützen, 
wenn man jemals von den Versuchungen er¬ 
müdet sei* (virg, 18 [PG 46, 389 D/392 A]). 
Basilius rühmt in seinen Trostbriefen gern 
die Belohnungen u. Kronen, die den Geduldi¬ 
gen versprochen sind (ep. 1, 5, 2 [PG 33,240 
B]; 1, 6, 2 [244 A]; 2, 139, 2 [584 C]; 3, 302 
[1052 B]): ,Vermöge der G. (hier wie sonst 
uTTogovTj) empfangt man den Lohn der Mär¬ 
tyrer* (ep. 1, 6, 2 [244A]). Nach Gregor v. Na- 
zianz ist die christl. ,Philosophie* nichts 
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anderes als das Ertragen der Schwierigkeiten 
des Lebens (ep. 31 [PG 37, 68 B/C]; 32 
[69 B]; in seips. 9 [PG 35, 1240 A/B]). 

d. Johannes Chrysostomos. Von allen grie¬ 
chischen Vätern hat zweifellos keiner so viel 
von der G. gesprochen wie dieser. Er lobt sie 
überschwenglich. ,Nichts ist mit der G. 
(ÜTzoyLOvI]) vergleichbar. Sie ist, sie vor allem, 
die Königin der Tugenden, das Fundament 
der rechten Handlungen, der Hafen ohne 
Wogen, der Friede mitten in den Kriegen, 
die Ruhe im Sturm, die Sicherheit zwischen 
den Fallen. Sie macht den, der sie zur Voll¬ 
kommenheit gebracht hat, stärker als Stahl ; 
ihr können weder gezückte Waffen noch in 
Schlachtreihen aufgestellte Armeen etwas 
anhaben, weder Kriegsmaschinen u. Schwert¬ 
streiche noch Wurfspieße, weder gar das Heer 
der Dämonen noch die furchterregenden 
Phalangen der feindlichen Mächte u. nicht 
einmal der Teufel selbst, wenn er in Schlacht¬ 
ordnung an der Spitze seiner ganzen Heeres¬ 
macht u. mit all seiner Hinterlist anrückt* 
(ep. ad Olymp. 13 [7], 4d [SC 13 bis, 346]; vgl. 
17 [4], 2a/c [372/6]; in 1 Cor. hom. 33, 1 [PG 
61, 276f]; in 2 Cor. hom. 12, 2 [483]; hier 
wird die G. als Fundament aller Güter hinge¬ 
stellt). Job. Chrys. ist wahrscheinlich der Ver¬ 
fasser einer ,Predigt über die G.‘, die vor allem 
zum Danksagen in den Zufallen des Lebens 
auffordert (PG 60, 723/30). Auf jeden Fall be¬ 
sitzen wir aber unter seinen überlieferten 
Schriften ein reichhaltiges Expose über die 
G., das gänzlich aus Bruchstücken seines 
Gesamtwerkes zusammengesetzt ist (PG 63, 
701/16). Unter Berufung auf die Beispiele Job 
(vgl. ep. ad Olymp. 8 [2], 8a/e [SC 13 bis, 186/ 
92]; 17 [4], 2a/c [372/6]), Moses, Paulus, Chri¬ 
stus wird hier gezeigt, daß das Erdulden der 
Leiden mehr Ruhm einbringt als die positiven 
Tugendakte u. daß aus der G. (stets onono^) 
eine Fülle von Gütern erwächst. Die ganze 
Homilie 18 über Mt. 5, 38/40 (PG 57, 265/ 
74), die sich mit der Vergebung befaßt, redet 
über die G. gegenüber den Feinden; hier wer¬ 
den die 9 Stufen dieser Tugend erörtert. 
Joh. Chrys. verwendet dabei Epiktets Aus¬ 
druck äve^ixotxla (ebd. 266) u. fordert dazu 
auf, ,durch Dulden zu siegen* (ebd. 267: 
vixav £v tC> TTdccTxeiv). - Joh. Chrys. bringt die 
G. in Verbindung mit der Liebe u. der Hoff¬ 
nung. Bei der Erklärung von 1 Cor. 13, 4 (,die 
Liebe ist langmütig [p,axpo{lup.ei]*) schreibter: 
,Sieh . . ., welche Quelle des Guten er an die 
Spitze stellt! Welche also? Die G.* ((jiaxpoüu- 


(xla gemäß dem paulinischen Text; in 1 Cor. 
hom. 31, 1 [PG 61, 276]). Zu Rom. 8, 25 
unterstreicht er, daß die Hoffnung der An¬ 
teil des Menschen am Heilsvorgang i.st, u. 
fährt fort: .Ebenso wie Gott den krönt, der 
sich tausendfach abmüht u. plagt u. plackt, 
so auch den, der Hoffnung übt. Der Ausdruck 
G. (uTropiovT)) ist ein Ausdruck, der Schweiß u. 
viel Festigkeit (xapTsploc) bedeutet*. Und 
etwas später: ,Die eine Rolle fällt dir zu, die 
der G., die andere ist die des Chorführers, des 
Hl. Geistes* (in Rom. hom. 14, 7 [PG 60, 
532]). Er macht auch klar, daß die Hoffnung 
der Armen, Stillen, Niedrigstehenden, die 
leichter erdulden, nicht um die Frucht be¬ 
trogen wird, wie es manchmal mit der Ar¬ 
beit des Landmanns u. des Händlers ge¬ 
schieht (in Ps. 9, 8 [PG 55, 133f]). In der Ab¬ 
handlung über die Vorsehung, in der das ge¬ 
duldige Warten auf das Ende das Haupt¬ 
thema bildet, kommen merkwürdigerweise die 
Ausdrücke für die G., [i,axpo0-u[xia u. ÜTTopiovi), 
nur ziemlich selten vor. - Dagegen nimmt die 
G. im Sirme des geduldigen Ertragene in der 
Ethik des Joh. Chrys. einen so bevorzugten 
Platz ein, daß das sittliche Leben, die cpiXoao- 
(pioL, geradezu im Widerstand gegen das Böse 
aufgeht; mehr als bei einem der Kappadokier 
ist bei dem Antiochener die christl. ,Philo¬ 
sophie* auf die G. reduziert. Manchmal stellt 
er dem Wort 9 iXoao 9 (x einen Ausdruck an die 
Seite, der diese Auffassung verdeutlicht: 
(pi\oao(plaL xal ji.axpo9-ufi,((x (adv. opp. vit. mon. 
3,14 [PG47,373]), 9iXoCT09(axal67topi,ovy) (prov. 
13, 5 [SC 79, 190]). Aber der Zusatz ist eigent¬ 
lich überflüssig; denn bei Joh. Chrys. ist 
schon 9 iXoao 9 £w soviel wie ,Schmerz mutig 
ertragen* (ad pop. Antiochen. 17, 1 [PG 49, 
182]; ep. 233: PG 52, 739); es bezeichnet bei 
ihm das Ideal tapferen christlichen Lebens 
(Laz. 1, 10 [PG 48, 978]; ad pop. Antiochen. 
16, 6 [PG 49, 170]; in Mt. hom. 18 [PG 57, 
265/74]). Die G. ist der Prüfstein des Christ¬ 
seins: .Nicht, daß man Schwierigkeiten bloß 
vornehm erträgt, sondern daß man auf sie 
gar nicht achtet, sie mißachtet u. in aller 
Ruhe die Krone der G. (ÖTroptovr));) anlegt, u. 
dies ohne besondere Anstrengung . . . , das ist 
ein Beweis für echteste Philosophie* (ep. ad 
Olymp. 12 [6], Ib [SC 13 bis, 318]). ,Die G. 
(diesmal (xocxpoS^ufxia nach 1 Cor. 13, 4): sie ist 
die Wurzel aller Philosophie* (in 1 Cor. hom. 
33, 1 [PG61, 276]). Die schlechten Menschen 
schöpfen aus solchen Erweisen christlicher G. 
.einen sehr edlen Anschauungsunterricht in 
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der Philosophie' (ebd. 277). Als Job, ,der 
große Athlet der G. ‘, alles Unglück bis zu seiner 
Krankheit erduldete, ,war er ein Philosoph ge¬ 
worden' ; denn er hat eben alles ,mit viel Plü- 
losophie ertragen' (hom. 22: PG 63, 702f). - 
Der Christ, ,den ein Bollwerk von G. umgibt' 
(prov. 23, 4 [SC 79, 270]), folgt dem Beispiel 
aller Gerechten des Alten u. Neuen Bundes. 
Warum hat Moses gelitten ? ,Damit du von 
ihm die G. (uTrogovi)) der Heiligen lernst' 
(hom. 22: PG 63, 713). ,Möge die G. (ÜTtofiovY)) 
derer, die ringen, euch Festigkeit (xapxepla) 
lehren!' (prov. 22, 16 [SC 79, 264]). Dabei 
wandelt man in der Gefolgschaft CMsti, der 
alles erduldet hat, ,um dich G. (ÖTtopiovy)) zu 
lehren, um dich in Festigkeit (xapxepla) zu 
unterweisen' (ebd. 8, 7 [136/8]). Der geduldige 
Christ schreibt sich in der Kirche ein, die die 
Welt lehrt, ,G. (ÜTiojxovr)) zu beweisen' (ebd. 23, 
3 [270]). - All diese Texte zeigen, daß unserem 
Autor für das Thema G. eine reiche Termino¬ 
logie zur Verfügung steht: uTrogovt), xocprepla, 
p.axpoi>u[j.la, dtvs^ixaxla. In einer kurzen Dar¬ 
legung seiner Schrift Adversus Anomaeos 
spricht er nacheinander von uTrofrov:^, 91X000- 
9la xa'i Ü7rojj.ov7], noch einmal von uTrogovi), 
xapxEpta, xapxepia xal imo^iovi] (adv. Anom. 
12, 2 [PG 48, 805]). Doch scheinen diese Aus¬ 
drücke nicht gleichbedeutend zu sein. ’Ave^i- 
xaxia kommt nur ausnahmsweise vor (vgl. 
o. Sp. 273). Maxpoüujj.ia wird gern auf Gott 
angewandt (ep. ad Olymp. 7 [1], 3c. 4e [SC 
13 bis, 144.152]; 10 [3], 11b [284]). Manchmal 
wird dies Wort durch xaprepla u. uTTopiovT] ver¬ 
stärkt (14 [16], le [354]). Einige Male erklärt 
sich seine Verwendung durch den zugrunde¬ 
gelegten paulinischen Text. Joh. Chrys. findet 
in dem Wort offenbar nicht den vollen Sinn 
von G. ausgedrückt. Ähnlich steht es wohl 
auch mit xapxspC«. Diesem Wort wird häufig 
uTTogovf) beigegeben (Laz. 2, 3; 4, 2 [PG 48, 
985. 1008]; Anna 4, 3 [PG 54, 664]); es steht 
nur selten allein (adv. Anom. 12, 2 [PG 48, 
805]; quod nemo laed. 11 [PG 52, 472]); dann 
drückt es mehr die menschliche Bemühung 
aus, also die eine Seite der Tugend. 'YTtogovq 
wird bei weitem am häufigsten gebraucht; 
wahrscheinlich ist dies Wort der einzige tech¬ 
nische Ausdruck, der in den Augen des Joh. 
Chrys. die Tugend in der ganzen Weite ihres 
Begriffs bezeichnet: -üiq uTOgov?)? x})v ape-uT^v 
(ad Stagir. 1, 6 [PG 47, 440]). Obwohl der 
Antio ebener in einer reichen u. mannigfalti¬ 
gen philosophischen Tradition zu Hause war, 
hat er doch an der biblischen Überlieferung 


festgehalten. - Genau das gleiche Vokabular 
mit den gleichen Konstanten findet man in 
einer zu Unrecht Joh. Chrys. zugeschriehenen 
Predigt, die vielleicht von Proklos v. Kpel 
stammt (PG 60, 729/36). Der Verfasser zählt 
alle ,mit der G. gekrönten' Heiligen auf; er 
preist häufig ,die G. des Gerechten' u. ihren 
Lohn. ,Nichts ist stärker als die G. Die Wurzel 
aller Güter ist die G., die Mutter der Fröm¬ 
migkeit, froher Palmzweig, eine immer frische 
Frucht, ein uneinnehmbarer Turm, ein für 
Stürme unzugänglicher Hafen' (735). Dieser 
Text ist ein würdiger Abschluß des goldenen 
Zeitalters der Kirchenväter u. der G. 

V. Lateinische Väter des 4.17. Jh. Innozenz I 
mag uns von Antiochien nach Rom führen: 
in einem griechisch u. lateinisch erhaltenen 
Brief an Johannes Chrysostomos (PL 20, 
513f) empfiehlt er energisch die G.; sie müsse 
den Christen unbesiegbar machen u. ihm die 
Krone verdienen. Die lat. Welt, die die ersten 
Theoretiker der Tugend gestellt hatte, lieferte 
vom 4. bis 10. Jh. nun auch noch Praktiker 
u. Prediger der G. 

a. AnVbrosius. Dieser spricht natürlich in 
De officiis über die G. Sie bedeutet geduldiges 
Ertragen der Kränkungen im Falle des Judas 
u. Jonathan sowie der Märt5Ter, insbeson¬ 
dere des Laurentius (1, 178/206 [PL 16,75D/ 
86A]); sie bedeutet Verzeihung der Unge- 
reehtigkeit im Falle des Paulus u. David, 
die diese bis zur Vollkommenheit übten. Am¬ 
brosius fügt hinzu: ,Patientiae autem finis, 
promissorum exspectatio' (ebd. 1, 232/8 [92 
B/94B]). In seinen übrigen Schriften hat 
Ambrosius diese Aspekte öfter aufgegriffen 
u. einige genauer dargelegt. Er fordert dazu 
auf, den Verlust eines teuren Wesens gedul¬ 
dig zu tragen (exc. Sat. 2, 1. 17 [CSEL 73, 
251. 259]). Er rühmt die G., die Christus 
übte, ,der Anfang der G., der, geschmäht, 
nicht wieder schmähte' (fid. 3, 7, 52 [CSEL 
78, 127, 55f]), der Judas als Apostel auswähl¬ 
te, um uns damit zu helfen, den Verrat eines 
Freundes hinzunehmen (in Lc. 5, 45 [CCL 14, 
151,489/91]); Judas freilich ,vermochte die G. 
des Meisters nicht zu ertragen' (in Ps. 39, 17, 
3 pSEL 64, 222, 27]). Christus will, daß seine 
Jünger sich weigern, Schläge zu erwidern; 
denn ,die G. ist Anzeichen der Demut' (in 
Ps. 118 expos. 10, 2 [CSEL 62, 204, 6f]). 
Christi G. hält die Christen aufrecht; sein 
Schweigen vor Gericht ,flößt den Menschen¬ 
herzen die G. ein, damit sie heiteren Sinnes 
der moralischen Kränkung standhalten' (in 
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Lo. 10, 97 [CCL 14, 373, 927f]). - Ambrosius 
betont den engen Zusammenhang der G. mit 
der Hoffnung u. beruft sich dabei auf Rom. 
5, 3/5: die G. führt zweifellos zur Hoffnung, 
aber umgekehrt kann ,die G. ohne die Hoff¬ 
nung nicht ewig dauern, u. die G. kann ihre 
Proben nicht bestehen, wenn der Glaube fehlt, 
dessen Wurzel die Hoffnung ist“ (in Ps. 118 
expos. 15, 27 [CSEL 62, 344]). Unter Beru¬ 
fung auf den gleichen Paulustext nennt Am¬ 
brosius die G. ,die Mutter der Gläubigen“ u. 
stellt sie als eine Quelle des Glückes hin: 
,Wo es die G. gibt, da gibt es auch die Freude“, 
weil sie zur Hoffnung führt, die nicht ent¬ 
täuschen kann (ep. 1, 4 [27], 17 [CSEL 82, 
34, 147/51]). - Nach dem Ambrosiaster ist es 
sogar die G., die ,den Menschen errettet“ (in 
2 Cor. comm. 6, 4 [CSEL 81, 2, 240, 5f]). Ein 
späterer Autor, von dem ein Gebet unter den 
Schriften des Ambrosius überliefert ist, 
spricht von der G. ähnlich: Sie ist ,ein sehr 
süßes Gut, auf dem ganz besonders unser 
Seelenheil beruht . . . (vgl. Lc. 21, 19). Wenn 
sie nämlich in unserem Geiste ihre Festring 
u. ihre Autorität aufgerichtet hat, bändigt sie 
bald alle Stürme“ (PsAmbr. prec. 2, 7 [PL 17, 
836 C/D]). - Eine leicht stoische Note haftet 
manchmal solchen zutiefst christlichen Ge¬ 
dankengängen an. 

b. Zeno u. Prudentius. Die erwähnte stoische 
Note ist noch deutlicher im 6. Traktat Zenos 
V. Verona, der von der G. handelt, zu spüren 
(PL 11, 311B/318B). In dieser beredten 
Schrift zeigt der Autor am Anfang u. am 
Ende, daß die G. für alle Tugenden nötig ist, 
unter anderem auch für die theologischen: 
,Du bist alle Tage Mutter u. Kxone der Mär- 
t3wer. Du bist die Mauer des Glaubens, die 
Frucht der Hoffnung, die Freundin der Liebe“ 
(318A/B). Er bewundert sie bei den Heiligen 
des AT; unter ihnen ist Abel ,martyr quia 
iustus, ideo iustus quia patiens“ (315B). Er 
bewundert sie sogar in der unbelebten 
Schöpfung (312B/313B). Er betont nach¬ 
drücklich ihre heitere Gelassenheit. Ist sie 
,affektlos“ ? ,Wenn sie etwas überstanden hat, 
findet man sie so, als habe sie gar nichts durch- 
gemaoht ... Sie bleibt immer unbeweglich; 
in einem fest begründeten Gleichgewicht ver¬ 
möge einer Art tiefer u. göttlicher Beherr¬ 
schung bringt sie alle seelischen Erregungen 
mit friedvoller Autorität zur Ruhe“ (312A/B). 
Die letzten Worte erinnern an die im vorigen 
Abschnitt zitierten Äußerungen, doch stehen 
sie hier in einem Zusammenhang, der noch 


stärker stoischen Charakter trägt. - Mit der 
Psychomachia des Prudentius zieht die G. 
in die Dichtung ein; hier (psych. 109/77) 
triumphiert sie über den Zorn, der sieh 
schließlich selbst tötet. Der Dichter unter¬ 
streicht in Übereinstimmung mit der Tradi¬ 
tion, daß die G. mit allen Tugenden zusam¬ 
menhängt: ,omnibus una comes virtutibus 
adsociatur . . . virtus nam vidua est, quam 
non Patientia firmat“ (ebd. 174/7). 

c. Leo der Große u. andere. Leo erwähnt die 
G. gelegentlich in seinen Briefen (ep. 158 
[PL 54, 1134f]). In einer seiner Predigten 
führt er aus, daß Christus unseren staubge¬ 
borenen Körper zu seinem glorreichen Leib 
gemacht hat; er fügt hinzu: ,Damit wir ver¬ 
dienen, an seiner Auferstehung teilzuhaben, 
wollen wir in allem seine Demut u. seine G. 
an uns nachbilden“ (s. 53, 3 [PL 54, 318 B/C]). 
Er stellt die Heiligen als ,exempla patientiae“ 
hin (s. 82, 7 [427A]; 64, 3 [359C]), besonders 
den hl. Laurentius (s. 85, 2 [435C]). Daher ist 
Leo vielleicht der Verfasser der Präfation 
vom Feste dieses Diakons u. Märtyrers: ,quo- 
niam tu es omnium sanctorum insuperabilis 
fortitudo, qui ... ad sublimia exempla pa¬ 
tientiae triumpho nos s. Laurentii . . . accen- 
dis“ (Sacr. Leon. 95, 14/8 Feltoe = nr. 749 
Mohlberg). Im Sacr. Leon. (=Sacr.Veron.) fin¬ 
den sich noch weitere Anspielungen auf die G.; 
vgl. 7,1 Feltoe (nr. 54 Mohlberg); 19,16 (164); 
89, 15 (694); 94, 27 (743); 140, 29 (1104; nach 
C. Coebergh; SacrErud 6 [1954] 282/326 wohl 
von Leo selbst); 156, 21 (1217). - Die röm. 
Liturgie der nachleoninischen Zeit erinnert 
an die G. Christi in einer altertümlichen Kol¬ 
lekte am Palmsonntag (Sacr. Gregor, nr. 
73, 3 Lietzmann). Die G. der Heiligen wird 
erst in einer jüngeren Eigenpräfation ge¬ 
nannt. Die Gebete ,Ad postulandam patien- 
tiam“ (nr. 28 der ,Orationes ad diversa“ im 
Missale Rom. Pius’ V) dürften erst im MA 
entstanden sein. - Hieronymus hat die G. in 
einem Brief an Eustochium ausführlich ge¬ 
priesen (ep. 108, 18 f [CSEL 55, 329, 5/334, 
22]). Er betont, daß ,die G. nicht nur in 
Schwierigkeiten nötig ist, sondern auch, 
wenn es uns gut geht, damit wir nicht über 
das passende Maß hinaus übermütig wer¬ 
den“ (in eccles. 7, 9 [CCL 72, 303]). Das ist ein 
dem Stoizismus geläufiger Gedanke. - Petrus 
Chrysologus widmet der G. eine ganz vom 
Evangelium geprägte Predigt; hier fordert 
er dazu auf, ,die Kränkung heiteren Sinnes 
zu ertragen“, um auf diese Weise die Brüder 
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vor der Strafe zu bewahren u. den Himmel 
zu verdienen (s. 38: PL 52,306/9). - Origineller 
sind die Beiträge des 6. Jh. zu unserem The¬ 
ma. Cassiodor entlehnt Cicero (mv. 2, 54, 163) 
seine Definition der G.: ,rerum arduarum ac 
diffioilium voluntaria et diutuma perpessio“; 
das hindert ihn aber nicht, die G. mit der 
Hoffnung zu verknüpfen u. in ihr ein Ge¬ 
schenk Gottes zu sehen (expos. in Ps. 70, 5 
[CCL 97,630]). An anderer Stelle liefert er auch 
eine christl. Definition; danach ist sie ,das be¬ 
reitwillige Ertragen aller Mühen u. Schmerzen 
kraft der Hoffnung auf die zukünftigen Gü¬ 
ter u. aus Liebe zum Herrn“ (ebd. 7, 18 [88]). 
Die G. sollte jeder Christ im höchsten Grade 
preisen (ebd. 39, 1 [362]); sie ist Quelle aller 
Tugend (ebd. 33, 20 [291f]), sie hilft, bis zum 
Tode in der Danksagung zu verharren (ebd. 
9, 18 [104]). 

d. Gregor der Große. Gregor ist der letzte 
große Apostel der G. in der lat. Welt. Er 
sagt: ,Die G. ist die Wurzel u. Wächterin 
aller iSigenden“ (in ev. hom. 2, 35 [PL 76, 
1261D]; reg. past. 3, 9 [PL 77, 59D]). Gregor 
erweist sich als Spezialist der christl. G. Aus¬ 
drücklich hat er über sie gehandelt in der oben 
genannten Predigt über das Evangelium (PL 
76, 1261D/1265C), in einem Passus, der teil¬ 
weise fast wörtlich in der Regula pastoralis 
(3, 9 [PL 77,59C/62C]) wiederholt wird. Er be¬ 
schäftigt sich dabei mit Le. 21, 19 u. 1 Cor. 
13, 4. Er führt aus, daß im Menschen die 
,ratio‘ die Seele beherrschen muß, die ihrer¬ 
seits den Leib zu eigen hat. Selbst innerlich 
darf man nicht leiden (morderi), sonst würde 
die dabei geübte Tugend nur vor den Men¬ 
schen etwas gelten, aber nicht vor Gott; man 
muß dabei den, der einen leiden macht, lieben 
(vgl. in Hes. hom. 1, 7, 12; 2, 5, 14. 8, 15 
[PL 76, 846C. 993D. 1037A]); man darfauch 
nicht bloß im Augenblick stark sein u. sich 
hinterher insgeheim von der Erinnerung an 
den Vorgang niederdrücken lassen. Man muß 
gleichzeitig der Neigung zum Murren wider¬ 
stehen, die die göttlichen Heimsuchungen 
auslösen können, der Genugtuung, die man 
über die Versuchungen des Teufels empfinden 
könnte, u. der Rachsucht, die durch die Bos¬ 
heit eines anderen geweckt werden könnte. 
So handelt der wahrhaft Geduldige; er ist 
größer als ein militärischer Triumphator; denn 
er ist Sieger über sich selbst (vgl. in Hes. hom. 
2, 6, 7 [PL 76, lOOlC]). Die G. ist höher zu 
bewerten als die Gabe, Wunder zu wirken 
(dial. 1, 2 [PL 77, 161B]). Sie ist die Bedin¬ 


gung des Heiles (in Hes. hom. 1, 7, 12 [PL 
76, 846D]). - Diese Gedanken sind in den 
Moralia ausführlich aufgegriffen u. gelegent¬ 
lich vertieft. Die G. ist die Grundlage des 
,Lebens in Gemeinschaft*: ,die Eintracht 
kann nur durch G. gewahrt werden“ (moral. 
21, 21, 33 [PL 76, 209C; vgl. 210A). Das Gute 
tun bedeutet allein noch nichts;,vollkommen 
ist nur, wer angesichts der Unvollkommen¬ 
heit des Nächsten nicht ungeduldig wird“ 
(5, 16, 33 [PL 75, 697B]; vgl. in ev. hom. 1, 
15 [PL 76, 1133B]), wer alle Stufen der Tu¬ 
gend durchschritten hat; von der Furcht zur 
Tapferkeit, von der Tapferkeit zur G., ,bis 
er in allem vollkommen lebt u. alle Regungen 
seines Geistes von der Zitadella seiner Tugend 
aus beherrscht“ (moral. 5, 16, 33 [PL 75, 
697 A/C]). Wer über die Übel hinwegkom¬ 
men will, muß alle nur möglichen Übel vor¬ 
aussehen, damit er, ,gerüstet mit dem Pan¬ 
zer der G.“ (vgl. 34, 18 [PL 76, 727A]), von 
ihnen nie überrascht wird; man muß dabei 
auch bedenken, daß von den anderen auch 
unsere eigenen Schwächen ertragen werden 
müssen (5, 45, 81 [PL 75, 726A/B]). Job, der 
Dulder par excellence, hat als ,Typos‘ den 
leidenden Christus u. seinen Leib, die leidende 
Kirche, angekündigt (moral, praef. 6, 14 [PL 
75, 525A/B]; 13, 1, 1 [1017C/D]; 18, 2, 3 
[PL 76, 39B]). 

e. Isidor v. Sevilla. Mit Isidor v. Sevilla 
kommen wir ins 7. Jh. Bei ihm wird deutlich, 
daß die lat. Tradition G. u. Langmut (magn- 
animitas) vermengte: ,Man ist langmütig 
oder großmütig, weil man durch keine Lei¬ 
denschaft verwirrt wird, sondern geduldig be¬ 
reit ist, alles zu ertragen“ (orig. 10, 157). Ein 
ganzer Abschnitt der Synonyma Isidors be¬ 
faßt sieh mit der G. (2, 29/36 [PL 83, 852 A/ 
853 D; vgl. 1247 B]). Hier gibt der Autor eine 
Reihe von Ratschlägen, unter denen der 
originellste die nachdrückliche Betonung des 
Stillschweigens ist: ,Schweige, halte deinen 
Mund, stell dich taub, überhöre, sprich nicht, 
übe Stillschweigen . . . bleibe geduldig im 
Schweigen; schweigend wirst du schneller 
Sieger sein“ (ebd. 2, 32 [852C]). Ein viertes 
Buch der Sententiae Isidors enthält eben¬ 
falls ein Kapitel über die G. (41 [PL 83, 
1180 A/1181 A]); aber dieses Buch besteht aus 
Exzerpten, besonders aus Gregor d. Gr.; es 
wird gewöhnlich Taius v. Saragossa zuge¬ 
schrieben (PL 80, 883/5). 

D. Mönche. Das Mönchtum hat die Lehre 
von der G. weiter entwickelt, u. zwar in zwei 
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sehr verschiedenen Richtungen. Auf der 
einen Seite tendiert die G. zur *Apatheia 
innerhalb der Einsamkeit u. wird auf diese 
Weise zu einer Tugend des kontemplativen 
Lebens; auf der anderen Seite wird sie melir 
denn je zum Ertragen des Mitmenschen, ent¬ 
sprechend den Erfordernissen des klöster¬ 
lichen Gemeinschaftslebens. Aber sowohl in 
der einen wie in der anderen Richtung ist die 
G. auch Beharrlichkeit im Mönchsstand, 
insbesondere in der Zelle, so daß uTtopovi) 
manchmal diese ganz konkrete Bedeutung 
annimmt. 

I. Osten, a. Pachomius. Die Tugend der G. 
findet man in allen Entwicklungsstufen des 
Mönchtums u. allerorten. Pachomius fordert 
oft zur Standhaftigkeit gegenüber der Mü¬ 
digkeit, der Prüfung oder der Versuchung 
auf (CSCO 160 = Ser. Copt. 24, 4, 29f; 5, 3f; 
6, 31 f; 25, 34; 48, 21/3). .Alle Gnaden er¬ 
schließt dir die G. Weil sie geduldig waren, 
haben die Heiligen die verheißenen Dinge 
erhalten. Die G. ist der Stolz der Heiligen. 
Sei geduldig, damit du in die Legion der Hei¬ 
ligen aufgenommen wirst u. die Gewißheit 
gewinnst, eine unvergängliche Krone zu er¬ 
langen. Quält dich ein Gedanke ? Schicke dich 
in ihn mit G., in der Erwartung, daß Gott dir 
die Ruhe schenkt! Wird dir das Fasten 
lästig ? Ertrage es mit Ausdauer! Kommst 
du mit dem Gebet nicht zurecht? Laß es 
ohne Pause in deiner Zelle zwischen dir u. 
Gott stattfinden!“ (2, 3/11). Der Gründer des 
Zönobitentums in der Thebais erblickt in der 
G. vor allem Selbstbeherrschung im Dienst 
des geistlichen Lebens. 

h. Evagrius u. Nilus. In Ägypten haben 
während des 4. Jh. Evagrius u. Nilus die 
Unterweisung in der G. fortgesetzt. Die Kor¬ 
respondenz, die Nilus zugeschrieben wird, 
erinnert häufig an diese Tugend (PG 79, 
216D. 248B. 397B): .Nichts ist fester als die 

G.die Königin der Tugenden ... Sie, ja 

sie, ist der Friede in den Kriegen, die Stille im 
Sturm“ (404B). In seinen Paraenetica schreibt 
Nilus: ,Übe die G., bevor es nötig ist, damit 
du in der Not gleich ihre Wafifenrüstung be¬ 
reit findest!“ (113 [1260B]). Die Schrift De 
oratione, die von der Überlieferung bald 
Evagrius, bald Nilus zugeschrieben wird, 
schlägt einen mystischeren Ton an: ,Das 
Gebet ist ein Schößling der Güte u. Sanftmut 
. . . Wenn du energisch die Philosophie der 
G. übst, wirst du beim Gebet ihre Frucht an¬ 
treffen“ (14. 19 [1169D. 1172A/B]). Zwei 


weitere Traktate, De octo spiritibus malitiae 
u. De malignis cogitationibus, die ebenfalls 
bald dem einen, bald dem anderen der beiden 
Autoren zugesehrieben werden, warnen vrr 
der *Acedia (vgl. A. Vögtle: o. Bd. 1, 62f); 
diese bewirke die Aufgabe des beharrlichen 
Verbleibens (uTiopovl]) an dem für die Welt¬ 
flucht gewählten Ort. Umgekehrt lebt der, 
.welcher diese Beharrlichkeit übt, in der 
ständigen Ruhe“ 

79, 1157D]). Er .empfängt sie vom Himmel 
u. ist selig, wenn er sich mit einer solchen 
*Apatheia beschenkt sieht“ (mal. cog. 12 
[1213C]). - Die letzten Texte liegen ganz auf 
der Linie des *Evagrius, der der Apatheia als 
Vorstufe zur Kontemplation so große Bedeu¬ 
tung beimißt (vgl. A. u. C. Guillaumont: 
o. Bd. 6, 1102f). Im .Nonnen- u. Mönchs¬ 
spiegel“ (ebd. 1092) schreibt er: .Die G. des 
Menschen erzeugt die Hoffnung, u. die gute 
Hoffnung Avird ihn verherrlichen“ (153 Greß- 
mann). In seinem Brief an Anatohos legt er 
dar, daß der Glaube durch die Gottesfurcht ge¬ 
festigt wird, diese aber durch die Enthaltsam¬ 
keit; ,die G. u. die Hoffnung machen letztere 
unerschütterlich; daraus erwächst die Leiden¬ 
schaftslosigkeit (ärraüsia), die ihrerseits die 
Liebe hervorbringt, den Zugang zur Gnosis“ 
(PG 40, 1221B/C). 

c. Diadochos v. Photike. Diadochos läßt 
sich an die eben geschilderte Tradition an¬ 
schließen. Er schreibt: ,Ich zerbrach beharr¬ 
lich den Sturm der menschlichen Gedanken 
durch die Kraft der G, u. erwartete im Geiste 
die Stimme“ Gottes (vis. r. 2 [SC 5 bis, 169, 
22/170, 2]). Hier besteht die G. wohl darin, 
,in unermüdlicher Beharrlichkeit den Un¬ 
sichtbaren mit den Augen des Herzens anzu¬ 
schauen, als sei er sichtbar“ (cap. cent. de 
perf. spir., praef.: SC 5 bis, 84, 6f). 

d. Johannes Glimacus. Dieser weist im 
7. Jh. in seiner .Paradiesesleiter“ der G. eine 
bedeutende Rolle zu. Nach ihm besteht ,der 
Anfang (äpx'^) der seligen G. («vs|t>toc>da) in 
der Hinnahme der Ehrabschneidungen, aber 
indem man Bitterkeit darüber empfindet u. 
seelisch leidet. Die mittlere Stufe ist erreicht, 
wenn man die Schmach aushält, ohne sich zu 
betrüben. Die Vollkommenheit aber, falls es 
sie überhaupt gibt, ist dann erreicht, wenn 
man die Kränkungen als Segenssprüche 
rechnet“. ,‘Freude (xaipoi;)!’ dem ersten, ‘Sei 
stark (Ipp&ifTo)!’ dem zweiten, ‘Sei selig im 
Herrn u. frohlocke (gazapio? . . . äyaXXico)!’ 
dem dritten!“ (grad. 8 [PG 88, 832D/833A]). 
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,Die G. (ÜTiojjtov^) verrät sich in der Liebe zu 
Mühsalen, um derentwillen der Geist die Ver¬ 
heißungen zu erlangen hofft“ (Schol. 10 ad 
grad. 5 [78öB]). In Krankheiten u. Versu¬ 
chungen G. bewahren ist ein Zeichen göttli¬ 
chen Wohlwollens (Schol. 77 ad grad. 26 
[1056 A]). Konkreter beschreibt der Autor die 
Verfehlungen der Acedia u. stellt ihr dann 
die segensreiche G. gegenüber: ,Wir haben 
die G. nötig, damit wir den Willen Gottes er¬ 
füllen u. so in den Besitz seiner Verheißungen 
gelangen. Wer von der Acedia befallen ist, ist 
von der G. sehr weit entfernt, so wie die 
Krankheit von der Gesundheit .. . Die Tu¬ 
gend erkennt man nicht an der Acedia, son¬ 
dern an der G., u. diese G. erneuert sich u. er¬ 
starkt, weil der Geist durch die Kontempla¬ 
tion gefesselt ist u. durch den Umgang mit 
den erwarteten Gütern. Dadurch gekräftigt 
erneuert der Geist seine Kraft, so wie der 
Körper sie aus der sinnlichen Nahrung zieht“ 
(Schol. 3 ad grad. 13 [861D/864A; Ephram 
zugeschrieben bei Assemani 1, 272 F/273B]). 
Bei der Beschreibung des Friedens, den der 
Eremit im Gegensatz zum Zönobiten genießt, 
schließt er mit den Worten: ,Wenn du den 
Stab der G. (ÜTrojxovr)) erworben hast, werden 
die Hunde bald aufhören, dich schamlos zu 
bedrängen. Die G. ist eine unerschütterte 
Bemühung der Seele, die selbst von wohlbe¬ 
rechneten Stößen nicht beunruhigt wird. Der 
Geduldige ist ein Asket, der ganz fest steht 
u. der selbst durch Stürze seinen Sieg sichert. 
Die G. ist die Unterdrückung alles dessen, 
was Heuchelei ist, das Streben nach dem 
Echten. Der Asket bedarf der G. mehr als 
seiner Nahrung; mit Hilfe der ersteren wird 
er den Siegeskranz erlangen, mit Hilfe der 
zweiten besorgt er sich Verderben. Der Ge¬ 
duldige ist schon gestorben, bevor der Tod 
ihn ereilt; er hat seine Zelle zu seinem Grab 
gemacht. Die G. haben Hoffnung u. Reue 
(tt^v&o?) geboren. Wer sich von diesen zwei 
getrennt hat, ist Sklave der Acedia“ (grad. 27 
[1113C/D]). Die G. ist in den Augen dieses 
kontemplativen Mannes vom Sinai synonym 
mit Seelenfrieden u. der Gegensatz zur Ace¬ 
dia. 

e. Maximus Confessor, Antiochos, Niketas 
Stethatos. Zur gleichen Zeit wie die Vorigen 
hat Maximus Confessor in der griech. Welt in 
seinen ,Zenturien über die Liebe“ der G. be¬ 
sondere Aufmerksamkeit geschenkt. Er sieht 
in ihr vor allem eine Seite der Liebe, die 
,Langmut u. Güte“ bedeutet (carit. 1, 38 [PG 


90, 967 B]): ,Bei Schmerzen die G. verlieren, 
heißt, den Weg der Liebe zu Gott u. der Ab¬ 
sichten der Vorsehung verlassen“ (ebd. 4, 17; 
vgl. 18 [1052B/C]). ,Gestützt auf geduldige 
Liebe, sich am gestrigen Tag nur das Gute u. 
weise weit weg von deiner Seele den Wider¬ 
willen gegen das Heute!“ (ebd. 4, 26 [1053 A/ 
B]). Die Liebe ist ganz u. gar Verzeihung u. G. 
(ebd. 4,17/26 [1052B/1053B]). Christus ist gut 
in seinem Handeln, geduldig gegenüber der 
Kränkung u. dem Tode, langmütig gegenüber 
der Undankbarkeit; ,das sind die drei großen 
Akte der Nächstenliebe“ (ebd. 4, 55 [1060C/ 
D]). ,Werke der Liebe sind: von Herzen kom¬ 
mendes Wohltun gegen den Nächsten, Lang¬ 
mut, G.“ (ebd. 1, 40 [968C]).* Maximus kennt 
Stufen im geistlichen Fortschritt: Glaube an 
Christus, Gottesfurcht, Selbstbeherrschung, 
G. u. Langmut, Hoffnung auf Gott, Leiden¬ 
schaftslosigkeit, Liebe (ebd. 1, 2f [961B]). 
Diese Stufenfolge erinnert an Evagrius u., 
über diesen hinweg, an Clemens v. Alexan¬ 
drien (Strom. 2, 6, 31, 1 [GCS 52, 129]). - 
Nach Maximus hat es in der byzantinischen 
Welt keine bedeutenden Lehrer der G. mehr 
gegeben. Antiochos, ein Mönch des 7. Jh., hat 
eine Pred^t über die G. verfaßt, die nur ein 
Gewebe von biblischen Zitaten ist (PG 89, 
1665/8). Die G. ist hier die Grundlage der 
Güter, die in uns sind. Sie gestattet, ein 
christliches Leben zu führen. ,Unglücklich 
die, welche die G. eingebüßt haben“ (1668B). 
- Das .Geistliche Paradies“ des Niketas Ste¬ 
thatos zeigt, daß auch im 11. Jh. die G. 
immer noch eine Rolle unter den Tugenden 
der griech. Mönche gespielt hat (nr. 25 u. 28). 

/. Palästinenser. Auch das palästinensische 
Mönchtum nimmt die G. wichtig; dafür wird 
der Einfluß des Johannes Chrysostomos von 
Bedeutung gewesen sein. Kyrillos v. Skytho- 
polis legt dem Euthymios, einem palästi¬ 
nensischen Mönch des 5. Jh., eine förmliche 
Unterweisung über die G. in den Mund (v. 
Euth. 19 [30, 11/32, 5 Schwartz]). Dagegen 
hat Johannes Moschos in den Tugendlisten 
seines Pratum spirituale selbst niemals die 
G. genannt; wohl aber erzählt er einmal von 
Palladios, der die G. der Märtyrer, der Heili¬ 
gen u. Asketen gerühmt habe: .Bevmndern 
wir stets ihre G. 1 . . . Wenn also auch wir die 
Drangsale ertragen u. mit Gottes Hilfe ge¬ 
duldig sind, werden wir wahrhaft die Freunde 
Gottes sein u. Gott wird mit uns sein im 
Kampf . . . Da nach dem hl. Paulus die 
Drangsal die G. hervorbringt (Rom. 5, 3), 
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laßt uns so handeln, daß unser Geist fähig 
werde, das Himmelreich zu erlangen“ (prat. 
69 [PG 87, 2920f]). - Hier muß auf eine in 
der palästinensischen Welt offenbar übhche, 
sehr merkwürdige Art der Ermahnung zur 
G. hingewiesen werden. Bischof Theodor v. 
Petra berichtet nämlich, daß Theodosios, der 
berühmte Abt des 6. Jh., Mönche, die durch 
unvernünftige Askese geistig erkrankt waren, 
zu einer besonderen Gruppe vereinigte u., 
wenn er sie bei Verstand antraf, mit liebevol¬ 
len Worten zum Ringen um G. stärkte:,Las¬ 
set uns dem, der sich unsere Bekehrung (zum 
Mönchsstande) gefallen läßt, nun auch die 
Frucht unserer G. darbringen. Wir wollen 
uns bewähren, indem wir in der Drangsal eine 
Hoffnung hegen, die uns nicht beschämt . . . 
Wir wollen ohne Unterlaß im Gebet verhar¬ 
ren“. Theodor fährt fort: ,Indem Theodosios 
auf diese Weise redete u. mit den Leidenden 
litt, brachte er allen durch seinen Zuspruch 
seelischen Halt; viele befreite er von der 
Krankheit, die sie befallen hatte; sie hatten 
sich selbst durch ihre G. die Heilung ver¬ 
schafft. Andere lehrte er, frohgemut dem 
Schrecklichen gegenüber stark zu sein. Er 
war nämlich der Meinung, es sei besser, in 
solcher Lage G. zu üben, als den Wunsch zu 
hegen, von derlei Mißlichkeiten befreit zu 
werden; denn ersteres habe die Apatheia 
zum Freund, das letztere sei Zeichen der Un¬ 
männlichkeit“ (Theodor. Petr. v. Theodos.: 
42, 13/44, 11 Usener). Text u. Kontext ver¬ 
raten eine sehr weitgespannte Vorstellung von 
der G.: sie hat mit der *Demut zu tun, mit 
einem in der Vereinigung mit Christus ge¬ 
übten Gehorsam, mit der Hoffnung u. mit 
dem Danksagen; sie führt überdies im End¬ 
effekt zu einer Art Unempfindhchkeit. Aber 
das Merkwürdigste ist doch, daß man in der 
G. auch ein natürliches u. übernatürliches 
Heilmittel für seelische Störungen sieht. 
Sicher ein origineller Zug am palästinensi¬ 
schen Mönchtum. 

g. ,Ephräm‘. Für das religiöse Leben im 
Orient kommen noch zwei weitere Zeugnisse 
von grundlegender Bedeutung in Betracht, 
die allerdings schwer abzugrenzen u. zu loka¬ 
lisieren sind, das eine, der griech. Ephräm, 
paränetischen, das andere, die Apophtheg- 
mata patrum, historischen Charakters. — 
Unter dem Kamen des Syrers *Ephräm sind 
griechische Texte sehr verschiedenen Ur¬ 
sprungs überliefert; einige davon sind au¬ 
thentisch, andere überarbeitet; wieder andere 


werden heute zB. PsMakarios oder Hyper- 
echios zugesehrieben. Wie es um ihre Her¬ 
kunft auch bestellt sein mag, so vermitteln 
sie uns doch ein geschlossenes Büd des orien¬ 
talischen Mönchtums, das hier mit dem Eti¬ 
kett ,Ephräm“ gekennzeichnet werden soll. 
Von der G. ist dort sehr häufig die Rede. In 
einer Mahnrede an Asketen sagt der Autor, 
man erkenne das Leben des Mönchs an seiner 
Sanftmut u. G. (Assemani 2, 357F); seine 
G., in Drangsalen geschmiedet, erfülle die 
Hoffnung u. führe zum Heil. ,Sei geduldig, 
Mönch! Kurz ist die Zeit der G., aber die 
Jahrhunderte der Seligkeit nehmen kein 
Ende“ (2, 362D/E). In Predigten u. Traktaten 
aller Art rühmt ,Ephräm“ die ,Liebe zu Gott 
u. die diamantene G.“ (3, 291E). Zweifellos 
besteht die G. hier darin, Unrecht nicht mit 
Unrecht zu erwidern (2, 120F/123A); aber 
von diesem Begriff wird den Zuhörern eine 
genauere Vorstellung von großem geistlichen 
Reichtum vermittelt, die deutlich ihren Ur¬ 
sprung in der gelebten Erfahrung verrät. - 
,Ephräm‘ setzt sich oft mit Mitbrüdern aus¬ 
einander, die sich im Kloster langweilen u. 
entmutigt sind. Häufig stellt er ihre unmänn¬ 
liche *Acedia an den Pranger (1, 287 B), die 
keine Hoffnung mehr kennt (2, 327 A/328 A). 
Den alten Mönch, dem das Kloster, lästig 
wird, fordert er auf, bis zum Ende auszuhal¬ 
ten (2, 107D/108D), wieder in die Intimität 
Gottes einzutauchen: der Langmütige sei 
stets in fröhUcher Stimmung (1, 5B/D). 
,Lasset uns den Herrn anflehen, er möge 
uns die Einsicht schenken, die für .die Er- 
kenntnis seines Willens u. dessen angelegent- 
hche Erfüllung in aller G. u. Langmut nötig 
ist; die Freude, die er uns einflößen wird, 
wird uns stark genug machen, in allem 
sein Wohlgefallen zu gewinnen, damit wir 
schließlich, erprobt u. seiner würdig befun¬ 
den, das ewige Heil erlangen in Christus Jesus, 
unserem Herrn“ (2, 333 A/B = 368 C/D). - 
Die zuletzt zitierten Worte führen uns auf 
ein anderes Thema in der Gedankenwelt 
,Ephräms“, das weniger spezifisch monastisch 
ist; die G. als Quelle der Gnade u. vor allem 
der Hoffnung u. des Heils. Die G. hat alle 
Arten von Tugenden als Gefährtinnen (1, 6A/ 
E). ,Indem du sie übst, wirst du die Quelle 
der Güter, die Hoffnung, finden“ (3, 93 C). Aus 
ihr haben alle Gerechten ihre Heüigkeit ge¬ 
schöpft (1, 287B; 3, 93B. 278/308). Da¬ 
gegen führt die Ungeduld zu allen Fehlern 
u. zum ewigen Tod (1, 5E/F); der Ungedul- 
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dige ,wird wie ein Blatt vom Winde ver¬ 
weht“ (1, 6E/7B). Umgekehrt ,ist glücklich, 
meine Brüder, wer die G. erworben hat, weil 
die G. die Hoffnung hat, u. die Hoffnung wird 
nicht zuschanden. Glücklich ist also wahrhaft 
u. dreimal glücklich, wer die G. besitzt. Wer 
geduldig bleiben wird bis zum Ende, wird 
gerettet werden“ (1, 6A). Drai^sal, G., Hoff¬ 
nung, Reich Gottes, das ist der Weg, den die 
Väter, die Patriarchen, die Propheten, die 
Apostel u. die Märt5ner gegangen sind: ,Möge 
jede Seele, die Gott gefallen will, sich vor 
allem edelmütig um die G. u. die Hoffnung 
bemühen“ (2, 328 A; vgl. 326 B/D). - Die G. 
ist also das große Mittel des geistlichen Fort¬ 
schritts u. des Heils. ,Der Töpfer setzt das 
Gefäß, das er widerstandsfähig zu machen 
wünscht, auf das Feuer; der starke Faden ist 
vorher gehärtet u. gedreht worden. So ist es 
auch mit den Seelen; ohne Drangsale bleiben 
sie kindisch u. ungeeignet für das Reich Got¬ 
tes“ (2, 329D/E). ,Seien wir wie Ambosse, 
die von Hammersehlägen getroffen werden; 
geben wir wie sie kein Zeichen der Ermattung, 
der Nachlässigkeit, der Acedia von uns“ (2, 
332A. 367 B). ,Der Schöpfer hat dich wie 
Gold zur formenden Bearbeitung geschaffen, 
zur Bearbeitung durch die Schmähungen u. 
die Versuchungen, damit du dich schließlich, 
aufgrund von viel G. u. Langmut, als ein Ge¬ 
fäß der Erwählung u. Reinheit darbietest“ 
(3, 84D). - Dieses langsame Wirken der G., 
wie es .Ephrärn“ schildert, ist tief christlich 
gedacht. Der Geduldige schreitet in den Fuß¬ 
stapfen Christi, dessen Kreuz er täglich trägt; 
,er erwartet dabei in allem, vermöge der 
Gnade u. erfüllt von einem hohen Maß von 
Glauben u. G., die Erlösung“ (2, 326 E/327B). 
Er hält geduldig aus ,vermöge der Hoffnung 
auf Christus“ (2, 331F. 367 A); wenn wir den 
Tod Christi immer vor Augen haben, wird 
der Sieg für uns leicht sein (2, 332E/F). ,Wir 
haben einen Verteidiger . . ., er gibt uns, wenn 
wir verfolgt sind, aber auf ihn hoffen, die G.“ 
(2, 367B). ,Wir werden den Feind durch den 
Glauben, die G. u. die Hoffnung auf den 
Herrn besiegen“ (2, 367 E). - Diese Sammlung 
griechischer Texte, die unter dem Namen 
Ephräms laufen, spiegelt authentisch den 
Geist der in der Mönchswelt geübten G. Da 
diese Texte auch zeitlich wohl weit auseinan¬ 
derliegen, beweisen sie zugleich, daß der Geist, 
den sie bezeugen, sich lange behauptet hat. 

h. Apophthegmata patrum. Wenn man die 
Lebensbeschreibungen u. die Aussprüche der 


Mönchsväter durchblättert, stößt man auf ein 
weiteres Echo der lebendig geübten G. Die 
Bedeutung dieser G. soll nicht übertrieben 
werden. Die *Dcmut, das Sehweigeii, die 
Übung der Büßfertigkeit, die freiwillige Ar¬ 
mut stehen hier stärker im Vordergrund; 
aber auch die G. tritt oft in Erscheinung. 
Von ihr handeln zahllose Stellen, die sich auf 
das geduldige Ertragen von Krankheiten, 
Alter, Mißgeschick, Verleumdung, Einsam¬ 
keit, Durst, Bindung an die Zelle usw. be¬ 
ziehen (zB. Verba sen. 5, 7. 16 [PL 73, 893/ 
905. 969/73; vgl. PL 74 Index LXVIf]). Die 
G. verlangt hier nie danach, von der Prüfung 
befreit zu werden; sie bittet nur: ,Gib mir, 
Herr, G. in den Kämpfen!“ (^pophth. patr.: 
Job. Colob. 13 [PG 65, 208C]). Sie befreit von 
schlechten Gedanken (ebd.: Poimen. 21 
[328A]), ,sie erträgt Schläge mit Danksa¬ 
gung“ (ebd.: Copr. 2 [252D]). ,Wenn du es 
fertig bringst, dich kränken u. mit Beleidi¬ 
gungen überhäufen zu lassen u. dies geduldig 
u. schweigend auszuhalten, so ist das etwas 
Großes, das über den anderen Geboten steht“ 
(Verba sen. 3, 85 [PL 73, 775C]). Sehr oft ist 
nur von Gesten u. flüchtigen Ratschlägen die 
Rede. Aber manchmal handelt es sich auch 
um ausführlichere Unterweisung. Der be¬ 
rühmte Poimen wird geradezu zum Lehrer 
der G. Nach ihm gibt es drei Stufen in der 
Sittlichkeit der menschlichen Handlung: 
anderen Schaden zufügen, das ist Teufels¬ 
werk; selbst keinen Schaden zufügen u. 
gleichzeitig sich dagegen wehren, daß man 
uns schadet, das ist Handeln nach Adams 
Art; niemandem freiwillig etwas Unfreundli¬ 
ches antun, auch wenn einem Unrecht wider¬ 
fährt, das ist Handeln im Geiste Christi, Und 
Poimen fügt hinzu, daß diese christl. G. wie¬ 
der vier Stufen hat: sie kann sich im Handeln 
äußern, in den Worten, im Gesicht u. schließ¬ 
lich im Innern; die letztgenannte Form der 
G. ist die Vollkommenheit (ebd. 7, 6, 1 [1031 
A/B]; Apophth. patr.: Poimen. 34 [PG 65, 
332A/B]). - Damit ist der positive Beitrag 
der mönchischen G.-Lehre aufgezeigt. Viele 
erbauliche Berichte in dieser Literatur kom¬ 
men uns einfältig vor. Das Ideal lockt ge¬ 
legentlich zu irrsinnigem Verhalten u. Den¬ 
ken. Besteht die Vollkommenheit wirklich 
darin, daß man wie der schweigende Stein auf 
der Straße ist (Verba sen. 7, 9, 3 [PL 73, 
1033A]) ? Oder wie der Esel, der sich lautlos 
prügeln läßt (ebd. 5, 15, 30 [960B]) ? Oder 
wie das Götterbild, dessen Kopf von Abt 
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Anub mit Steinen beworfen wird (ebd. 3, 199 
[804A/B]; 5, 15, 11 [955D/956A]; 7, 42, 4 
[l057 D/10o8A]; Apophth. patr.: Anub. 1 [PG 
05,130A/C]) ? Wie man derartige Einfälle auch 
beurteilen mag, sicher ist, daß die G. eine Be¬ 
dingung wahren monastischen Lebens ist 
(Pallad, hist. Laus. 20,5 [PL 74,379 B]). Sie ge¬ 
hört zur Waffenrüstung des Mönchs; ,arma 
nostra projioimus ..., id est patientiam, hu- 
militatem, mansuetudinem atque obedien- 
tiam‘( Verba sen. 3,173 [PL 73,798 B]). Der Abt 
Johannes kann über die G. sagen: ,Sie ist das 
Gottestor; durch dies Tor sind unsere Väter, 
in vielen Prüfungen u. Schmähungen fröhlich 
bleibend, hindurchgeschritten, um damit ein¬ 
zutreten in die Stadt Gottes* (ebd. 3, 84 
[775CJ; 6, 4, 12 [1017C]). - Die ,Apophtheg- 
mata patrum* haben bei der Besonderheit 
dieser literarischen Gattung natürlich keine 
eigene Lehre von der G. vortragen kön¬ 
nen ; aber sie sind wie der griech. ,Ephräm‘ Be¬ 
weis dafür, daß die G, im orientalischen 
Mönchtum allenthalben eifrig gepflegt worden 
ist. 

II. Westen, a. Johannes Gassianus. Johan¬ 
nes Cassianus ist der Hauptzeuge für das 
westliche Zönobitentum. Er hat der G. im 
Gegensatz zur *Demut zwar nicht einen be¬ 
sonderen Teil seines Werks gewidmet, aber 
daß er ihr große Bedeutung beilegt, wird 
schon dadurch bewiesen, daß er sie als End¬ 
ziel der Demut hinstellt, das den Mönch bis 
zur vollkommenen Ruhe formt. Die G. ist 
regelmäßig mit der Demut verbunden (inst. 
4, 3, 1; 4, 7; 4, 36, 2; 6, 15, 1), während der 
Hochmut ungeduldig macht (inst. 12, 29, 3). 
Die G. ist das ,deuthchste Zeichen* der De¬ 
mut (conl. 18, 11, 5) u. ihr unerläßhehes Er¬ 
zeugnis: das mönchische Leben ist rmmög- 
hch, ,wenn nicht zuvor die Tugend der G., 
die keine andere Quelle hat als die Demut, in 
uns auf festen Fundamenten aufgerichtet wor¬ 
den ist* (inst. 7,31; conl. 18,13,1). Sie entwik- 
kelt sich eher bei der Arbeit (inst. 10,22) u. im 
Umgang mit den anderen (inst. 6, 3; 8, 18, 2) 
als in der Einsamkeit (inst. 9, 7 ; conl. 18,13,1; 
19, 11, 2). Man muß den Schwachen bis zum 
Ende ertragen (conl. 16, 25) u. besonders 
seine Mitbrüder; man wäre ja versucht, ihnen 
gegenüber weniger nachsichtig zu sein als 
gegenüber Ungläubigen u. Gotteslästerern 
(conl. 16, 17). Außerdem darf unsere G. nicht 
geheuchelt oder ostentativ sein; sie würde 
dann vielleicht provozierend wirken (conl. 
16,18,4; 16, 20).-Die G. ist bei Johannes Cas¬ 


sianus keineswegs eschatologisch. Aber sie hat 
eine sehr originelle Note. Da sie ,alle Laster 
auf einmal ausrottet* (conl. 12, 6, 5), macht sie 
es möglich, daß man zur ,Rulie der Seele u. 
zur ständigen Reinheit des Herzens* gelangt, 
dem Kostbarsten von allen Gütern (conl. 19, 
14, 7; 1,6, 3). ,Ruhe u. G.‘ sind gern verschwi- 
stert (conl. 18,13,1.16,1). Daher spricht unser 
Autor auch gern von ,der unveränderlichen 
Sanftmut der G. *: ,Wir haben kein anderes Mit¬ 
tel, unser Erdreich zu besitzen, d. h. das rebel¬ 
lische Gebiet unseres Körpers unserer Herr¬ 
schaft untertänig zu machen, als dadurch, daß 
wir zunächst unsere Seele in der Sanftmut der 
G. gründen* (conl. 12, 6, 2). Das ist der Friede, 
in dem Job sieh einrichtet:, Weder macht ihn 
das Wohlergehen übermütig, noch drückt 
ihn das Unglück nieder. Er schreitet auf 
einem einheitlichen Weg voran, einer könig¬ 
lichen Straße. Er verharrt in seiner schönen 
Ruhe* (conl. 6,9,3), der,inneren Ruhe des Her¬ 
zens* (conl. 16, 22, 3), der ,Sanftmut des Her¬ 
zens* (conl. 18, 12). Hier wird man an die 
griech. *Apatheia erinnert, an die selbst die 
Ausdrucksweise anklingt: ,Ein anderer 
Mensch könnte mir nichts anhaben, wie groß 
seine Bosheit auch sein mag, es sei denn mein 
noch friedloses Herz erhöbe sich zum Krieg 
gegen mich selbst. Bin ich einmal verwundet, 
dann liegt die Schuld dafür nicht darin, daß 
ein anderer mich angegriffen hat, sondern in 
meiner Ungeduld* (conl. 18, 16, 4). Indessen 
steht diese Ruhe ganz im Dienst der Kon¬ 
templation: ,Möge eure Seele, durch Lang¬ 
mut u. G. geweitet, in sich die heilsamen 
Schlupfwinkel besitzen, in denen ihr mit Gott 
zu Rate gehen könnt* (conl. 16, 27,2). - Johan¬ 
nes Cassianus hatte seine schönen Ausfüh¬ 
rungen über die tägliche Verbundenheit des 
Mönchs mit dem Kreuze Christi (inst. 4, 33/6) 
nicht ausdrücklich mit der G. verknüpft. Die¬ 
sen echt christl. Zug hat die Regel Benedikts 
hinzugefügt, der ebenso wie Johannes Cassia¬ 
nus die G. mit der Demut zusammenbringt 
(Bened. reg. 7, 35 [CSEL 75, 46]). ,Bis zum 
Ende im Kloster ausharrend, laßt uns durch 
unsere G. an den Leiden Christi teilnelimen, 
damit wir auch seines Reiches teilhaftig zu 
werden verdienen* (reg. prol. 50 [9]). 

b. Spätere Zeugen. Die G. hat in der Tugend¬ 
lehre des abendländischen Mönchtums ihre 
traditionelle Stellung behauptet. Im 9. Jh. 
widmete ihr Smaragdus in seinem Diadema 
monachorum noch ein besonderes Kapitel 
(PL 102, 606 f); er erinnert sich dabei an 
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Leitsätze Gregors d. Gr. u. Cyprians: .Wur¬ 
zel u. Hüterin aller Tugenden ist die G.‘ 
(606D). Im 7./10. Jh. berichtet eine Commoni- 
tiuncula ad sororem ,De adversis tolerandis“ 
(PL 134, 932/4). Aber diese u. andere Zeugnis¬ 
se sind sekundär. 

E. Zusammenfassung. Einige Kirchenväter 
haben die G. zur Königin der Tugenden ge¬ 
macht. Das war wohl eine rhetorische Über¬ 
treibung, da die gleichen Väter dasselbe auch 
von der *Demut oder vom ♦Gehorsam be¬ 
hauptet haben. In Wirklichkeit ist die G. auf 
keiner Stufe ihrer Geschichte die erste unter 
den Tugenden gewesen. Aber sie galt oft, 
namentlich wegen ihrer engen Verbindung 
mit der Liebe u. der Hoffnung, als Tugend 
von großer Bedeutung. - In der christl. Lite¬ 
ratur hat die G. niemals wieder ihre heidn. 
Züge zurückgewonnen; sie ist dort niemals 
wieder Beherrschung des loh für das Ich. Man 
ist aber überrascht, daß man nicht wenigstens 
gewisse Züge der heidn. G. wiederfindet, die 
das Christentum leicht hätte assimilieren 
können. Die Verbindung mit dem Schönen, 
die Aristoteles unterstrich, ist im Bilde der 
christl. G. nicht wieder in Erscheinung ge¬ 
treten; die begeisterte Unterwerfung unter 
die göttliche Ordnung, welche die Größe der 
Ethik Senecas ausmacht, findet keinen 
schwärmerischen Lobredner mehr. Doch gibt 
es ein Element, das in der christl. Vorstellung 
von der G. eine große Rolle gespielt hat: die 
Ruhe, der Friede, das innere Gleichgewicht. 
Man begegnet diesem Element bei den ersten 
christl. Theoretikern, Tertullian u. Cyprian, 
aber auch bei Ambrosius u. Zeno, bei Cle¬ 
mens V. Alexandrien u. Johannes Chrysosto- 
mos. Diese heitere Ruhe, die von der G. er¬ 
zeugt wird, hat innerhalb des Mönchtums in 
noch höherem Maß die Züge der *Apatheia 
angenommen. Sie ist hier zur friedlichen 
Selbstbeherrschung geworden, welche die 
Kontemplation ermöglicht. Dafür sind die 
orientalischen Mönche ebensosehr Zeugen 
wie es Johannes Cassianus ist. - Aber das 
biblische Element herrscht natürlich vor. Es 
geht auf gewisse bevorzugte Zitate aus den 
Weisheitsbüchern (Prov. 9, 11; Sap. 2, 19; 
Sir. 2, 21) oder aus dem NT (Lc. 21, 19; Rom. 
5, 3/5; 1 Cor. 13, 4) zurück. Einige Gestalten 
der Bibel beleben die abstrakte Gedanken- 
führung: Abel, Moses, Juda, Jonathan, Da¬ 
vid, Job werden wegen ihres beispielhaften 
Verhaltens herangezogen, Rebekka wegen 
ihres bedeutungsvollen Namens; schließlich 


natürlich auch Paulus u. die übrigen Apostel, 
vor allem aber Jesus Christus. Dieser steht 
geradezu im Mittelpunkt des Bildes dieser 
Tugend; seit Cyprian gilt G. üben soviel wie 
in Christus sein. Man erinnert sich an die bei¬ 
den Aspekte der biblischen G.: Harren in 
Hoffnung u. Ertragen in Liebe. Diesen beiden 
Aspekten ist ein völlig verschiedenes Schicksal 
zuteil geworden. Der zweite regte zu unzähli¬ 
gen u. langen Auslegungen an, bis man in 
ihm, den man als .Philosophie“ bezeichnete, 
das gesamte sittliche Verhalten des Christen 
zusammengefaßt fand. Dagegen ist der erste 
Aspekt über die Zitation der einschlägigen 
biblischen Texte kaum hinausgekommen; 
kein Kirchenvater hat sich genauer mit dem 
Gedanken befaßt, der im Text der Hl. Schrift 
enthalten ist u. den wenigstens Cyprian ge¬ 
streift hat: G. als Tugend der Zeit u. der 
Geschichte. - Andererseits sind die Autoren 
merkwürdigerweise fast einmütig der bibli¬ 
schen Terminologie, soweit sie ihnen durch 
die LXX vermittelt war, treu geblieben; sie 
haltensichan jjKxxpoh-uglxu. vor allem ÜTiogovrj. 
Aus der lat. Übersetzung der Bibel entnahm 
man neben .patientia“ die Ausdrücke ,tole- 
rantia“, .sustinentia“, .sufferentia“. Bei keinem 
christlichen Autor hat sich als technischer 
Ausdruck für G. xoepTspta durchsetzen kön¬ 
nen. Dafür hat aber uTrogovy) sehr verschiede¬ 
ne Bedeutungsschattierungen angenommen; 
schließfich konnte sie sogar ganz banal die 
Beständigkeit des Mönchs in seiner Zelle be¬ 
zeichnen. - Die geschichtliche Entwicklung 
hat ja in der Tat dem zugrundeliegenden 
Begriff immer wieder andere Anwendungen 
aufgenötigt. Wo das Martyrium drohte, be¬ 
deutete G. das Ertragen von Gefahren, Lei¬ 
den u. Tod. Da, wo das Christentum in Frie¬ 
den leben durfte, wurde das Wesen der G. in 
eine Meisterung des eigenen Wesens im 
Dienst Christi verlegt; diese Art von G. galt 
als eine Hingabe aus Liebe, die im gleichen 
Rang stand wie das Mart3nium. Es ist das 
Verdienst des Clemens v. Alexandrien, diese 
Umstellimg im Dienst seines Gnostikerideals 
vollzogen zu haben. Im Mönchtum fand die 
G. um der Kontemplation willen reiche 
Pflege. Zugleich aber nötigten die besonderen 
Erfordernisse des zönobitischen Lebens, auch 
andere Formen der G. zu beachten: die G. im 
Sinne eines täglichen u. bescheidenen Ertra- 
gens der Mitbrüder u. die G. im Sinne des 
heroischen Festhaltens an einem schwierigen, 
von der *Acedia bedrohten Lebensweg. - 
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Schließlich hat der menschliche Geist über 
die von der Geschichte beeinflußte biblische 
u. philosophische Lehrtradition nachgedacht. 
Er hat eine psychologische Vertiefung her¬ 
beigeführt, die bei Johannes Cassianus, Gre¬ 
gor d. Gr. u. selbst beim grieeh. ,Ephräm‘ zu 
spüren ist. Der menschliche Geist hat aber 
vor allem für eine theologische Vertiefung 
gesorgt. Augustinus hat den übernatürlichen 
Charakter der G. herausgearbeitet. So ver¬ 
schiedenartige Autoren %vie Clemens v. Alex¬ 
andrien, Cyprian, Augustinus u. Gregor d. 
Gr. haben gezeigt, daß auch die Kirche als 
Leib Christi, leidend u. erwartend, der G. 
unterworfen ist. In ihr dauert die G., die 
Hoffnung ist, an. 
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tes: ,Was nun in den Geheimlehren darüber 
gesagt wird, nämlich daß wir Menschen m(; ev 
Twi cppo’jpä leben u. uns nicht selbst daraus 
befreien u. da vonlaufen dürfen, erscheint mir 
bedeutsam u. nicht leicht zu durchschauen*. 
Opoupa wird hier absichtlich vieldeutig ver¬ 
wendet. Es hat gewöhnlich die abstrakte Be¬ 
deutung .Schutz“, so zß. Aesch. Prom. 143 u. 
stets auf Inschriften u. Papyri; doch konnte 
es auch konkret in aktivem Sinne als .Wacht¬ 
posten* oder passivisch als .bewachter Wohn¬ 
sitz“ verstanden werden. So schwankt bereits 
im Altertum Cicero bei der Übersetzung die¬ 
ser Stelle zwischen .praesidium et statio 
vitae“ (Cato 20), .custodia“, einem Wort, das 
selbst bald abstrakte, bald konlrret-lokale 
Bedeutung hat (rep. 6, 15; Tusc. 1, 118; 2, 
48; Lael. 4, 14) u. .carcer“ (Scaur. 3, 4; rep. 
6, 14; Tusc. 1, 74). Dieselbe Unschlüssigkeit 
trifft man bei modernen Übersetzern an: .in¬ 
ward* (J. Burnet, Plato’s Phaedo, transl. 
with introd. and comm.^ [Cambridge 1949] 
22 f, der gleichfalls auf diese Doppeldeutig¬ 
keit hinweist); .Tierpferch* oder .Wache* 
(Espinas 443/8); .Beobachtungsposten* oder 
.Garnison“ (Roux 207/10); .bewachter Wohn¬ 
sitz“ oder ,G.“ (Boyance, Notes 7/11). - 
Platon bezeichnet Gorg. 525a mit <ppoupd 
den Ort, an den Rhadamanthys die gefallene 
Seele verbannt, die ihrer Rechte verlustig 
gegangen ist. - Im gedanklichen Zusammen¬ 
hang der Stelle Phaedo 62 b vergleicht Pla¬ 
ton den Menschen, der in der vergänglichen 
Welt eingeschlossen ist, mit dem Sklaven 
eines guten Herrn, der über ihn wacht. Der 
Sklave hat somit nicht das Recht zm- Flucht 
durch Selbstentleibung (Courcelle, Äme 105/ 
7). Harder I2I5/7 bemerkt zutreffend, daß es 
sich im Somnium Scipionis nicht um G. im 
Sinne einer Bestrafung handelt, sondern im 
Sinne eines Ortes, den zu verlassen verboten 
ist. - Aber von der Vorstellung des Menschen, 
der im Universum eingeschlossen ist, zu der¬ 
jenigen von der Gefangenschaft der Seele im 
G. des Leibes war der Übergang leicht. So¬ 
krates selbst greift im Kratylos ausdrücklich 
die orphische Vorstellung auf, nach der die 
Seele zur Sühne für ein begangenes Unrecht 
in die Umfriedung (TceptßoXo?) des Leibes 
wie in ein G. (SecrpcoTTjpiov) eingesperrt werde 
(Phaedo 114b; Crat. 400 c, mit Hinweis auf 
das Wortspiel ccop.a - cTipia; den letzteren Text 
zitiert Clem. Alex, ström. 3, 17, 1 [GCS 15, 
203, 11] u. fährt fort mit dem berühmten 
Philolaosfragment: VS 44 B 14). Augustinus 


weist auf die engen Parallelen dieser Lehre 
zum christlichen Erbsündendogma liin (vgl. 
c. lul. 4, 15, 78 [PL 44, 778]). Diese Deutung 
geht auf vorplatonische Lehren zurück. Sie 
fand im Laufe der folgenden Jahrhunderte 
gleichermaßen bei Philosophen u. bei Kir¬ 
chenvätern lebhaften Widerhall. - Nach dem 
Bericht des Athenagoras lehrte der Pytha- 
goreer Philolaos, Gott halte alles wie in einer 
(ppocpa umschlossen (Philol.: VS 44 B 15; 
vgl. auch Anaxag.: VS 59 A 2: . . . IttsI üXy)v 
Te )tai voüv 7:dvT6)v 9poupöv slrcev.). Wahr¬ 
scheinlich schloß er, wie aus Plat. Phaedo 
61e folgt, aus dieser Prämisse, daß der Mensch 
sich der Gottheit nicht durch Selbstmord ent¬ 
ziehen dürfe. - Die Metapher erscheint er¬ 
neut Phaedo 62 b kurz nach der oben angeführ¬ 
ten Erwähnung des Philolaos, u. zwar mit 
Bezug auf den Menschen, der sich durch 
Selbstmord befreien u. aus der 9poupd ent¬ 
kommen will, die die Götter über ihn ausüben. 
Sein Verhalten wäre dann ebenso niedrig wie 
das eines Sklaven, der seinem Herrn oder 
seinem ,ergastulum“ entflieht (zu der Über¬ 
setzung durch ergastulum vgl. Courcelle, 
Äme 105ii; ferner Tert. c. Marc. 2, 2, 6, 24 
[CCL 1, 477]). Mit den Orphikern, die Platon 
sonst im Phaidon nirgends ausdrücklich 
nennt, auf die er aber mit der Wendung ev 
dcTcoppiQToii; anzuspielen scheint, lehrt er, die 
Seele müsse bis zu einem natürhchen Tode 
mit dem Leib verbunden bleiben. Sonst werde 
sie wegen Ungehorsams gegen die Götter be¬ 
straft (vgl. auch Plat. Phaedo 82 e; Euxi- 
theos bei Athen. 4,157 c = Philol.: VS 44B 14). 
Dem widerspricht nicht, daß sich die Seele 
durch die (xeXiTT) flava-rou vom Leibe schon 
hienieden lösen soll (Plat. Phaedo 81a). - 
Die nachplatonische Tradition verstand als¬ 
bald 9poupa im lokalen Sinn als Synonym für 
Ssap.wTTjpiov u. wendete beide Bezeichnxm- 
gen auf den Körper an. Schenkt man einer 
von Olymp, in Phaed. 84, 21 Norvin wieder¬ 
gegebenen Porphyriosnotiz Glauben, so deu¬ 
tete der Platonschüler Xenokrates 9poupa als 
Bezeichnung für die sukzessiven Reinkar- 
nationen der Seele, die er in Beziehung zu 
dem orphischen Mythos vom zerrissenen 
Dionysos setzte (vgl. auch Suda s. v. afleov 
[1, 67 Adler]). P. Boyance hat zutreffend die¬ 
ses Xenokratesfragment mit anderen Stellen 
verglichen, an denen Ol3mipiodor die 9poup« 
des Phaidon im Zusammenhang mit Diony¬ 
sos deutet, der von den Titanen in Stücke 
gerissen wurde. Diese 9poup(x sei die Materie, 
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mit der sich die Seele seit ihrem Sturz in die 
Welt des Werdens verbunden sehe, weil sie 
das titanische“, vernunftlose Leben dem un¬ 
geteilten Leben vorgezogen habe. Die Rein- 
karnationen seien in der Tat eine Art Zer¬ 
stückelung für den Geist (Olymp, in Phaed. 
48, 29; 87, 24; 120, 22 Norvin; vgl. Boyance, 
X6nocrate 220 f; gegen Guthrie lehnt A. J. 
Festugiöre: RevfitGr 49 [1936] 308f die Idee 
einer titanischen Natur des Menschen als Be¬ 
standteil des primitiven Mythos des 6. Jh. 
vC. ab). Ergänzend zu Boyanc6s Beweis läßt 
sich feststellen, daß diese Anschauungen be¬ 
reits lange Zeit vor Olympiodor bestanden. 
Sie finden sich wieder bei Macrobius, der zwei¬ 
fellos an Porphyrios anschließt (Macrob. 
somn. 1, 12, 12). Noch klarer gefaßt worden 
sind sie freilich seit dem Ende des 1. Jh. nC. 
von Dion Chrysostomos. Er gibt 30, 10 fol¬ 
gende ältere Lehre wieder: ,Wir Men¬ 
schen (üvö-pwTroi) sind vom Blut 

der Titanen. Sie waren den Göttern verhaßt, 
weil sie sich gegen diese erhoben hatten. 
Ebensowenig lieben auch uns die Götter; 
vielmehr züchtigen sic uns, wir sind zur 
Strafe geboren (Ttgwpla); denn in Wahrheit 
leben wir im G. (ev 9poupä), solange wir le¬ 
ben. Stirbt jemand von uns, so bedeutet dies, 
daß er genügend gebüßt hat, daß er frei ist 
(XüeaOai) u. seines Weges gehen kann. Dieser 
Ort, den wir Kosmos nennen, ist ein G., das 
uns die Götter bereitet haben, ein drückendes 
G. (SeCTgoJTYjpiov . . . ycö^e-KON), dessen Luft 
man nicht atmen kann“. - Alle hier angeführ¬ 
ten griechischen Ausdrücke erschienen auch 
in der orphischen Formulierung Phaedo 62 b. 
Die Worte S£CT[j.(ji)Tr)pt,ov . . . ^^aXeTtov überneh¬ 
men später Maximos v. Tyros (36, 4 [418, 16 
Hobein]) u. Gregor v. Nazianz (or. 7, 21 [PG 
35, 781 C]). - Zu der Darlegung Dions vgl. 
Wilhelm 364/83, bes. 367f: Die Witterung 
geht in ihrem jahreszeitlichen Wechsel von 
Eis, Wind, Regen u. Schnee über zu den 
Hundstagen, zu Wirbelstürmen u. Orkanen, 
ja zu Erdbeben: ,A11 das ist eine furchtbare 
Strafe. Die Menschen werden jedesmal in 
Angst u. Schrecken gestürzt, wenn sich das 
ereignet. Da sie unfähig sind, dem schlechten 
Klima u. den Wechseln der Temperatur 
standzuhalten, bauen sie sich andere kleine 
G., ihre Häuser u. Städte, Anhäufungen von 
Holz u. Steinen, wie wenn jemand in einer 
großen Umzäunung (eIpxtt]) andere kleinere 
errichtete“ (Dio Chrys. 30, 12). In diesem 
Text entspricht stpxTTj dem Wort eipypio? 


Phaedo 82 e. Die Früchte der Erde sind in 
Wahrheit eine Nahrung für Gefangene; Seele 
u. Leib, aus denen wir bestehen, foltern uns. 
Die Seele ist Opfer zahlloser Leidenschaften: 
Verlangen, Schmerzen, Regungen von Zorn, 
Furcht u. Sorgen. Wie wilde Tiere hausen sie 
in uns wie in einem Käfig u. müssen ohne 
Unterlaß gebändigt werden. - Unser Leib 
ist eine Mischung aus Blut u. Luft, also aus 
einander entgegengesetzten Elementen. .Sol¬ 
cher Art sind die zahlreichen Martern, von 
denen der Mensch heimgesucht wird, insofern 
er im G. u. Kerker hier auf dieser Welt weilt 
(ev T^Ss TV) (ppoupä xal TcpSe tcö SEapicüT/jplcp) 
alle Zeit hindurch, die einem jeden zugemes¬ 
sen ist. Er verläßt dieses G. erst, wenn er einen 
oder mehrere gezeugt oder zurückgelassen 
hat, die seine Stelle einnehmen u. ihn in der 
Buße ablösen. Alle bleiben hier gegen ihren 
Willen; Leib u. Seele sind aneinander geket¬ 
tet (...); alle unterliegen der gleichen Not¬ 
wendigkeit“ (30, 17). - Die reichsten Men¬ 
schen schleppen nach Dion die schwerste 
Kette. Verbringt man jedoch sein Leben da¬ 
mit, die Ketten mit Hilfe der Vernunft anzu¬ 
feilen, so wird diese Zeit der Gefangenschaft 
erträglich bis zum Tage unserer Befreiung 
durch die Gottheit; denn in Wirklichkeit 
sind wir götthchen u. weder titanischen noch 
gigantischen Ursprungs (30, 24). Hier zeigt 
sich m. E. der Kern der orphischen Mysterien¬ 
lehre, auf den Phaedo 62 b anspielt. Dion be¬ 
gnügt sich damit, zu erweitern u. auszu¬ 
schmücken. 

II. Stoizismus u. Mittdplatonismus. Cicero 
übersetzt <ppoupd (Plat. Phaedo 62 b) bald 
durch ,custodia“, bald durch .carcer“ (Scaur. 

3, 4; rep. 6, 15; Tusc. 1, 74. 118; 2, 48) u. 
deutet somit den Leib als einen Ort, aus dem 
der Mensch sich nicht ohne einen ausdrück¬ 
lichen Befehl der Gottheit entfernen darf. Er 
hat aber durchaus die Aufgabe, sich durch die 
Philosophie in dieser .evasio“ zu üben. Selbst 
im Augenblick des Todes ist dieses Entrinnen 
aus dem G. des Leibes leicht, besonders für 
die edelsten Seelen, zB. für Scipio (Cic. Lael. 

4, 14). Doch kennt Cicero auch die entgegen¬ 
gesetzte Deutung der platonischen cppoupd 
als .Wachtposten“ (vgl. Courcelle, Äme IO49). 
Cicero spielt mit dem doppelten Sinn von 
.custodia“ (Wachtposten, Gewahrsam) u. von 
,tueri“ (beobachten, seinen Platz behalten). 
Derselbe Doppelsinn von custodia ist Asclep. 
11 zu vermuten (s. u. Sp. 303). Zur Geschichte 
dieser Interpretation vgl. Hirzel 2733, der 
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Epiktet, Hume u. Rousseau heranzieht. - 
Bei Vergil legt Anchises in seiner großen 
Weissagung Gewicht darauf, daß die Feuer¬ 
seelen, wenn sie durch die schweren Glied¬ 
maßen eines Leibes gelähmt u. den Leiden¬ 
schaften unterworfen werden, aufhören, den 
strahlenden Glanz des Himmels zu schauen. 
Sie bleiben dann gefangen in der Nacht ihres 
finsteren Kerkers (Aen. 6, 730/4; vgl. zu 
diesen Versen u. ihrem Nachklang im MA 
Boyancö, Discours 65; Courcelle, Peres; 
Guillaume de Conches, Glosae super Plato- 
nem, hrsg. v. E. Jeauneau [Paris 1965] 145b). 
- Der mittelplatonische Verfasser des pseu¬ 
doplatonischen Dialogs Axiochos interpretiert 
den Menschen wesenhaft als Seele, d.h. als 
ein unsterbliches Lebewesen, das in einen 
sterblichen Leib eingekerkert ist (365e). In 
einem apokryphen Brief, der aus dem 1. Jh. 
nC. stammen könnte, erklärt der kranke 
Heraklit, in seinem erschütterten I^eib fühle 
seine Seele voraus, daß sie bald dieses G. ver¬ 
lassen u. ihre Heimat zurückgewinnen werde, 
aus der sie in diesen vergänglichen Körper 
hinabgestiegen sei, der aus Galle, Blut, Seh¬ 
nen u. Knochen bestehe. Die Leidenschaften 
täuschen uns, wenn sie uns glauben machen, 
das Leben in dieser Welt sei keine Strafe 
(PsHeracl. ep. 5 [49, 24 Bernays]). - Jose- 
phus schreibt den Essenern ähnliche Ansichten 
zu u. macht nachdrücklich den Zauber der 
Sinnlichkeit dafür verantwortlich, daß er 
die Seele dazu verleite, sich im G. des 
Leibes festzusetzen (b. lud. 2, 154; vgl. Cu- 
mont). - Philon, der sich fast ganz in die 
Tradition des Mittelplatonismus eingliedem 
läßt, urteilt: Der menschliche voCi; gleicht, 
wenn er in der Stadt des Leibes u. des sterb¬ 
lichen Lebens eingeschlossen ist, einem Ge¬ 
fangenen in Ketten. Es ist ihm unmöglich, 
einen Hauch freier Luft zu atmen (ebr. 26, 
101). Denn die Seele ist Gefangene der Lei¬ 
denschaften (quis rer. div. her. 22, 109). 
Allein die Seelen, die die Leere des menschli¬ 
chen Lebens durchschaut haben, entwickeln 
das Bewußtsein, daß der Körper ein Grab sei, 
ein G. Sie entfliehen daraus wie aus einem Ker¬ 
ker oder einer Gruft u. eilen hinauf zum Äther 
(somn. 1, 138f). Philon wendet diese Vor¬ 
stellungen auf die Bibelexegese an: Joseph, 
der nach Gen. 39, 20f an Potiphar verkauft u. 
ins G. geworfen wurde, symbolisiert die Seele, 
die im G. der Leidenschaften festgehalten 
wird (quod deus s. imm. 111/5). Gott selbst 
hat Abraham gemahnt, dem G. des Leibes u. 


den Lüsten als dessen Kerkermeistern zu ent¬ 
fliehen (migr. Abr. 9). Die Gottheit allein be¬ 
freit uns von den Banden u. entreißt uns dem 
Kerker des Leibes u. der Sinne (quis rer. div. 
her. 16, 85; leg. all. 3, 42); sie verschafft uns 
einen Ausweg u. gibt uns sogar Wegzehrung 
(quis rer. div. her. 55, 273). - Durch dieses 
Vertrauen in den Gott Abrahams unterschei¬ 
det sich Philon von Plutarch. Um zu zeigen, 
daß das Böse ohne Verzug bestraft wird, be¬ 
tont Plutarch im Gegensatz zu Philon, daß 
unser Leben ein G. ohne jeden Ausschlupf sei. 
Unser geschäftiges Tun besitzt keinen größe¬ 
ren Wert als das Würfelspiel von Menschen, 
die zum Tode verurteilt sind (ser. num. vind. 
9, 554 D). Diese Metapher wurde von Gregor 
V. Nazianz aufgegriffen (or. 17; 9 [PG 35, 
975 B]). Seneca wiederholt oft, daß die Glied¬ 
maßen des Körpers die Seele schwerfällig 
machen u. für sie einen Kerker oder eine 
Fessel darstellen; der Körper nämlich ist Lei¬ 
besstrafen, Anschlägen, Krankheiten ausge- 
setzt (ad Helv. 11, 6f; ep. 102, 22). Die Welt 
selbst, in der wir der Fortuna unterworfen 
sind, ist ein Kerker, der uns alle eingeschlos¬ 
sen hält. Liebe zum Leben ist eine Kette, die 
der eine wie ein Verbrecher am rechten Arm, 
der andere am linken Arm wie dessen Bewa¬ 
cher trägt. Aber in Wahrheit sind wir alle 
Sklaven (tranqu. an. 10, 3; ep. 26, 9f; das¬ 
selbe Bild einer Reihe aneinander geketteter 
Menschen bei Dio Chrys. 30, 17). Der Tod 
gibt uns endlich die Freiheit, aus einer langen 
Gefangenschaft zu entrinnen u. gestattet uns, 
Einblick zu nehmen in das Wesen der Welt u. 
das Göttliche aus der Nähe zu schauen (Sen. 
ad Polyb. 9, 3; ad Marc. 20, 2). So lange die¬ 
ses Leben währt, muß die Seele versuchen, sich 
zu lösen, zu entkommen u. die finsteren Schat¬ 
ten dieses Kerkers zu verlassen, indem sie 
sich von seinen Befleckungen lossagt u. sich 
der philosophischen Naturbetrachtung hin¬ 
gibt (ep. 65, 16; 79, 12). Selbst die Seele eines 
Sklaven hat diese Freiheit, das G. des Leibes 
zu verlassen (benef. 3, 20, 1). Im Gegensatz 
zu Platon läßt Seneca den Selbstmord zu 
nach dem stoischen Beis23iel des Cato Uti- 
censis; denn der Selbstmord befreit uns am 
schnellsten aus dem Leibeskerker (tranqu. 
an. 16, 3). Lukan, gleichfalls auf dem Boden 
stoischer Gedanken, zeichnet kraftvoll die 
Seele eines Pompejus-Anhängers, der gerade 
gefallen war. Diese Seele, durch die Zauber¬ 
künste der Erichtho beschworen, erschrickt 
darüber, in die verhaßten Schranken ihres 
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Krause-Labib]; IV, 48, 4f [251 K.-L.]; vgl. 


alten G. ziirüokkehren zu müssen (6, 719). - 
Maximos von Tyros behauptet, daß nach 
Platon der Himmel ein kreisrundes Bollwerk 
sei, das alles Seiende umschließe. Die Erde sei 
ein G. (^poupä) für die mit Schuld beladenen 
Leiber (11, 12c [144, 16 Hobein]; die Ab¬ 
handlung trägt den Titel; ,Wer ist Gott nach 
Platon ?‘ u. handelt über den Himmel u. die 
Erde, Grenzen des göttlichen Reiehes). Er 
selbst geht so weit zu sagen, der wahre Philo¬ 
soph freue sich am Verfall seines Körpers; 
denn er fühle sich dann wie ein Gefangener, 
der die Mauer seines Kerkers einstürzen u. 
die Finsternis dem Lichte weichen sehe (7, 
5a [81,14fH.]). Der Mensch hingegen, der an 
den falschen Gütern des Lebens hängt, 
gleicht einem Gefangenen, der sich berauscht 
u. singt, um sich zu betäuben, u. der zu ver¬ 
gessen sucht, daß er sein Leben lang in harter 
Kerkerhaft festgehalten wird (36, 4b/d [418, 
14/419, 8 H.]). 

III. Gnmis u. Hermetik. Die Abwertimg 
der Welt zu einem G., durch welche in der 
Gnosis die Wertung des Leibes als eines 
Seelen-G. begründet wird, beginnt schon 
im Judentum, wie das Buch Henoch (2. oder 
1. Jh. vC.) zeigt, wo die aus dem Himmel ver¬ 
stoßenen Engel als Gefangene dargestellt 
werden, die für immer im Kerker der Welt ein¬ 
geschlossen sind (Hen. aeth. 10, 13; 21, 10). 
Eine größere Airzahl von gnostischen u. her¬ 
metischen Texten wurde von H. - Ch. Puech in 
einer seiner Vorlesungen über die .Phenome- 
nologie de la Gnose“ zitiert u. kommentiert; 
vgl. Puech 171. Im ,Schatz“, dem heiligen 
Buch der Mandäer, zieht eine Reihe von Ge¬ 
dichten die Aufmerksamkeit auf die eiserne 
Mauer, die die Welt wie ein Kranz umgibt u. 
die von keiner Öffnung durchbrochen ist 
(Ginzä 550, 28/31 Lidzbarski). Diese Mauer 
ist die Wand des G., in dessen Gewahrsam 
der Mensch lebt (670, 15 L.). Die Seele hat 
nur ein Verlangen: sich aus diesem Leibes-G. 
zu lösen, dem Haus der Leidenschaft u. des 
Leides (561, 20 L.; vgl. 543, 29f L.), wo die 
einzige Nahrung Bitternis ist (547, 28 L.). 
Durch Adams Mund spricht sie: ,Warum 
habt ihr mich veranlaßt, meine Heimat zu 
verlassen; warum habt ihr mich in das G. die¬ 
ses stinkenden Leibes geworfen ?“ (388, 8 L.; 
vgl. M. Lidzbarski, Das Johannesbuch der 
Mandäer 2 [1915] 226. 239). - Auch im Apo¬ 
kryphen lohannis ist die Anschauung vom 
Körper als G. der Seele ausdrücklich formu¬ 
liert (Nag Hammadi Cod. II, 79, 4 [196 


auch III, 26, 20f [83 K.-L.]). Die Karpo- 
kratianer übernehmen sie u. interpretieren 
in diesem Sinne den Schriftvers: ,Fürchte, 
daß der Richter dich ins G. wirft“ (Lc. 12, 58; 
Mt. 5, 25f; vgl. Iren. haer. 1, 20, If [1, 204/9 
Harvey]). Der Satz ,corpus enim dicunt 
carcerem“ (ebd. 1, 20, 2 [1, 208f H.]) findet 
sich wörtlich wieder bei Methodios u. Epi- 
phanios; vgl. u. Sp. 304.309; s. ferner Tert. an. 
35, 1. - Im Buch der Geheimnisse erklärte 
Mani, der Leib hindere die Seele daran, sich 
zu erheben. Er ist ein G. u. eine harte Strafe 
für die Seele (vgl. P. Alfaric, Les ecritures 
manichöennes 2 [Paris 1919] 20). In den mani- 
chäischen Texten des Fundes von Turfan 
findet sich auch diese Frage, die der selbst¬ 
vergessenen Seele gestellt wird: ,Und wer hat 
Dich aus Deinem gottherrlichen Lande in die 
Verbannung geführt, u. wer hat Dich ge¬ 
fesselt u. wer Dich eingeschlossen in die¬ 
sem finsteren G., diesen Oubliettes, diesem 
Orte ohne Zuflucht, den dieser Fleisches¬ 
körper darstellt?“ (T II D 138 frg. I B; bei 
Henning, Beichtbuch 41 f). In einem anderen 
Fragment derselben Herkunft heißt es noch 
genauer, die Begierde habe den Menschen 
bUnd u. taub geschaffen, sie habe ihn be¬ 
wußtlos gemacht u. ihn in die Irre geführt, so 
daß er seinen Ursprung nicht erkenne; sie 
habe den Ijcib geschaffen, das G.; die Seele, 
die ihr Bewußtsein (u. ineins damit die Gno¬ 
sis) verloren habe, eingekerkert . . .; sie habe 
die Seele fest an den verwünschten Leib ge¬ 
bunden (frg. S 9; s. Henning, Hymnus 219/ 
21). - Im Westen lehrten Faustus von Mile- 
ve u. die übrigen Manichäer zur Zeit des Au¬ 
gustinus ebenfalls, die menschliche Seele sei 
göttlich. Durch das Geschlecht der Finster¬ 
nis sei sie im G. des Leibes eingeschlossen 
(Aug. c. Faust. 20,17. 22 [CSEL 25, 1,557, 2. 
565, 28]). Diese Ideen lebten im MA bei den 
Katharern fort. Satan hat nach ihrer Lehre 
Seelen in das G. des Leibes eingeschlossen u. 
fährt fort, dies zu tun; vgl. Moneta v. Cre- 
monaadv. Catharos (hrsg. von Ricchini [Roma 
1743] 4); vgl. auch das Fragment einer Schrift 
der gleichen Sekte bei I. DöUinger, Beiträge 
zur Sektengeschichte des MA 2 (1890) 274. 
Die Katharer führten zur Stützung des mani- 
chäischen Mythos mehrere Schriftstellen an, 
bes. Ps. 141, 8: ,Laß meine Seele aus dem 
G. entrinnen“ (vgl. Douais 118; Söderberg 
144). Zum Schicksal dieses Verses u. seiner 
Auslegung in der kirchlichen Tradition s.u. 
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Sp. 312f. - Die maniohäisehe Lehre bestand 
auch im fernen Orient fort (Chavanne-Pel- 
liot 530). - Die hermetischen Schriftsteller 
übernehmen die Anschauung vom Leib-G. 
Der Text, der zugleich den größten Reich¬ 
tum au Metaphern aufweist u. am deutlich¬ 
sten platonische Begrifflichkeit erkennen 
läßt, ist der 7. Traktat (1, 81f Nock-Festu- 
giöre). Dort heißt es, der Mensch müsse den 
XiTtöv, in den er gekleidet sei, zerreißen, das 
Gewebe der Unwissenheit, die Stütze der 
Bosheit, die Kette der Verderbnis (vgl. Plat. 
Phaedo 67d: Se(T[r6v), den finstern Kerker (vgl. 
Plat. Cratyl. 400c: nsplßoXov), den lebendi¬ 
gen Tod, den Leichnam, der Empfindungsver¬ 
mögen besitzt, das Grab, das er mit sich 
schleppt (Corp. Herrn. 7, 2 [1, 81, 18/21 N.- 
F.]). Im 13. Traktat werden das G. des Lei¬ 
bes u. die Sinne als die Quelle aller Leiden¬ 
schaften bezeichnet, die den inneren Men¬ 
schen in Leid stürzen (13, 7 [2, 203 N.-F.]). - 
Der Autor des ,Asclepius‘ ist überzeugt, daß 
der Tod uns aus dem G. befreit, das die Welt 
darstellt. Er betet darum, daß wir dank der 
Hilfe Gottes rein u. heilig zur eigenthchen 
Geistesgestalt (voü?), die göttlich ist, zurück¬ 
geführt werden (Corp. Herrn. Asclep. 11 [2, 
310 N.-F.]; vgl. ebd. 368io9 zum doppelten 
Sinn von custodia). 

B. Christlich. I. Apologeten u. Väter bis zu 
Origenes. Wie PhUon benutzten auch die 
griech. u. lat. christl. Autoren das alte philo¬ 
sophische Symbol für die Schriftexegese u. 
gaben ihm so ein neues Leben. Wie o. Sp. 296 
bereits ausgeführt, benutzte Athenagoras iJ. 
177 das Wort des Philolaos über die materielle 
Welt als Gefangene der Gottheit. Er kam auf¬ 
grund dieses Wortes zu dem Schluß, daß 
Philolaos Monotheist gewesen sei u. Gott als 
der Materie überlegen beurteilt habe. So ist es 
statthaft, von diesem Zeitpunkt an die Evo¬ 
lution des Begriffes nebeneinander bei Chri¬ 
sten u. Heiden zu prüfen. In den folgenden 
Dezennien weiß Tertullian durchaus, daß 
Platon der bedeutendste Vertreter der Lehre 
vom carcer corporis ist, in dem das 
Sehvermögen der Seele abstumpfe (an. 53, 6; 
vgl. Waszink 545 zSt.). Er stellt im Apologe- 
ticum das Zeugnis der Seele heraus, die trotz 
der Enge des Leib-G. u. trotz ihrer Schwä¬ 
chung durch die Leidenschaften den Namen 
des einzigen Gottes sogleich, wenn sie aus 
ihrem Rausch heraustritt, im Munde führt 
(apol. 17, 4f). In mart. 2 ermahnt er die 
Märtyrer in Gefangenschaft, daran zu den¬ 


ken, daß sie eher in der Behausung des G.- 
wärters wohnen, von wo aus sie die Welt 
überschauen können, die in Wahrheit ein ge¬ 
waltiges G. ist. - Um 200 erklärt der vermut¬ 
lich alexandrinische Verfasser des Briefes an 
Diognet, wie die unsichtbare Seele im sicht¬ 
baren Leibe gefangengehalten werde, so 
seien auch die Christen sichtbar in dieser 
Welt, wenngleich die Verehrung, die sie 
Gott darbringen, unsichtbar ist (Diogn. 6, 4 
[SC 33, 64]). Wie die Seele, im Körper ge¬ 
fangen, diesen Körper erhält, so erhalten 
auch die Christen, die in der Welt als Ge¬ 
fangene wie in einem Kerker leben, dennoch 
die Welt (ebd. 6, 7 [66]). - Clemens von 
Alexandrien zitiert wörtlich den Phaidontext 
u. bezieht hierauf die Lehre Markions (ström. 
3, 3, 19, 1 [GCS 52, 204, 15/7]). Er stellt die 
platonische «ppoupd, in der sich die Menschen 
befinden, dem Hades gleich (ebd. 6, 45, 4. 
47, 3 [454, 16 ; 455, 26]). Origenes greift 
die bereits CSc. Tusc. 1, 74 geäußerte 
Meinung auf (bei Origenes u. Hieronymus 
finden sich ,missae‘ u. ,tardius incedere‘ wie 
bei Cicero ,amissi‘ u. ,tardabitur . . ., tardius 
ingrediuntur“; daher ist zu vermuten, daß 
Cicero u. Origenes einer gemeinsamen Quelle 
folgen). Dieser Lehre zufolge ist die Geschwin¬ 
digkeit des Aufstieges der Seelen, wenn sie ein¬ 
mal aus dem G. hienieden befreit sind, nicht 
gleich, sondern richtet sich danach, ob sie noch 
einen Eindruck ihrer Kette an sich tragen 
(Orig, princ. 1, 7, 5 [GCS 22, 93, 28] nach Hie- 
ron. ep. 124, 4 [CSEL 56, 96/191]; vgl. Köt- 
schaus Anmerkung GCS 22,102 zu Orig, princ. 
1, 8, 4 mit Verweis auf lustinian. adv. Orig. 
[Text bei Mansi 9,487]; vgl. Hieron. ep. 98,2/7 
[CSEL 55, 185/92]). Methodios v. Olympos 
weiß, daß Rom 7,24: ,Wer wird mich befreien 
aus diesem Leib des Todes ? ‘ so verstanden wer¬ 
den kann, als ob Gott den Menschen zur Strafe 
für seinen Ungehorsam in das G. des Leibes 
geworfen habe (res. 1, 4, 2. 5, 6 [GCS 27, 224, 
5. 227, 5]; vgl. Phot. bibl. 234 [PG 103, 
1109 A]). Doch weist er die Ansicht des Ori¬ 
genes zurück, der den Körper als Kette, G., 
Grab, Fessel bezeichnet (res. 1, 30, 4 [GCS 27, 
263, 8]); vgl. damit die gleichlautende Formu¬ 
lierung bei Epiphanios (s.u. Sp. 309). 

II. Väter des 4. Jh. u. Neuplatoniker. Zur 
selben Zeit wie Origenes nimmt auch Plotin, 
gefolgt von Porphyrios u. später von Aeneas 
V. Gaza u. Proklos, Bezug auf die ippoupdt des 
Phaidon, vgl. Plot. 4, 8, 1, 28; Porphyr, sent. 
40; Aen. Gaz. Theophr. 6 Colonna; Procl. in 
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Plat. remp. 1, 85, 1 Kroll; in Tim. 1, 208, 9. 
333, 28 Diehl. - Plotin interpretiert Phaedo 
62 b offenbar im Lichte von Crat. 400 c u. 
rcsp. 514a. Schenkt man Augustinus Glau- 
bejr, hatte Porphyrios auch in De regressu 
aiiimae an der Vorstellung vom Leib als G. 
festgehalten, die Augustinus bekämpft (Aug. 
s. 241, 7, 7 [PL 38, 1137]). Proklos hält den 
Abfall der Seele von Gott für einen so ver¬ 
hängnisvollen Fehler, daß als Sühneort der 
Leib nicht ausreiche, sondern daß es dazu des 
Tartarus-Kerkers bedürfe (prov. 24, 14 [135 
Boese]; deo. dubit. 57, 6 [93 B.]). Doch schon 
kämpft Arnobius im Namen der Christenheit 
gegen diese platonisierenden Standpunkte: 
es sei wenig glaubhaft, daß der allmächtige 
Gott die unbeständigen u. durch ihre Neigun¬ 
gen den Lastern zugekehrten Seelen erschaf¬ 
fen habe, um sie dann in Körper zu verban¬ 
nen ; einmal in diesen Fesseln gefangen, wür¬ 
den sie dann den Stürmen des Schicksals aus¬ 
gesetzt sein u. schimpfliche Taten begehen 
(nat. 2, 45; Festugiöre 231 übersetzt zu 
Recht ,en Sorte que, une fois empetrees dans 
ces prisons corporelles . . .‘ u. erkennt in die¬ 
sem Ausdruck die Adaptation von <ppoup(x). - 
Laktanz hingegen läßt die Metapher des Lei¬ 
bes, der ein G. oder eine Fessel für die Seele 
ist, als ganz selbstverständlich zu, obgleich 
er durch Ciceros consolatio von ihrer platoni¬ 
schen Herkunft unterrichtet ist (inst. 2, 8, 
68; 7, 2, 8. 5, 9. 8, 6 [CSEL 19, 141, 23. 587, 
8. 598, 3. 610, 1]). - Um das J. 300 führt Ju- 
vencus sie auch in die Evangelienerzählung 
ein: so mit Bezug auf den greisen Simeon, 
dem geweissagt wurde, daß er das G. seines 
Leibes erst verlassen werde, wenn er das 
Jesuskind gesehen habe (luvenc. 1, 189 
[CSEL 24, 12f] zu Le. 2, 29). Dieselbe Deu¬ 
tung findet sich bei Basü. hom. in mart. lul. 
5 (PG 31, 249). Man erinnert sich daran, daß 
nach dem Somnium Scipionis die Menschen, 
die dem Leib-G. entronnen sind, allein das 
wahrhafte Leben genießen. Macrobius führt 
in seinem Kommentar aus, nach den alten 
Theologen stellten unsere eigenen Körper die 
Unterwelt dar, die Seele sei in ihnen einge¬ 
schlossen %vie in einem finsteren, schmutzigenu. 
blutbefleckten G. (somn. 1,9,9). Später hätten 
Pythagoras u. Platon diese Anschauungen in 
ihre Theorie des Körpers (Sega? u. cnjga) über¬ 
tragen ; darauf spiele Cicero nicht ohne Grund 
an; denn der Leib sei eine Art G. für diejenigen, 
die darin lägen (ebd. 1, 11, 3). Zeno v. Verona 
begrüßt diesen platonisierenden Gedanken des 


Somnium Scipionis u. findet darin Argumente 
zugunsten christlicher Unsterblichkeits- u. 
Auferstehungslehren (1, 16 [PL 11, 371 A]). 
Gregor von Nazianz interpretiert die (ppoupdc des 
Phaidon im Sinne von SeCTixwv/jp'.ov (ep. 32, 11 
[GCS 53, 30]) u. vergleicht das Leben in die¬ 
ser Welt mit einem G. (ep. 195, 3 [141]), das 
dem Auge der Seele die Sicht verstellt, bis 
man beim Tod aus dem Kerker entflieht (or. 
7, 21; 17, 9 [PG 35, 781 C. 976 C]). Vgl. dazu 
PsHeracl. ep. 5 (282 Hercher): uetog^vou u. 
Didym. trin. 3, 1 (PG 39, 773 A): (ppouplov 
7i:aÜY)p.diTwv. - Basilius von Caesarea rät den 
jungen Leuten, ihre Seele mit Hilfe der Philo¬ 
sophie aus ihrem Kerker zu befreien (adu- 
lesc. 9, 3 [54 Boulanger]). Er zitiert ihnen die 
Worte, die Pythagoras einem Schüler mit 
allzu blühender Hautfarbe gesagt haben 
soll: , Willst du nicht damit auf hören, dir 
deine eigene Gefangenschaft noch härter zu 
machen?“ (ebd. 9, 79 [57 B.]; in Ps. 29, 6 
[PG 29, 320 B/D]). Sein Bruder Gregor von 
Nyssa beobachtet, daß Gott Fleisch werden 
mußte, um uns loszukaufen u. um uns aus 
diesem G. des Todes zu befreien (or. catech. 
23 [PG 45, 61 D]; vgl. an. et res.: PG 46, 
108 A. 109 C); denn das menschliche Leben 
ist ein G., eine Art Lab3Tinth oder eine fin¬ 
stere Höhle (or. catech. 35 [PG 45, 88 B/D]; 
zu der «puXaxrj unseres Lebens u. zu deren Ver¬ 
gleich mit der Höhle des platonischen Höh¬ 
lengleichnisses resp. 7, 514a s. Greg. Nyss. 
mort.: PG 46, 505 D. 508 A; in inscr. Ps. 1, 6 
[41, 25 MacDonough-Alexander]). - Ambro¬ 
sius macht reichen Gebrauch von der Meta¬ 
pher des Leib-G. Im Hexameron betrachtet 
er den Körper als einen dunklen Kerker. 
Allein die Augen erhellen ihn u. gestatten 
ihm die Führung seiner selbst (hex. 5, 9, 55 
[CSEL 32,1, 247, 6]). In der Adaptation des 
Josephus (m. E. ambrosianisch) deutet er in 
diesem Sinn Ps. 141, 8: ,Entlasse meine Seele 
aus dem G.‘ (PsHeges. 3, 17, 1 [CSEL 66,214, 
2f]; der Text der LXX bietet ex (puXaxv)?. Die 
gleiche Auslegung findet sich, wie o. Sp. 302 
nachgewiesen, bei den Katharern). An späte¬ 
rer Stelle heißt es, das G. der Seele sei das 
Leben u. das Haften der Seele am Fleisch 
mit seinen Gebrechen, seinen Leiden u. seiner 
Raserei; denn der Körper ist der Erde ver¬ 
bunden; er ist aus zusammengepreßtem u. 
belebtem Staub gebildet (PsHeges. 5, 53, 1 
[409, 4/9]; die Stelle betrifft Kain, der Zu¬ 
sammenhang ist aus dem Phaidon entlehnt). 
In Ambrosius’ Kommentar zu Ps. 118 heißt 
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es, die Seele erniedrige sich einmal, weil ihr 
Leib aus Erde gebildet sei, zum anderen, 
weil sie als Bleibe unsere Behausung auf der 
Erde habe. Wenn Paulus sich nach der Be¬ 
freiung von diesem Leib des Todes sehnt 
(Rom. 7, 24), so deshalb, weil wir in einem 
finsteren Kerker eingesperrt sind, in der Höhle 
der Lüste (Ambr. expos. in Ps. 118,4/6 [CSEL 
62, 70,16]; vgl. Abr. 2, 6,27 [CSEL 32,1,584, 
10]). In der Schrift De excessu fratris Satyri, 
einer christl. Trostschrift, hebt Ambrosius her¬ 
vor, die Seele sei trotz ihrer Gefangenschaft 
im Leib in der Lage, zu entfliehen, wenn die 
körperlichen Bande sich im Schlafe locker¬ 
ten, u. Gesichte zu haben. Um wieviel mehr 
sei dann der Abgeschiedene, der von den Be¬ 
fleckungen des Fleisches geläutert wurde, 
fähig, die Schauspiele des Äthers zu betrach¬ 
ten (exc. Sat. 1, 73,1 [CSEL 73, 247]; vgl. 
Cic. div. 1, 63; Porph. bei Macrob. somn. 1, 3, 
18; Courcelle, Peres, Index zSt.; Verg. Aen. 
6, 734. 746f). Ferner erklärt Ambrosius, daß 
das Leben, nicht der Tod der Seele beschwer¬ 
lich falle, die in die Enge der Gliedmaßen des 
Leibes eingeschlossen u. eingezwängt sei; 
selbst unser Fleisch verabscheut ein materiel¬ 
les G., das den Menschen daran hindert, dort¬ 
hin zu gehen, wohin er will, u. sein Gesicht u. 
Gehör zu betätigen; um wieviel mehr brennt 
die Seele, die befähigt ist, sich in die Lüfte zu 
erheben, darauf, aus dem G. zu entkommen, 
das unser Leib ist, u. in Freiheit die Wirklich¬ 
keiten des Himmels zu schauen, die unsicht¬ 
bar sind, so lange der Mensch im Körper 
weilt (exc. Sat. 2, 20, 3 [CSEL 73, 260]). - 
Ambrosius handelt von der Lehre der Nicht¬ 
vergänglichkeit der Seele in seiner Schrift De 
Cain et Abel: Hat die Seele ein reines Gewis¬ 
sen, so lebt sie reiner u. glücklicher, wenn sie 
erst einmal die Hülle ihres Körpers abgestreift 
hat. Ihres körperlichen G. ledig, fliegt sie zu 
dem Ort, von wo aus sie in unsere Eingeweide 
hineingeboren wurde (Cain et Ab. 2, 9, 36 
[CSEL 32, 1, 407, 8]). Ambrosius läßt parad. 
12, 55 (312, 5) den Teufel, der begierig ist, 
Adam zugrundezurichten, eine kleine Rede 
halten. Darin erklärt dieser, die menschliche 
Seele sei, weil sie im G. des irdischen Leibes 
liege, ein viel leichteres Opfer der Sünde, als 
er selbst es je gewesen sei. - Anderenorts deutet 
Ambrosius Cant. 5, 3: ,Ich habe meine Füße 
gewaschen; wie sollte ich sie beschmutzen?“ 
wie folgt: Die Seele, die ihre Füße gereinigt 
hat, ist jene, die sich aus dem gewöhnhchen 
Leben des Alltags mit dem Leib erhoben hat. 


Sie kann also nicht in das G. des Leibes zu¬ 
rückkehren, dessen Leidenschaften einen 
düsteren Kerker bilden (Isaac 6, 52 [CSEL 32, 

1, 676, 20]; es folgt die metaphorische Deu¬ 
tung des Leibes als einer die Sicht verstellen¬ 
den Höhle, in der die Seele haust; dem wird 
die unmittelbare Schau Gottes von Angesicht 
zu Angesicht entgegengesetzt). In bon. mort. 

2, 5 (CSEL 32, 1, 706, 7) führt Ambrosius das 
,nunc dimittis“ des greisen Simeon an, bezieht 
es aber nicht mehr wie Juvencus auf Simeons 
alten Leib, der ihn auf der Erde zurückhält, 
sondern auf die Fesseln des Fleisches u. der 
Versuchungen, die unsere Freiheit nach dem 
Gesetz der Sünde behindern. Bei unserem 
letzten Atemzug sieht man die Seele in der 
Tat aus der Höhle, die uns gefangen hielt, 
davonfliegen; vgl. dazu Courcelle, Posteritö 
224/8. Für die Seele, die so entflieht, besteht 
der fünfte Grad der Freude in diesem Aus¬ 
tausch des finsteren G. des verweslichen 
Körpers gegen das Licht u. die Freiheit (bon. 
mort. 11, 48 [744, 4]). - Noch an mindestens 
drei Stellen verwendet Ambrosius das Bild 
vom G. des Leibes zu exegetischen Zwecken: 
in Lc. 2, 59; 8, 48; 9, 29 (CSEL 32, 4, 73, 20. 
414, 1. 449, 11). In der Schrift De Joseph ist 
die Haltung des gefangenen wahren He¬ 
bräers spiritualisiert als die Standhaftigkeit 
der Seele, die, obwohl sie ins G. des Leibes 
geworfen wird, sich weder schrecken noch 
verführen läßt u. über die Bande des Todes 
triumphiert (6, 31 [CSEL 32, 2, 95, 1]). - 
Paulinus von Nola verspricht iJ. 394 dem 
Ausonius, sein Freund im Geist auch nach 
dem Tode zu bleiben, wenn er erst einmal be¬ 
freit sei aus dem Kerker des Leibes (carm. 
11, 57 [CSEL 30, 42]). Nach Prudentius 
denkt der heilige Cyprian, wenn er Gott 
bittet, ihn durch das Martyrium seinem Ker¬ 
ker zu entreißen, nicht an jenen, in den ihn 
der Verfolger soeben hat werfen lassen, son¬ 
dern an jenen, den sein aus Erde bestehender 
Körper darstellt (perist. 13, 53/69, bes. 63f 
[4, 187f Lavarenne]; dieselbe Gegenüber¬ 
stellung der beiden ,G.‘ findet man mit Bezug 
auf Sokrates bei Tertullian u. Gregor von 
Nazianz an den o. Sp. 303 f. 306 zitierten Stel¬ 
len; vgl. ferner PsAmbr. act. Sebast. 19, 69 
[ASS lan. 2, 640a] vom Anfang des 5. Jh.). 
Prudentius beschreibt den Flug der Seele, 
wenn sie zum Himmel zurückkehrt, u. be¬ 
ginnt mit ihrem Aufbruch aus dem G. hier 
auf der Erde (harn. 845 [2, 69 Lavarenne]). 
Nach seiner Auffassung war eine kontempla- 
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tive Natur wie der Evangelist Johannes schon 
zu seinen Lebzeiten dazu inastande, sich vom 
G. seiner Glieder im Verlaufe eines ekstati¬ 
schen Traumes zu lösen u. apokalyptische 
Gesichte zu schauen (ebd. 910/9 [71f]). Pru- 
dentius bejaht folgerichtig die Unsterblich¬ 
keit der Seele, der nach dem Tode die visio 
beatitica verheißen ist. 

III. Origenistische Streitigkeiten. Zu der¬ 
selben Zeit, als Ambrosius, Paulinus von 
Nola u. Prudentius die Metapher vom G. des 
Leibes vorbehaltlos zuließen, wurde sie heftig 
angegriffen u. als heidnisch u. häretisch ge¬ 
brandmarkt. Darin ist ein Ergebnis der ori- 
genistischen Streitigkeiten zu sehen.Epipha- 
nios von Salamis bekämpft in seinem Pana- 
rion, das zwischen 374 u. 377 entstand, eine 
Lehre, die er aus Methodios schöpft n. von 
der er versichert, sie sei origenistisch. Sie be¬ 
inhaltet folgendes: der Körper heißt grie¬ 
chisch auch Sega?, weil die Seele an ihn ge¬ 
bunden sei (SeSetrOai; vgl. Epiph. anac. 64, 4, 
6 [GCS 31, 411, 5]), d.h. er wird angesehen 
als die Fessel, das G. oder das Grab der Seele 
(ebd. 64, 22, 5 [436, 15]; dies stimmt mit dem 
o. Sp. 304 zitierten Satz des Methodios über¬ 
ein). Epiphanios entgegnet darauf, die wört¬ 
liche Interpretation der Genesis zeige, daß 
Adam bei seinem Sündenfall bereits einen 
fleischlichen Körper hatte. Er ist ihm also 
nicht erst zur Strafe für sein Vergehen gege¬ 
ben. Die bekämpfte Theorie läuft auf eine 
Leugnung der Auferstehung des Fleisches 
hinaus; vgl. dazu Guillaumont 85. Im J. 394 
schrieb Epiphanios seinen Brief an Johannes 
von Jerusalem. Darin verurteilt er sehr heftig 
die origenistische Lehre, daß die menschli¬ 
chen Seelen Engel seien, die aus dem Himmel 
verstoßen u. im Körper zur Strafe gefangen¬ 
gesetzt wurden (Epiph. ep. adv. loh.: 
Hieron. ep. 51, 4, 3 [CSEL 54, 401]). Epipha¬ 
nios sieht hierin ein Überbleibsel der Lehre 
der Manichäer, Gnostiker, Ebioniten u. Mar- 
cioniten; denn in diesem Fall wäre das Wort 
Gottes ,wachset u. mehret euch!' (Gen. 1, 28; 
9, 1) kein Segen, sondern ein Fluch, da es ja 
bewirkte, daß bei jeder irdischen Geburt ein 
Engel fiele u. zur menschlichen Seele abstiege 
(vgl. Guillaumont 88). Das aber heißt Ps. 
141, 8: ,Laß meine Seele herausgehen aus dem 
G.‘ willkürlich interpretieren (Epiph. aO. 
4, 7 [402]). Hieronymus hatte bis dahin der 
origenistischen Deutung dieses Verses zuge¬ 
stimmt (tract. in Ps. 141, 8 [CCL 78, 310]); 
er hatte mehrfach ohne jeden Skrupel die 


Lehre vom G. des Leibes in seinem Kommen¬ 
tar zum Epheserbrief vJ. 386/7 dargelegt (2, 
3, 1; 3, 6, 20 [PL 26, 477 D. 553 B] mit Be¬ 
zug auf die Worte ,Paulus vinetus“). Er selbst 
erwähnt in einem Brief vJ. 384 ganz natür¬ 
lich das G. der weltlichen Leidenschaften 
(Hieron. ep. 39, 7 [CSEL 54, 307 f] aus dem 
J. 384; vgl. ep. 14, 10 [59f] aus dem J. 376; 
22, 7, 2 [153] aus dem J. 384; 125, 1 [CSEL 
56, 118/20]). Nun macht er sich die Sache des 
Epiphanios zu eigen, übersetzt seinen Brief u. 
benutzt ihn iJ. 396 bei der Abfassung seines 
Traktats gegen Johannes von Jerusalem. 
Dort legt er die Irrtümer des Origenes dar 
(Hieron. c. loh. 7 [PL 23, 360]). Rufin tadelt 
ihn wegen der plötzlichen Kehrtwendung 
(apol. adv. Hieron. 1. 42, 2; 2, 46, 6 [CCL 20, 
77. 118]; vgl. auch Hieron. adv. Rufin. 1, 25; 

3, 40 [PL 23, 437 A. 508 C]; Hieronymus 
tadelt hier die platonisierende I/ehre: ,quoti- 
die de corporis carcere nitentem animae edu- 
cere libertatem“). Im weiteren Verlauf des 
Streites erklärt Theophilos von Alexandrien in 
seinem ersten Osterbrief vJ. 401, Origines ver¬ 
damme das honorabile connubium (Hebr. 13, 

4) , wenn er die Körper als Kerker darstelle, die 
für die sündigen u. gefallenen Seelen bestimmt 
seien (Theophil. Alex. ep. pasch. 1 [PG 65, 53/ 

5] ; vgl. die lat. Übersetzung Hieron. ep. 96,18 
[CSEL 55, 177/9]). Im dritten Festbrief vJ. 
404 weist Theophilos darauf hin, daß diese 
Theorie, die auf eine Verurteilung der Kin¬ 
derzeugung hinausläuft, im ofFenharen Wider¬ 
spruch zu 1 Tim. 5, 14 u. zum Segen Gottes 
für Adam u. Eva stehe, die als Mann u. Frau 
geschaffen sind (Hieron. ep. 100, 12 [CSEL 
55, 225f]). - Wenn dies die herrschende Vor¬ 
stellung der origenistischen Zeitgenossen des 
Epiphanios u. Theophilos vom Leib war, so 
löste sich in diesem Punkt Evagrius Ponticus 
vollkommen von ihnen. Eher als ein G., ein 
Züchtigungsort oder ein Grab, ist der Leib 
vielmehr nach Evagrius Ponticus ein Mittel 
zur Befreiimg u. zum Heil (vgl. Guillaumont 
85. llOias). Guillaumont merkt aber an, daß 
Evagrius dennoch in seinem Psalmenkom¬ 
mentar (PsOrig. select. in Ps. 48, 12 [PG 12, 
1445D]) sagt: Tde^o? voü azdOapro? 

Ta(po? crcöga. Darüber hinaus muß 

man beachten, daß Evagrius den Psalmvers 
,Entlaß meine Seele aus dem G.‘ deutet als 
Wort der reinen Seelen, die zur Anschauung 
außerhalb des Leibes-G. bereit sind (centur. 

4, 70 [PO 28, 1, 167] syr.). Zu den Werken 
des Evagrius allgemein s. A. u. C. Guillaumont, 
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Art. Evagrius Ponticus;o. Bd. 6, 1091/7. - 
Im Gefolge des Epiphanios u. des Theophilos 
war Hieronymus bestrebt, den zeitgenössi¬ 
schen Origenismus als eine heidn. Philoso¬ 
phie hinzustcllen. Nach Guillaumont 119 be¬ 
ruht die Theorie der Einkerkerung der Seele 
im G. des Leibes zur Bestrafung auf einer 
tendenziösen Verwechslung zwischen dem ori- 
genistischen u. dem platonistischen oder gar 
gnostischen Schema, die zwar durch wirkliche 
Analogien in der Tat miteinander verknüpft 
sind, aber auch wichtige Unterschiede auf¬ 
weisen. Immerhin muß man wohl zugeben, 
daß auch Origenes selbst in der Nachfolge 
PhUons die Theorie eines Leib-G. vertreten 
hat. Wie sollte man sonst erklären, daß Am¬ 
brosius sich eine solche Lehre zu eigen machte, 
wenn sie ihm nicht von Origenes vorgegeben 
worden wäre 1 Als Hörer des Ambrosius 
scheint auch der junge Augustinus c. acad. 1, 
3, 9 (CSEL 63, 10, 16) der Theorie vom G. des 
Leibes zugestimmt zu haben, dessen Finster¬ 
nis die Menschen daran hindert, die Wahrheit 
zu erblicken. Doch vertritt er diese Lehre 
nicht unmittelbar, sondern legt sie dem Li- 
centius in den Mund. Dreißig Jahre später, in 
einem Brief aus dem J. 415, der also nach der 
Kontroverse um Origenes geschrieben wurde, 
wußte Augustinus es freilich besser u. lehnte 
die von einigen christlichen Theologen vertre¬ 
tene Auffassung einer Präexistenz der Seele 
vor ihrer Verbannung in den Leib ab (Aug. ep. 
166,5,15.9,27 [CSEL 44,567.582] = Hieron. 
ep. 131 [CSEL 56,202/25]). Er ist unter keiner 
Bedingung bereit zuzugestehen, daß die 
Seelen üi einem vorgeburtlichen Leben Sün¬ 
den begangen hätten u. von dort in die Ver¬ 
liese des Fleisches geworfen worden wären. 
Eine solche Lehre ist in seinen Augen nur als 
Ersatz an die Stelle der platonischen Doktrin 
aufeinanderfolgender Generationenzyklen ge¬ 
treten, da sie impliziert, daß dieselbe Seele 
mehrmals zur Gottheit zurückkehre. Diejeni¬ 
gen Christen, die eine solche Meinung ver¬ 
treten, lassen also die Vorstellung einer Sün¬ 
de Adams zu. Als Strafe zog sie nach sich, 
daß die Seele ,in Adam* geworfen wurde, d.h. 
in das irdische G., den Leib aus Fleisch (ebd. 
9, 27 [583, 5/13]; J. Labourt [Hrsg.], Saint 
Jerome, lettres 8 [Paris 1963] 30 übersetzt 
irreführend: ,... je ne sais par quels cireuits 
oes theologiens s’arrangent . . .*). - Civ. D. 
12, 21, 73 erscheint die Wendung ,nescio quos 
cireuitus* abermals, u. zwar in einem Zu¬ 
sammenhang, der sich ganz klar auf die pla¬ 


tonische Lehre von Abfall u. Rückkehr der 
Seele bezieht. In der en. in Ps. 141 (CCL 40, 
2057f), die ebenfalls ij. 415 erschien, bereitete 
der Vers ,Educ e carcere animam meam* stets 
Schwderigkeiten. Manche Exegeten deuten, so 
berichtet Augustinus, dieses G. als die Welt u. 
verstehen den Vers als ein Gebet der Kirche 
zu Gott, er möge sie aus dieser Welt befreien. 
Doch in diesem Fall müßte der Psalmist ei¬ 
gentlich sagen ,Laß meinen Leib aus dem G. 
entweichen* u. nicht: ,meine Seele*. Andere 
verstehen unter ,carcer* den Körper. Doch 
auch diese Deutung ist nicht viel besser 
als die frühere; denn auch die Seelen der 
Verbrecher verlassen den Leib, u. der Gerech¬ 
te hat keinerlei Anrecht auf einen verzeitigen 
Tod. Oder handelt es sich um die Frage, ob 
unser I^eib zugleich eine Schöpfung Gottes u. 
eine verdiente Züchtigung ist, sofern er aus 
vergänglichem Fleisch besteht? Aber nicht 
unser Leib, sondern unsere Verwesung wird 
durch die Züchtigung bewirkt. So muß wohl 
das Gebet des Psalmisten bedeuten; ,Laß 
meine Seele der Verwesung entkommen!* Au¬ 
gustinus schlägt ferner von sich aus vor; 
,Laß meine Seele frei aus der Enge (angustia)*, 
d.h. ,der Traurigkeit* (en. in Ps. 141, 17, 13 
[CCL 40, 2057]). Der .Kerker* in diesem Vers 
wird von Augustinus gedeutet als ,das Fleisch 
u. das Dunkel der Unwissenheit* (ep. 164, 16 
[CSEL 44, 535, 17f]). Man bemerkt zu dieser 
Zeit (iJ. 415) bei Augustinus deutlich eine 
Scheu vor einer an Origenes anklingenden 
Interpretation. - Im s. 256, 2 (PL 38, 1191) 
bekämpft Augustinus die spiritualistisehen 
Philosophen, nach deren Meinung die Selig¬ 
keit in der Befreiung aus dem G. des Leibes 
bestehe. Sie verachten den Körper allzu sehr, 
wenn sie ihn als G. betrachten, u. werden da¬ 
durch zu einer Leugnung der Auferstehung 
des Fleisches geführt (vgl. s. 277, 3, 3 [PL 38, 
1259]; dazu Courcelle, Propos 167f). - Civ. D. 
10, 30, 16 lobt Augustinus Porphyrios, weil 
dieser gegen Platon u. Plotin verneint, daß 
die menschliche Seele am Ende ihres tiefen 
Falles in Tierkörper fährt, die sie wie ein G. ein¬ 
schließen (Plot. enn. 3, 4, 2). Augustinus spielt 
auch auf einen anderen Gedanken Platons an, 
demzufolge die Götter unsere Ketten u. unser 
Leib-G. geschaffen haben (Civ. D. 12, 27, 10; 
mit Bezug auf Plat. Tim. 41 c u. Porph., hier zu¬ 
stimmend). - Auch eine andere Anschauung 
der Platoniker, die bei Vergil erscheint, teilt 
Augustinus nicht. Nach ihr sollen alle Übel 
der Seele, die Leidenschaften, Sünden u. 
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Laster, Wirkungen des Leibes sein. Dem stehe 
Sap. 9, 15 entgegen. Die dort ausgesprochene 
Beschwerlichkeit des Leibes sei eine Frucht 
der Fjrbsünde u. nicht etwa deren Ui'sache. 
Die sündige Seele selbst habe das Fleisch der 
Sünde verfallen lassen. Aus demselben Grunde 
sei auch der Teufel, obwohl er keinen Leib 
besitze, in die Verliese der Hölle gestürzt (civ. 
D. 14, 3, 22). 

IV. Fortleben. Augustinus ergriff also in 
dieser Frage schließlich nicht für Ambrosius 
Partei, sondern schloß sich den Lehren an, 
die Hieronymus während der origenistischen 
Streitigkeiten vortrug. Das Motiv des Leib- 
G. sollte jedoch nicht gänzlich verschwinden. 
Bei späteren heidnischen Autoren gründet sich 
die Autorität dieser Lehre auf ihr Alter 
(PsPlut. vit. Hom. 124 [7, 399, 1 Bernarda- 
kis]). Mitten im 6. Jh. wendet Olympiodor 
die Metapher noch auf vielfältige Weise an 
(s. o. Sp. 296f). Im Westen erscheint sie in 
späten christlichen Grabinschriften; die Ha- 
giographen u. sogar liturgische Formeln ver¬ 
wenden sie nach Belieben (OLE nr. 783; vgl. 
I. B. de Rossi, Insoriptiones christianae ur- 
bis Romae 2, 1 [Roma 1888] 112 nr. 76, 5; 
ILCV 2 nr. 3427; V. Vulframni 13 [MG Script, 
rer. Mer. 5,672,27]; V. Landelini 8 [ebd. 6,443, 
29f]; vgl. auch Penco 133/5; G. Manz, Aus¬ 
drucksformen der lat. Liturgiesprache bis ins 
elfte Jahrhundert = Texte u. Arbeiten 1, 
Beih. 1 [1941] 177 nr. 318. 511 nr. 1043; 
Alcuin vers. Ebor. eccl. 679. 1646 [MG 
Poet. lat. Med. Aev. 1, 184. 186]; ep. 309, 14 
V. 12 [MG Epist. 4, 476]). Noch im 5. u. 6. Jh. 
ist sie Gegenstand von Erörterungen u. Dis¬ 
kussionen. - Prosper von Aquitanien schätzt 
die Tiefe unserer Gefangenschaft nach der 
Höhe des Preises, der für unsere Erlösung 
bezahlt werden mußte: unsere Bosheit war so 
groß, daß nichts Geringeres als der Tod Chri¬ 
sti, des Arztes unserer Seele, erforderlich war, 
um uns zu befreien (c. de ingrat. 901: Pa- 
tristic stud. 95 [1962] 96 Huegelmeyer). 
In seinem Kommentar zu Ps. 141 erklärt er, 
das G., aus dem der Psalmist Gott um Befrei¬ 
ung bittet, sei der Kerker der Versuchun¬ 
gen; denn sie engen die Seele ein u. nehmen 
ihr alle Freiheit. Doch läßt er auch die Deu¬ 
tung zu, dieses G. sei der Körper, in dem wir 
wohnen; denn, wenn er auch selbst nicht 
schlecht sei, so belaste er doch die Seele, wie es 
der Verfasser des Buches der Weisheit gesagt 
habe (in Ps. 141, 8 [CCL 68A, 183]). - Ein 
gewisser Paulinus hatte Faustus von Riez 


gefragt, ob die Seele nach ihrer Befreiung aus 
dem G. des Leibes in einem anderen G. fest¬ 
gehalten werde oder frei durch die Lüfte 
fliege (Faust. Rei. ep. 14, 3 [MG AA 8, 275, 
31]). Der Verfasser scheint an Verg. Aen. 6, 
733 f zu denken. Das glaubte wenigstens of¬ 
fenbar Faustus, da er die ,poetae‘ erwähnt. 
Er antwortet, seines Erachtens sei die Hölle 
sehr wohl ein G. (ep. 15, 21/3 [278, 22/36]). 
Auch er ist der Meinung, daß ,oarcer‘ (Ps. 
141, 8) die enge Behausung des Leibes be¬ 
zeichne (ebd. 29 [279, 18f]). Er schließt dar¬ 
aus etwas voreilig, die Seele sei leiblich. Zu 
welcher Reaktion sieh Claudianus Mamertus 
aus neuplatonischer Sicht auf solcherlei Vor¬ 
stellungen veranlaßt sah, ist bekannt. - Im 
6. Jh. glaubt Fulgentius von Ruspe den Men¬ 
schen zugleich im schmutzigen Bodensatz 
seines irdischen Körpers u. in den Ketten, die 
ihm der Teufel anlegt, gefangen (ad Tras. 1, 
13; 2, 2 [PL 65,237 D. 246B]). -Cassiodor be¬ 
obachtet, daß die Seele ihr G. liebgewonnen 
habe. Sie leide unter den Schmerzen des 
Leibes u. fürchte sich vor dem Tod des Kör¬ 
pers, obwohl sie selbst unsterblich sei. Sie 
zittere sogar vor geringfügiger körperlicher 
Ungemach (Cassiod. an. 4 [hrsg. J. W. 
Halporn; Traditio 16 (1960) 73, 31/7]). An 
anderer Stelle legt auch er Ps. 141, 8 aus. 
Seiner Auffassung nach ist ,carcer‘ zu verste¬ 
hen als Hölle oder als die Trübsal unseres 
Lebens im Fleische (in Ps. 141, 8, 142 [CCL 
98, 1271]; dort auch die aus Varro 1.1. 5, 151 
entnommene Etymologie von ,carcer‘; vgl. 
ferner Cassiod. in Ps. 142, 11. 222 [1279]). - 
Boethius greift auf eine stärker platonisierende 
Ausdrucksweise zurück: Die unsterbliche 
Seele, die sich eines guten Gewissens erfreue, 
gewinne frei den Himmel, wenn sie sich erst 
einmal ihres irdischen G. entledigt habe. So¬ 
bald sie die Freuden des Himmels u. das Feh¬ 
len aller irdischen Beschwernisse genieße, ver¬ 
achte sie alles Diesseitige, besonders den 
Ruhm (Boeth. cons. 2, 7, 74; ebd. 3 oarm. 6, 5 
[CCL 94, 34. 46]; die erste dieser beiden Stel¬ 
len wurde wieder aufgegrilFen von Johannes v. 
Föcamp: PsAlcuin conf. fidei 1, 25 [PL 101, 
1043 D]; conf. theol. 3, 7 [148,179 Leclercq]). 
- Nach Gregor dem Großen ist das G., das die 
Seele umschließt, die Verdorbenheit des Flei¬ 
sches ; denn sie zieht die Seele trotz ihrer mo¬ 
ralischen Fortschritte oder ihres Aufschwun¬ 
ges zur Kontemplation wieder auf die Erde 
zurück (Greg. M. moral. 8, 12, 39 f [PL 75, 
824F] zu Job 7, 12; vgl. auch 10, 8, 13 
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[927 D]). Anderenorts betrachtet er nicht mehr 
das Fleisch, sondern die Gewohnheit der 
Sünde als unser wahres G. (ebd. 11, 12, 18 
[959 B]; aufgcgriiien von Odo Clun. epit. 
8 in Job 7, 12; 11 in Job 12, 14 [PL 133, 
182. 221D]; vgl. Max. Taur. s. 8, 1 [CCL 23, 
28, 5/7]; Isid. Sev. sent. 1, 12, 7 [PL 83, 
563B]; Beda Ven. in Esr. et Neh. 2: PL 91, 
858 B; vgl. Daubercies 5/54). - Nach Gregor 
von Tours beruht diese Gefangenschaft dar¬ 
auf, daß wir von Dämonen besessen sind (glor. 
conf. 86 [MG Script, rer. Mer. 1, 2, 354]). - 
Aponius stellt fest, daß die Seele im G. ihrer 
Laster nicht auf dem Weg der Gebote Gottes 
fortzuschreiten vermag (in Cant. 73 [PL 
Suppl. 1, 866]). - Trotz der Vorsicht der anti- 
origenistischen Väter ist die platonische Me¬ 
tapher ins Mittelalter gelangt. Sie wird von 
Schriftstellern unterschiedlichster Art bis ins 
12. Jh. verwendet: zB. von Ambrosius Aut- 
pertus, Otto III, Alcuin, Candidus, Fulbert 
von Chartres, Petrus Damiani, Alanus von 
Lalle, Ailred von Rievaulx, Honorius von 
Augustodunum, Manegold von Lautenbach, 
Guibert von Nogent, Bernhardus Silvestiis. - 
Die Spiritualen empfahlen den Menschen, das 
G. ihres welthchen Lebens mit dem des Klo¬ 
sters zu vertauschen. 

F. Zusammenfassung. Diese Zusammen¬ 
stellung von Texten ist gewiß unvollständig, 
da an brauchbaren Indices großer Mangel 
herrscht. Sie behandelt ledighch die Metapher 
des Leib-G. der Seele. Eine zweite Gruppe 
von Texten, die der ersten sehr nahe kommt, 
berührt die Metapher des Leibes als Käfig der 
Seele (Courcelle, Äme; vgl. auch Bernhardus 
Süvestris comm. super sex fibr. Eneid.: 24, 
8 Riedel). Diese Metaphern sind an vielen Stel¬ 
len verbunden mit der des Leibes als eines 
Grabes der Seele (Courcelle, Corps-tombeau 
101/22) oder als Höhle der Seele (Danielou, 
43/51). - Die Tradition, deren Ursprung in 
orphischem Gedankengut zu suchen ist, wur¬ 
de von den Pythagoreern, Platon u. Xeno- 
krates, den Stoikern, dem Mittelplatonismus 
u. Neuplatonismus übernommen u. stufen¬ 
weise ausgebaut. Das G. der Seele bezeichnet 
nach verschiedenen Autoren bald den Leib, 
die sinnhohen Lüste oder die Leidenschaften, 
bald die stoffhche Welt oder die Glücksgüter, 
bald die Hölle. Die Sprache der frühchristl. 
Theologie erweitert diese Deutungen noch 
um einige Möglichkeiten: die Verderbtheit 
des menschhchen Fleisches, die Versuchun¬ 
gen, die Gewohnheit zur Sünde. - Die um¬ 


fassendste Beschreibung der Gefangenschaft, 
die das menschliche Leben darstellt, als 
Strafe für einen titanischen Frevel findet sich 
bei Dion Chrysostomos, der m. E. eine sehr 
alte orphische Vorlage entwickelt. Platon er¬ 
wähnt seinerseits im Phaidon ,9po'jpa‘ nicht 
im Sinne von harter Strafe, sondern im Sinne 
von ,bewachter Ort‘. Er will so zeigen, daß 
das Verhältnis zwischen dem Menschen u. der 
fürsorgenden Gottheit dasselbe sei wie zwi¬ 
schen einem Sklaven u. einem guten Herrn. 
Der Mensch habe infolgedessen nicht das 
Recht, sich wie ein flüchtiger Sklave aufzu¬ 
führen u. durch Selbstmord der stofflichen 
Welt u. besonders dem Leib zu entrinnen. 
Die Platonexegese schematisierte diese.Vor¬ 
stellung des Leib-G. (8ecrjjLa)T7]p!.ov). Für die 
Stoiker dagegen sind Flucht u. Selbstmord 
legitim; denn das G. besteht in den falschen 
Gütern der Fortuna. Die Neuplatoniker er¬ 
kennen in ihrem System dem Begriff des 
Leib-G. einen besonderen Platz zu u. ver¬ 
stehen darunter den tiefsten Punkt des Sün¬ 
denfalls der Seele. - Gnostiker, Mandäer, Mani¬ 
chäer u. Hermetiker führen das Bild nach 
ihrem Belieben weiter aus. Philon wendet als 
erster diese Vorstellung bei der Schriftaus¬ 
legung an. Er betont vor allem, daß der 
Mensch mit der Hilfe einer fürsorglichen 
Gottheit durch Vergeistigung zur Befreiung 
gelangen kann. - Die christl. Tradition läßt, 
wenn man von Arnobius absieht, die Meta¬ 
pher des Leib-G. allgemein bis in die Zeit 
des Pradentius u. des Ambrosius zu. Letzterer 
versteht sie gewöhnlich im moralischen Sinn, 
erwähnt aber selbst einmal beifällig die philo¬ 
sophische Lehre von der Unvergänglichkeit der 
Seele, die sich aus ihrem Leib-G. befreien 
u. im Flug zu ihrer Heimat in der Höhe zu¬ 
rückkehren könne, von woher sie in den Kör¬ 
per gefahren sei. - Der Origenistenstreit 
machte einen Antagonismus zwischen dem 
alten orphischen Titanenmythos u. der jüd.- 
christl. Erzählung von Adams Sündenfall 
bewußt. Eine neue christl. Überlieferung 
entstand, die der philosophischen Lehre vom 
Leib-G. feindlich gegenüberstand. Im 
Orient lehnten Epiphanios von Salamis u. 
Theophilos von Alexandrien, im Okzident 
Hieronymus u. Augustinus die Lehre ab, daß 
die Seele im Leib gefangengehalten werde 
zur Strafe für Sünden, die von der Seele vor 
ihrem Sturz in den Leib begangen worden 
seien. Derm die Zeugung von Nachkommen¬ 
schaft sei weder eine Strafe noch ein Fehler, 
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da sie unter dem Segen des Gottes der Gene¬ 
sis stehe. Adams Sünde hat nicht zur Folge, 
daß die menschliche Seele in den Leib stürze. 
Seit der Erbsünde beschwere der Körper zwar 
die Seele, doch sei der Leib nicht an sich 
schlecht. Die Auserwählten fänden ihn viel¬ 
mehr bei ihrer Auferstehung wieder. - Auf 
diese Lehre bezieht sich noch Paul VI, wenn 
er in einer Rede vor einem Ärztekongress am 
25. V. 1963 erklärt, der Körper sei nicht als 

G. für die Seele anzusehen. Wenn die Meta¬ 
pher des Leib-G. der Seele bei den Kirchen¬ 
schriftsteilem des Mittelalters Wohnrecht 
behielt, so deswegen, weil viele von ihnen in 
einem erstaunlichen Maße Gedankengut des 
Neuplatonismus aufgenommen hatten. Vor¬ 
sichtigere Autoren achten darauf, diese Me¬ 
tapher allein in moralischem u. asketischem 
Sinn zu benutzen, u. sie wenden sie an auf die 
Begierde des Fleisches, die als Wirkung der 
Verwundung angesehen wird, welche Adams 
Sündenfall der menschlichen Natur zugefügt 
hat. 
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A. Terminologie u. Ort der Haft. I.Termi¬ 
nologie. Für den Begriff G. im allgemeinen 
Sinne als Entzug der Freiheit durch Einsper¬ 
ren findet sich in den Quellen kein adäquates 
Wort. Das mit G. übersetzte Wort captivitas 
bezeichnet nur eine Art der Haft. Custodia be¬ 
deutet zwar Haft, aber in der Regel im Sinne 
von Untersuchungshaft. Sehr oft wird cu¬ 
stodia neben vincula als bloße Einsperrung 
ohne Fesseln genannt (Call.: Dig. 22, 5, 3, 
5: in vinculis custodiave publica erit; Call.; 
Dig. 48, 19, 28, 7). Weitaus am häufigsten 
trifft man für Haft die beiden Wörter carcer 
u. vincula. Carcer bedeutet ursprünglich Um¬ 
friedung, Schranke, Gefängnis (in carcere 
esse; in carcerem ducere, condere, conieere, 
includere, abducere, venire). Varro (1.1. 5,151) 
erklärt das Wort mit; carcer a coercendo, 
quod exire prohibentur; vgl. Charisius; GrLat 
1, 32, 16 (34, 4 Barwick); Cassiod. in Ps. 
141, 8 (CCL 98, 1272). Zur Etymologie des 
Wortes siehe Walde, Wb. P, 166. Das im sizi- 
Uschen Griechisch vorkommende Wort xapxa- 
pov (Sophr. frg. 147 Kaibel) dürfte nicht 
die Quelle des lat. Wortes carcer, sondern ein 
italisches Lehnwort sein. Näheres bei Walde, 
Wb. P, 166. Die griech. Entsprechungen für 
carcer als locus custodiae sind; 9uXax-^ (spe¬ 
ziell Ortsgefängnis für Privatschuldner), eip- 
XTV], TrpaxTopeiov (Gefängnis für Staatsschuld¬ 
ner), SeCT(jLcüT7]pi.ov. Weiter wird auch otxvjfxa 
für Gefängnis verwendet (Dem. or. 56, 4; 
Plut. Agis 19, 3). Vincula (vincio) bedeutet 
Bande, Fesseln, metonym Gefängnis (in vin¬ 
culis esse; in vincula conieere, ducere). Der 
Begriff vincula wird sowohl für die öffentliche 
als auch für die private Haft verwendet. Hin¬ 
gegen bedeutet custodia regelmäßig öffent¬ 
liche Haft (Venul.: Dig. 50, 16, 224; ,Vinculo- 
rum‘ appellatione vel privata vel publica vin¬ 
cula significant, , custodiae' vero tantum 
publicam custodiam; Call.; Dig. 4, 6, 9). 
Dem lat. vincula entspricht im Griechischen 
der Ausdruck Seupto? (-ot) (Herodt. 3, 145; 
Plat. leg. 9, 864 e). Das diesem Wort zugrun¬ 
deliegende Verbum Seco ,binden' wird häufig 
verwendet für ,ins Gefängnis werfen' (Lys. 6, 
23; Dem. or. 24, 105. 146). Hinzuweisen ist 
noch auf das Wort xaTox^ (xarEx^iv, zurück¬ 


halten, gefangenhalten), das insbesondere 
im übertragenen Bereich verwendet wird (als 
Zustand des von einer Gottheit Besessenen, 
zß. Plut. Alex. 2, 6). 

II. Ilaftort u. Gefängniswesen. Aus der 
Frühzeit stammt in Rom der ,carcer', später 
auch carcer Mamertinus (Jordan-Hülsen 2, 
480 f) genannt, der, am Fuß des Capitols ge¬ 
legen, sich aus mehreren Räumlichkeiten zu¬ 
sammensetzte, nämlich dem Gefängnis, dem 
sich nach NO einige archäologisch nicht aus¬ 
reichend erforschte Kammern anschlossen 
(s. Hülsen 1582), u. dem unterirdischen robur 
u. tullianum (von tullus; ehemals Quellhaus), 
in dem gefährliche Gefangene verwahrt u. 
nichtöffentliche Hinrichtungen vorgenommen 
wurden (Cic. Catil. 2, 27; Mommsen, StrR 
302f). Viele Gelehrte setzten robur u. tullia¬ 
num gleich; aus den uns überlieferten Quellen 
ist nur zu entnehmen, daß dieser robur ein 
Verlies im Bereich des carcer Mamertinus 
war; jede nähere Definition muß Hypothese 
bleiben (ausführlich J. Le Gail, Notes sur les 
prisons de Rome ä l’epoque republicaine; 
MeLArch 56 [1939] 60/80). - Aus republikani¬ 
scher Zeit stammen die lautumiae (Varro 
1. 1. 5, 151; Paul.-Fest. s.v. lautumiae [104 
Lindsay]). Dort wurden um 200 vC. die 
Kriegsgefangenen u. fremden Geiseln einge¬ 
sperrt (Liv. 37, 3, 8); später wurden die lau- 
tumiae für die leichtere Form der Haft ver¬ 
wendet, bei der die Gefangenen sich unge- 
fesselt frei bewegen durften u. dritte Personen 
zugelassen waren (Gell. 3, 3, 15). - In republi¬ 
kanischer Zeit wurden auch andere Räumlich¬ 
keiten als Gefängnis benützt, so das Aera- 
rium (Zonar. 8, 3, 2 aus Dio Cass. [1, 121 
Boissevain]) u. ^e Docks (Polyb. 36, 5 [3], 9). 
Juvenal berichtet von einer Mehrzahl von 
Gefängnissen in der Kaiserzeit (luvenal. 3, 
312/4). - Daneben findet sich private Haft in 
öffentlichem Auftrag (libera custodia) u. in 
der Zeit des Prinzipats die militärische Haft 
(s. u. Sp. 326f).-In Athen wird von den atti¬ 
schen Rednern nur vom SsffpLcoTfip!,ov gespro¬ 
chen, doch erwähnt Hesychios (5. Jh. nC.) 
ein Theseion, das mit ersterem nicht identisch 
zu sein scheint (s. E. Caillemer, Art. Carcer ; 
DarS 1,2, 917). Das Gefängnis unterstand den 
Elfmännern (Pollux 8, 102: oE evSexoc), die 
auch darüber wachten, daß die Vorschriften 
eingehalten wurden u. kein Gefangener ent¬ 
fliehen konnte (Lipsius 75). - Aufsicht über 
die Gefängnisse in Rom führten die tresviri 
capitales (Cic. leg. 3, 6; Liv. 32, 26, 17; Sali. 
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Catil. 55, 1; Pompon.: Dig. 1, 2, 2, 30), als 
deren Hilfsorgane die servi publici zur Ver- 
füo'ung standen (Val. Max. 5, 4, 7). In der 
Kaiserzeit wurden diese Aufgaben besonde¬ 
ren Offizieren u. Soldaten übertragen. Im 
3 /4. Jh. finden wir den commentariensis mit 
den ihm zugeordneten clavicularii u. applici- 
tarü (Valentinian u. Valens: Cod. Theod. 8, 
15, 3 u. 9, 40, 5; Firm. Mat. math. 3, 5, 26; s. 
dazu Hitzig 1579f). - Die inneren Zustände 
scheinen überall in den Gefängnissen gleich 
schlecht gewesen zu sein. Dunkelheit, Platz¬ 
mangel, unzureichende Ernährung u. Fehlen 
jeglicher hygienischer Vorkehrungen führten 
zu großer Sterblichkeit (näheres siehe Ph. Kou- 
koules-R. Guilland, Etudes sur la vie privee 
des Byzantins: RevEtGr 61 [1948] 118/36, bes. 
129/31). Man unterschied äußere u. innere Räu¬ 
me ; in den letzteren befanden sich die Gefan¬ 
genen, die vincula trugen, Ketten, oder, je nach 
ihrem Rang bzw. der Schwere ihrer Verbre¬ 
chen , Hand- oder Fußfesseln, oder die an einen 
Pfahl gebunden waren usw. (Val. Max. 6, 3, 6; 
Plaut, asin. 549f; rud. 610; Liv. 8, 28, 8f; 32, 
26; Act. 12, 6; vgl. G. Humbert, Art. Carcer: 
DarS 1, 2, 917/9; Koukoules - Guilland aO. 
131 f). Dazu kamen noch Folterungen u. 
willkürliche Züchtigungen (s. *Geißelung), 
da die Gefangenen ganz in der Macht der Ge¬ 
fängniswärter u. ihrer Gehilfen waren u. die¬ 
se nur durch Bestechung beeinflussen konn¬ 
ten (Cic. Verr. 5, 117f; Paul.: Dig. 48, 3, 8). 
Dementsprechend waren die den Wärtern für 
Annahme von Bestechungsgeldern ausge¬ 
setzten Strafen hoch (s. Koukoules-Guilland 
aO. 133 mit Stellenangaben). - Im äußeren 
Kerker hatten die Gefangenen vielerlei Er¬ 
leichterungen; sie konnten Besuche ihrer Ver¬ 
wandten u. Freunde empfangen (Plat. Phae- 
do 57 d) u. waren meist nicht gefesselt (Calp. 
deck 4). -Ursprünglich waren Gefangenen. An¬ 
geklagte nicht getrennt, es gab auch keine 
Trennung nach Geschlechtern. Es gab Fälle 
von Einzelhaft (Suet. Tib. 61,6). In Ägypten 
scheint nach dem Edikt des Ti. lulius Alexan¬ 
der eine Trennung zwischen den Räumen zur 
Vollstreckung der Straf- bzw. Schuldhaft üb¬ 
lich gewesen zu sein. Unzuverlässige Sklaven, 
aber auch Freie, ^vurden in dom von den Grie¬ 
chen übernommenen ergastulum, einem un¬ 
terirdischen Raum (Colum. I, 6, 3), gefesselt 
in Gewahrsam gehalten. Obwohl diese wider¬ 
rechtliche Praxis von mehreren Kaisern be¬ 
kämpft wurde (s. u. Sp. 334), kam sie doch 
auch noch später vor (Apul. apol. 47; Cod. 


Theod. 7, 13, 8; 9, 40, 3; s. dazu Mau, Art. 
Ergastulum: PW 6, 1 [1907] 431). 

B. NichtchristUch. Die Haft findet sich in 
irgendeiner Form bei allen Völkern der An¬ 
tike. Abweichungen bezüglich Form u. Grund 
der Anwendung sind jedoch zu beobachten. 
Überall ergibt sich die wichtige Unterschei¬ 
dung zwischen öffentlicher u. privater Haft. 
Für das röm. Recht wird uns von Gellius (20, 
1, 44/7) die Personalexekution des Zwölftafel¬ 
rechtes als ältester Ansatz rechtlich geord¬ 
neter Freiheitsbeschränkung überliefert, die 
als Vorform der Haft bezeichnet werden 
kann (Mayer-Maly 2199). Für den gemein¬ 
samen Ursprung der Haft im Zwölftafelge¬ 
setz spricht auch die oftmals bei den röm. 
Juristen vorkommende begriffliche Zusam¬ 
menfassung von vincula publica u. privata 
(Venul.: Dig. 50, 16, 224). 

I. Öffentliche Haft. Das Altertum kennt die 
öffentliche Haft (vincula publica, cpuXaur)) in 
den verschiedensten Formen. Hauptsächlich 
erscheint sie als Mittel der Behörden gegen 
Ungehorsam der Untergebenen, besonders 
häufig in den verschiedensten Spielarten im 
Strafrechtswesen als Mittel zur Sicherstellung 
des Prozeßablaufes u. der Exekution des 
Strafurteils, also als Untersuchungs- u. Voll- 
streckimgshaft. Daneben findet sich aber 
auch, entgegen der Meinung einiger Autoren 
(Mommsen, StrR 299f; Mühl 55), G. als Strafe. 

a. Coercitio. Vgl. dazu H. Last, Art. Coer- 
citio: o. Bd. 3, 235/43; zum Begriff u. An¬ 
wendungsbereich der coercitio sowie zu den 
Trägern der Coercitionsgewalt vgl. Neumann, 
Art. Coercitio: PW 4, 1 (1900) 201; weiter 
Mommsen, StR, bes. 1, 136/61, u. ders., StrR 
35/54. Der ursprüngliche Anwendungsbe¬ 
reich der coercitio dürfte die polizeilich-ad¬ 
ministrative Herstellung der öffentlichen 
Ordnung gewesen sein. Als eines der wichtig¬ 
sten Coercitionsmittel findet sich die Ver¬ 
haftung (prensio) u. Einsperrung (abductio in 
carcerem, in vincula). Das kommt auch bei 
Cic. leg. 3, 6 zum Ausdruck: magistratus nec 
oboedientem et noxium civem multa vinculis 
verberibusve coherceto, ni par maiorve pote- 
stas . . . prohibessit, ad quos provocatio esto. 
Zur Bedeutung dieser Stelle vgl. Kunkel 32f. 
Scharf unterscheidet hier Cicero die coercitio 
vom Kriminal verfahren. Ebenso hebt diesen 
Gegensatz Pomponius (Dig. 1, 2, 2, 16) her¬ 
vor: (consules) ne per omnia regiam pote- 
statem sibi vindicarent, lege lata factum est, 
ut ab eis provocatio esset neve possent in 
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caput oivis Romani animadvertere iniussu 
populi: solum relictum est illis, ut coercere 
possent et in vinciila publica duci iuboi-ent. 
Als coereitiver Akt erscheint die Verhaftung 
bei Liv. 2, 55; 6, 15, 6; 7, 4. Die Anwendung 
der Haft gegenüber dem Ungehorsam ist den 
Magistraten in Cäsars Gewaltgesetz aus- 
drüoküoh bestätigt worden (Paul. sent. 5, 26, 
2: hac lege [lulia de vi pubUea] excipiuntur 
.... qui ideo in carcerem duci iubentur, quod 
ius dicenti non obtemperaverint quidve con¬ 
tra disciplinam publioam fecerint; vgl. auch 
Ulp.: Dig. 47, 10, 13, 2). Oft ist es allerdings 
schwierig, eine scharfe Linie zwischen coer- 
citio u. iudicatio zu ziehen. Dies zeigt Ulp.: 
Dig. 26, 10, 3, 16, wo für schwerere Fälle von 
Unredlichkeiten das in vinculis contineri ge¬ 
gen suspecti tutores genannt wird; vgl. dazu 
ein Reskript des Marcus u. Commodus (Ma- 
cer: Dig. 1, 18,14) zum Fall eines Muttermor¬ 
des durch einen geistesgestörten Täter (etiam 
vinculo coercendus). Der wesentliche Aus¬ 
druck der ooercitio ist, wie Mommsen, StR 1, 
153 feststellt, daß mit dem Recht der Ladung 
das Recht der Verhaftimg verbunden ist. Da¬ 
zu Varro bei Gell. 13, 12, 6: qui vocationem 
habent, üdem prendere teuere abducere pos- 
sunt. Fälle einer Anwendung dieses Verhaf¬ 
tungsrechtes sind uns überliefert bei Suet. 
lul. 17 u. Gell. 4, 10, 8. Für die Dauer der 
auf der Coercitionsgewalt beruhenden Haft 
gab es keine gesetzhehen Grenzen. Allerdings 
mußte bei Ende einer Magistratur, sollte die 
Haft nicht ebenfalls enden, der Nachfolger 
sie wiederum verfügen (Mommsen, StR 1, 
154). Es ist noch auf die Frage hinzuweisen, 
ob es bei einer Verhaftung, die das Erschei¬ 
nen des kriminell Angeklagten an dem festge¬ 
setzten Termin sichern sollte, die Möglich¬ 
keit einer Gesamtbürgschaft gab. Es dürfte 
schon früh das vadimonium des Zivilprozes¬ 
ses auf den Kriminalprozeß angewandt wor¬ 
den sein (Liv. 3, 13, 6/8). Jedoch hing es 
immer vom Ermessen des mit der Sache be¬ 
faßten Magistrates ab, ob Haft verfügt wurde 
oder die Stellung von Bürgen genügte (vgl. 
Mommsen, StR 1, 155). - Zu erwähnen bleibt 
noch, daß der Mißbrauch dieses Coercitions- 
mittels gegen römische Bürger in früher Zeit 
als rechtswidriger Privatakt behandelt u. so¬ 
mit als Injurie bestraft wurde (Mommsen, 
StrR 663). Seit der lex lulia de vi publica et 
privata hingegen ist diese Rechtswidrigkeit als 
krimineller Akt geahndet worden; vgl. Paul, 
sent. 5, 26, 1: lege luha de vi publica damna- 


tur, qui aliqua potestate praeditus civem 
Romanum antea ad populum, nunc impera- 
torcm appellantem . . ., inve publica vincula 
duci iusserit (Ulp.: Dig. 48, 6, 7; Mardaii.; 
Dig. 48, 6, 8). Diese Vorschrift dürfte sich vor 
allem auch dagegen gerichtet haben, daß der 
willkürliche Freiheitsentzug aufgrund der 
arbiträren Gestaltung sich in den innenpoli¬ 
tischen Auseinandersetzungen des 1. Jh. nC. 
zunehmend zum bewährten Kampfmittel ge¬ 
gen gegnerische Parteigänger im eigenen 
Machtbereich entwickelte (Mayer-Maly 2204). 

b. Untersuchungshaft. Einen speziellen Fall 
aus dem Bereiche der coercitio stellt die 
Untersuchungshaft dar. Wenn im antiken 
Recht die Untersuchungshaft auch nicht als 
ein so selbständiges u. ausgeprägtes Institut 
erscheint, so findet sich doch überall die Haft 
als Mittel der Sicherstellung des Strafver¬ 
fahrens bis zum Urteil in irgendeiner Form. 
Im attischen Recht wird die Untersuchungs¬ 
haft in gewissen Prozessen verhängt: in der 
daoL-f^eXia., dem Strafverfahren wegen politi¬ 
scher, die Verfassung verletzender Verbre¬ 
chen ; im TrpoßoX-i^-Verfahren, das gegen die An¬ 
kläger des hingerichteten Feldherrn des Argi- 
nusensieges angestrengt wird. Weiter findet 
sich eine Untersuchungshaft bei den Klagen 
der äTcaYtoyf) (gegen gewisse Kategorien gemei¬ 
ner Übeltäter u. gegen ärifioi) u. der 
(gegen axifioi). In der Regel konnte sich je¬ 
doch der Angeklagte durch Stellung von Bür¬ 
gen von der Haft befreien (näheres mit aus¬ 
führlicher Quellenangabe bei Lipsius 203. 
317/38; Partsch 379/83; MacDowell 130/40; 
Thalheim, Art. 'ATTaytoyr): PW 1, 2 [1894] 
2660 f). Früh findet sich auch in Rom die 
Haft als Mittel der Sicherung des Angeklag¬ 
ten. Die Verwendung des Kerkers u. der 
Fesseln für die Untersuchungshaft im Straf¬ 
prozeß gehört in den Bereich der magistrati¬ 
schen coercitio. Deshalb entbehrt die recht¬ 
liche Gestaltung der Untersuchungshaft ge¬ 
nauso wie die der coercitio allgemeiner Ord¬ 
nungsprinzipien (vgl. Mayer-Maly 2204). Ein 
eigenes Institut der Untersuchungshaft ist 
dem röm. Strafprozeß von Haus aus fremd 
(Mommsen, StR 1, 153). Die Haft im obenge¬ 
nannten Sinne dürfte schon in vorrepublikani¬ 
scher Zeit in Anwendung gewesen sein (Varro 
1.1. 5, 151 u. Liv. 1, 33, 8). Jedenfalls findet 
sie sich schon sehr früh in republikanischer 
Zeit. So können wir den Berichten des Livius 
entnehmen, daß der anklagende Magistrat 
das Recht hatte, den Angeklagten in Haft zu 
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nehmen, um so sein Erscheinen am festge¬ 
setzten Termin u. damit auch den Vollzug 
der Strafe zu sichern (Liv. 3, 13, 5. 56/8; 6, 16, 
1/3; 9, 34, 26; 25, 4, 8; 29, 22, 7; 32, 26, 17; 
38, 59, 10. 60, 2). Wie schon erwähnt, konnte 
sich der Angeklagte durch vades publicos 
dare der Haft entziehen (Liv. 3, 13, 7f; 25, 4, 
8; Dion. Hai. ant. 10, 8, 2; Varro l.I. 6, 74; 
Sali. lug. 35, 9; Cic. rep. 2, 36), sofern der Ma¬ 
gistrat die angebotene Sicherheit als genü¬ 
gend erachtete. Soweit ersichtlich, kam die 
Bürgenstellung zuerst im Fall des Caeso 
Quinctius iJ. 461 vC. vor (Liv. 3, 13; Dion. 
Hai. ant. 10, 8; vgl. Mommsen, StR 1,154f). 
Im letzten Jahrhundert der Republik, be¬ 
dingt durch das neue Quästionenverfahren, 
ist die Verwendung der custodia carceralis als 
Untersuchungshaft nicht mehr in Gebrauch. 
Es scheint, daß die Prätoren, die diese Ge¬ 
richte leiteten, nicht mehr das Recht hatten, 
die Untersuchungshaft zu verhängen (Momm¬ 
sen, StrR 328). Allerdings dürfte sie in den 
Provinzen (Cic. Verr. 5, 18. 71 f) u. gegen¬ 
über Personen niedrigen Standes weiterhin 
in Gebrauch gewesen sein. Bei vornehmen 
Personen wird man die Form der hbera cu¬ 
stodia (u. Sp. 326) gewählt haben. Dieser 
Wandel in der Anwendung der Untersu¬ 
chungshaft dürfte in der ,bis zur äußersten 
Übertreibung gesteigerten Ansicht von der 
Würde u. Unverletzlichkeit eines röm. Bür¬ 
gers“ zu suchen sein (vgl. Geib 119). - Im 
cäsarischen Gewaltgesetz (Paul. sent. 5, 26,1) 
wurde dann die Befreiung des Bürgers von 
der Untersuchungshaft gesetzlich verankert. 
In der Prinzipats- u. Kaiserzeit wird die Un¬ 
tersuchungshaft wieder durchaus gebräuch¬ 
lich. Es finden sich aber neben ihr mehrere 
Formen, die eine erhebhche Erleichterung 
darstellen (vgl. libera custodia u. custodia 
militaris). Ulp.: Dig. 48, 3, 1 spricht von vier 
Möglichkeiten, die dem Magistrat offenstehen: 
1) in carcerem recipienda sit persona, 2) an 
militi tradenda, 3) vel fideiussoribus commit- 
tenda, 4) vel etiam sibi. Welche Form im ein¬ 
zelnen anzuwenden ist, verfügt der Magi¬ 
strat. Antoninus Pius bestimmt in einem Re¬ 
skript (Ulp.: Dig. 48, 3, 3), daß Haft nicht ver¬ 
hängt werden soll, wenn der Angeklagte 
fideiussores dare paratus est, außer die 
Schwere des Verbrechens würde es unbedingt 
erfordern. Nach Venul.: Dig. 48, 3, 5 ist eine 
Haft schlechthin zulässig, wenn ein Geständ¬ 
nis vorliegt (vgl. auch Scaev.: Dig. 48, 4, 4 
pr.). - In Rom war bei Kapitalklagen Ver¬ 


haftung wohl die Regel; Ausnahmen wird es 
jedoch gegeben haben (vgl. UI23.; Dig. 2, 11, 
4 pr. u. Cod. lust. 7, 62, 3; Mommsen, StrR 
33O5). - Soviel wir den griech. Pap3rri entneh¬ 
men können, dürfte in Ägypten die Untersu¬ 
chungshaft ähnlich wie in Rom in Gebrauch ge¬ 
wesen sein. Dort war sie offensichtlich nie vor¬ 
geschrieben, sondern ihre Verhängung gleich¬ 
falls in das Ermessen des Magistrates gestellt. 
Die Quellen lassen eine sehr unterschiedliche 
Praxis erkennen. Aus PTeb 1, 14 (114 vC.) 
geht hervor, daß eine Untersuchungshaft 
nicht einmal bei Kapitalverbrechen vorge¬ 
schrieben war. Demgegenüber findet sie sich 
oft bei kleineren Verbrechen wie zB. Angriff 
gegen öffentliche Beamte (PTeb 1, 15 [114 
vC.]) u. bei Klage auf Diebstahl (PTeb 53 
[110 vC.]). Wurde aber eine Untersuchungs¬ 
haft verhängt, so bestand die Möglichkeit, 
daß sie gegen Kaution aufgehoben wurde 
(POxy 2, 294 [22 nC.]). Eine Einschärfung be¬ 
stehender Vorschriften dürfte das Dekret des 
Ptolemaios VIII Euergetes II (PTeb 5, 255/ 
64) bedeuten, worin die Verhängung einer Un¬ 
tersuchungshaft bei Privatdelikten verboten 
wird. - Hinzuweisen ist noch auf das Verfah¬ 
ren in Steuersachen, in dem überhaupt schär¬ 
fere Zwangsmittel zur Anwendung kommen. 
Dieses Verfahren kennt eine obligatorische Un¬ 
tersuchungshaft. InPRevLaws 13,14 soll der 
Beschuldigtem Haft bleiben, bis derKönig über 
die Sache entscheidet (vgl. Taubenschlag 65). 

c. Lihera custodia. Die Bezeichnung libera 
custodia, 9uXaxi) aSsugo?, wird wohl daraus zu 
erklären sein, daß der Gefangene in der Regel 
nicht gefesselt wurde (Mommsen, StrR 305). 
Eine Erklärung dazu gibt Liv. 24, 45, 10: 
Calibus eum interdiu solutum oustodes se- 
quebantur, nocte clausum adservabant. - 
Die libera custodia ist eine leichtere u. manch¬ 
mal auch zweckmäßigere Form der Unter¬ 
suchungshaft, angewandt vor allem bei vor¬ 
nehmen Häftlingen (Liv. 24, 45, 8; 39, 14, 9; 
Sali. Catil. 47, 2; Cic. Catil. 4, 2, 5). Tac. ann. 
6, 3 berichtet von Häftlingen, die unter Ti- 
berius in den W^ohnungen der Magistrate fest¬ 
gehalten wurden (vgl. Dio Cass. 58, 3, 4). 
Diese leichtere Form der Untersuchungshaft 
findet sich bereits in republikanischer Zeit u. 
kommt auch in der Kaiserzeit noch zur An¬ 
wendung. Eine andere Möglichkeit bestand 
darin. Gefangene einer Stadt zum Gewahrsam 
zu übergeben (lüv. 24, 45). Hier kommt aber 
schon ganz deutlich der Gedanke der Strafe 
zum Ausdruck (näheres u. Sp. 330). 
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d. Militaris custodia. Als weitere erleichter¬ 
te Form der Untersuchungshaft nennt Ul- 
pian (Dig. 48, 3, 1) die custodia militaris (an 
militi tradenda). Diese Form der Haft hat 
sich in der Kaiserzeit entwickelt. Zum Wesen 
der militaris custodia gehört, daß der Ange¬ 
klagte einem oder mehreren, meist zwei, Sol¬ 
daten (Mod.: Dig. 48, 3,14,1) zur Bewachung 
übergeben wird. Sie haben Sorge zu tragen, 
daß der Angeklagte jederzeit dem Gericht 
zur Verfügung steht. Nach Modestin (Dig. 
48, 3, 14 pr.) sollen für diesen Dienst keine 
Rekruten genommen werden. Die Erleichte¬ 
rung dieser Haft ging, wie anzunehmen ist, 
so weit, daß der Gefangene trotz Haft seinen 
Geschäften nachgehen konnte (Ulp.: Dig. 4, 
6, 10). Vgl. auch Act. 28, 30, wo der Apostel 
Paulus mit dem Soldaten, der ihn bewacht, 
in Rom eine Mietwohnung bezieht; s. eben¬ 
falls Tac. ann. 3, 22; Act. 28, 16. 

e. Schuldhaft. Ein weiterer Anwendungsbe¬ 
reich der öffentlichen Haft ist die Schuldhaft 
im Gemeindegefängnis oder im öffentlichen 
Schuldturm. Im griechischen Recht ist die 
Persona] exekution, die zur Schuldhaft führt, 
eine anerkannte Einrichtung (Mitteis 445). Es 
gilt der Grundsatz, daß Schuldhaft nur im 
öffentlichen Gewahrsam vollstreckt wird (im 
SscriifOT^ptov, 9uXax7)). Ob Bürgenstellung von 
der Haft befreite, ist umstritten (Partsch 
301). Gründe für die Verhängung der öffentli¬ 
chen Schuldhaft waren Staatsschulden wie 
auch privatrechtliche Forderungen. 

1. Staatsschulden. Wie aus Nep. Cim. 1, 1 er¬ 
sichtlich ist, konnten auch Kinder von Staats¬ 
schuldnern der Schuldhaft verfallen; vgl. 
Val. Max. 5, 3 ext. 3; Diod. Sic. 10, 30. Wei¬ 
tere Beispiele für eine Schuldhaft wegen 
öffentlicher Schulden finden sich bei Dem. or. 
24, 63. 98. 125. 135. Noch Lukian (Tim. 49) 
kennt für Staatsschuldner das Festhalten im 
Schuldturm. 

2. Privatrechtliche Forderungen. Auch we¬ 
gen privatrechtlicher Forderungen (Handels¬ 
schulden) konnte es zu öffentlicher Schuld¬ 
haft kommen (Dem. or. 33, 1; 35, 46). Zur 
Personalexekution im griechischen Recht vgl. 
Weiss 494/531; Ruschenbusch 30/47. - Die 
Ausdrucksweise der attischen Redner finden 
wir auch im Evangelium bei der Schilderung 
des hartherzigen Knechtes (Mt. 18, 30): der 
Schuldner wird in das Gefängnis geworfen, 
bis er zahlt (sßaXsv «ütov ei? 9’jXax';gv, eco? ou 
äTToScü. . .). Zu Mt. 18, 23/35 vgl. Nörr 135/8. 
Diese Stelle zeigt neben anderen aus dem AT 


(Lev. 25, 39; Jes. 50, 1; Arnos 2, 6), daß auch 
dem jüd. Recht die Schuldhaft in der Form 
der Schuldknechtschaft bekannt war.-Lukas 
(12, 58) dürfte hingegen von römisch-rechtli¬ 
chen Anschauungen ausgehen, wo der In¬ 
haber der Gerichtsbarkeit auch selbst mit 
dem Vollzug des von ihm erlassenen Urteils 
betraut ist. Zum Verhältnis der Evangelien 
zur hellenistischen Rechtskoine vgl. Nörr 92/ 
141 mit weiteren Literaturhinweisen. Ebenso 
findet sich im Recht der Papyri die öffentliche 
Schuldhaft im SeojrcoT:^pi.ov. Sie stellt die regu¬ 
läre Form der Personalexekution nach der 
königlichen ägyptischen Prozeßordnung (Stdt- 
Ypapipia) dar; zur Personalexekution im 
Rechte der Papyri vgl. Lewald. Besonders 
häufig findet sie sich bei Fiskalschulden 
(PPetr 2, 4 [7]. 5 [c]. 19 [Ib]; PHib 94. 95). 
Die Personalexekution wird durch behördli¬ 
che Intervention eingeleitet u. besteht in 
öffentlicher Schuldhaft (Lewald 44). - Auch 
noch unter der röm. Herrschaft tritt uns weit¬ 
hin in Ägypten die Schuldhaft im SeopicoTYjptov, 
im TcpaxTopeiov oder auch in der 9'jXax7j ent¬ 
gegen. Schuldhaft wegen privater Ansprüche 
war in der ptolemäischen Zeit verboten, zu¬ 
mindest aber stark eingeschränkt. In der 
Praxis kam sie aber auch für private Forde¬ 
rungen bis in die röm. Zeit vor, so zB. in 
BGU1138 (19/18 vC.) u. POxy 2, 259 (23 nC.); 
weitere Papyri s. bei Mitteis-Wilcken 2, 2, 
100 f. - Ziel des bekannten Edikts des Ti. 
lulius Alexander (Bruns, Fontes 1, 243; Mit¬ 
tels-Wilcken 2, 2, 102) wird die Einschrän- 
kimg der Personalexekution u. die Einfüh¬ 
rung der cessio bonorum in Ägypten gewesen 
sein. Zur Bedeutung u. zum Inhalt dieses 
Edikts vgl. Weiss 521; Lewald 44; Mittels- 
Wilcken 2, 1, 44. Zu erwähnen ist noch, daß 
der Personalexekution im fiskalischen Inter¬ 
esse durch ein Dekret des Ptolemaios VIII 
Euergetes II verschiedene Klassen (zB. die 
ßamXixoi ys^pYol) entzogen sind (PTeb 5, 
221 ff). Im Gegensatz zu dieser großen Zahl 
von Quellen sowohl aus dem ptolemäischen 
als auch dem röm. Ägypten fehlen uns für die 
öffentliche Schuldhaft in Rom sichere Belege. 
Im Zuge der zivilprozessualen Personalvoll¬ 
streckung kam es zur privaten Einkerkerung 
mit behördlicher Genehmigung (s. u. Sp. 335). 

3. Gemeindeschulden. Die quästorische Exe¬ 
kution bei den Gemeindeschuldnern dürfte 
ähnlich erfolgt sein wie bei den Privatschuld¬ 
nern die manus iniectio nach dem Zwölftafel¬ 
gesetz. Jedoch kam die Milderung, insbeson- 
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dere die gesetzliche Hinausschiebung des 
Freiheitsverlustes, die das Zwölftafelrecht 
dem zahlungsunfähigen Privatschuldner ge¬ 
währt, dem öffentlichen Schuldner nicht zu¬ 
gute. Man kann aber annchmcn, daß die Per¬ 
sonalexekution für öffentliche Schulden sehr 
selten erfolgte. Das Verfahren gestaltete sich 
etwas umständlich, da in jedem Fall die Inter¬ 
vention des Konsuls erforderlich war, um das 
Verfahren vollständig (bis zum Verkauf des 
Schuldners in die Sklaverei) durchführen zu 
können. Denn weder Quästor noch Censor 
waren mit dem Recht der prensio ausge¬ 
stattet. Aus diesem Grunde dürfte die Per¬ 
sonalexekution schon früh außer Übung ge¬ 
kommen sein (vgl. dazu Mommsen, StR 1, 
178; 2, 1, 109. 550). 

/. Strafhaft. 1. Griechisch. Der Ansicht, daß 
G. als Strafe mit wenigen Ausnahmen weder 
hei den Römern noch bei den anderen Kul¬ 
turvölkern der Antike begegnet (Mommsen, 
StrR 299), kann in dieser allgemeinen For¬ 
mulierung aufgrund der unten angeführten 
Belege nicht beigepflichtet werden. Sicherlich 
ist uns aus der Zeit der röm. Republik kein 
Strafgesetz bekannt, das G. als ordentliche 
Strafe androht. Ebensowenig findet sich eine 
ausdrückliche Verurteilung zu einer Gefäng¬ 
nisstrafe. Trotzdem finden sich in den Quellen 
verschiedenste Anhaltspunkte, die auf eine 
tatsächliche Anwendung der Strafhaft hin- 
weisen. Gewiß tritt in der Antike die Frei¬ 
heitsstrafe, verglichen mit der Gegenwart, zu¬ 
rück. Das dürfte vor allem mit dem Bedeu¬ 
tungswandel der Freiheitsstrafe Zusammen¬ 
hängen. Bedeutete doch ursprünglich Entzug 
der Freiheit als Strafe Ausschluß aus dem 
Verband der Geschlechtsgenossen, später aus 
dem Staatsverbande (Köhler-Wenger 280). - 
Einkerkerung als selbständige Strafe findet 
sich im altorientalischen u. hellenistischen 
Strafrecht. Es gibt allerdings Autoren, die sie 
überhaupt leugnen (Mühl 55). Auch im grie¬ 
chischen Rechtskreis weisen einige Beispiele 
auf eine Strafhaft hin; so im attischen Recht 
bei Plat. apol. 37c; Dem. or. 24, 132. Gefäng¬ 
nis von fünf Tagen u. fünf Nächten konnte 
als Zusatzstrafe vom Gerichtshof, also in 
zweiter Instanz, verhängt werden, wenn über 
eine Diebstahlsklage zu entscheiden war 
(Dem. or. 24, 105. 114). Zur Gelängnisstrafe 
im attischen Strafrecht vgl. Ruschenbusch 
13. 27/9. Diesen spärlichen Belegen für das 
Institut der Freiheitsstrafe im attischen 
Recht steht sehr eindrucksvoll die Rechts¬ 


ordnung der platonischen Nomoi gegenüber, 
in der für eine Auswahl von Delikten genau 
fixierte Freiheitsstrafen vorgesehen sind (leg. 
9, 880 b/d). Da nach Ansicht fast aller Gelehr¬ 
ten Platons Nomoi stark von der positiven 
Gesetzgebung beeinflußt u. demnach in erster 
Linie eine Fundgrube für das griech. Recht 
sind, kann aufgrund der Erwähnung in den 
Nomoi auf die Existenz der Freiheitsstrafe 
in der positiven Gesetzgebung geschlossen 
werden; vgl. Knoch 22/5. Auch im ptolemäi- 
schen Recht war die Gefängnisstrafe in Übung 
(Köhler-Wenger 69). In PRev Laws 49, 23 
scheint Haft als Strafe vorzuliegen (Tauben¬ 
schlag 74). 

2. Römisch. Für das röm. Recht ist einmal 
die schon oben erwähnte Livius-Stelle (24, 45) 
zu nennen, wo Gefangene zu gelinder Haft 
bei Städten untergebracht werden. Hier ist 
sehr deutlich der Strafzweck der Haft zu er¬ 
kennen. Ein weiteres Zeugnis für die Praxis, 
Verbrecher in den italischen Landstädten 
zur Strafe einzusperren, ist der Vorschlag 
Cäsars, im catUinarischen Prozeß mit den 
Genossen Catilinas so zu verfahren (Sali. 
Catil. 61, 43; 52, 14: in vinculis [oustodiis] 
habendes per municipia; vgl. auch Tac. hist. 
1, 88). - Tatsächlich konnte es auch zu einer 
Gefängnisstrafe kommen, wenn Personen in 
Untersuchungshaft genommen wurden, die 
Untersuchung aber abgebrochen wurde u. 
diese ohne Verurteilung im Kerker bleiben 
mußten (Liv. 39, 18, 3: in vinculis relinqui- 
tur; Val. Max. 6, l, 10). Gellius (3, 3, 15) be¬ 
richtet, daß der röm. Dichter Naevius wegen 
seiner kritischen u. freimütigen Äußerungen 
gegen die ersten Männer im Staate (Scipionen 
u. Meteller) mit Gefängnis bestraft wurde 
(vgl. E. V. Marmorale, Naevius Poeta^ [Fi¬ 
renze 1959] 88/91). In diesem Zusammen¬ 
hänge ist darauf hinzuweisen, daß es bei Be- 
urteilimg einer Quellenstelle irreführend sein 
kann, allein auf die für einen bestimmten 
Vorgang verwendete Bezeichnung zu sehen. 
So wird gelegentlich Untersuchungshaft als 
poena careeris bezeichnet, obwohl der Straf¬ 
zweck vollkommen fehlt (Ulp.: Dig. 48, 3, 3; 
Cod. lust. 9, 4, 2). Besondere Schwierigkeiten 
bereitet jenen Autoren, die die Existenz einer 
Strafhaft für die Zeit der Republik verneinen, 
eine Stelle in der Sententia Minuciorum 
(Bruns, Fontes 1, 403, 42/4), die bei Aufhe¬ 
bung von Strafurteilen auch die Befreiung 
jener miteinbezieht, die in vinculis ob eas res 
waren. Hier kann es sich nur entweder um 
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unvollstreckte Todesstrafen oder um echte 
Strafhaft handeln (vgl. Mayer-Maly 2204). - 
In den Quellen finden sich viele Beispiele, wo 
es faktisch zu einer Strafhaft kam, weil die 
Vollstreckung von Todesurteilen mit Zu¬ 
stimmung dos Senats liinausgeschoben wurde. 
In dieser Praxis drückte sich eine Unzufrie¬ 
denheit mit dem bestehenden Steafsystem 
aus. Das Entweder-Oder zwischen Tod u. 
Straflosigkeit wurde als unerträglich emp¬ 
funden. Ließ man früher die Verurteilten in 
außerrömisches Gebiet entweichen (Ldv. 3, 
29, 7. 58, 10; 25, 2, 9; 43, 16, 15), so kam es 
jetzt zur Umwandlung der Todesstrafe in 
lebenslange Haft (vgl. dazu Levy 2, 334). In 
den Beratungen über Casars Antrag im Cati- 
linarierprozeß wird uns ein solches Vorgehen 
überliefert (Cic. Catil. 4, 7; Sali. Catil. 51 f). 
Ein anderer Fall ist bei Val. Max. 6, 3, 3 
(. . . aeternis vinculis puniendum [senatus] 
censuit) bezeugt, wo die Todesstrafe, verhängt 
wegen Selbstverstümmelung zur Vermeidung 
des Wehrdienstes im Bundesgenossenkrieg, 
in Strafhaft umgewandelt wird. Sehr anschau¬ 
lich schildert der Dichter Lukrez (3,1014/7) die 
verschiedenen Arten der Strafen, die zu seiner 
Zeit gebräuchlich waren. Neben Sturz vom 
Felsen, Geißel, Henker usw. nennt er auch den 
Kerker (vgl. Cic. rep. 3, 34). - Für die Zeit des 
Prinzipats kann festgestellt werden, daß die 
Freiheitsstrafe zwar nominell ausgeschlossen 
war, faktisch aber immer wieder vorkam. Bei 
Tac. ann. 6, 3 erfahren wir, daß unter Tibe- 
rius eine Umwandlung eines auf Deportation 
lautenden u. bereits ausgeführten Strafurteils 
in stadtrömisohe Haft vorgekommen ist. 
Unter Caligula wird Ehebruch mit Haft (one- 
ratus catenis) bestraft (Tac. hist. 1, 48). Die 
Kaiserzeit kennt Haft mit eindeutigem Straf¬ 
zweck. Die vincula publica werden in die Ord¬ 
nung des Strafvollzugs eingefügt (Call.: Dig. 
48, 19, 7: [poenae sunt . . .] veluti fustium, 
admonitio; flagellorum, castigatio: vinculo- 
rum, verberatio). Eindeutig dominiert der 
Strafzweck der Haft bei Paul. sent. 5, 17, 2: 
Mediocrium autem delictorum poenae sunt 
metallum, ludus, deportatio: minimae rele- 
gatio, exilium, opus publicum, vincula (vgl. 
dazu Mayer-Maly 2205). Gegen hartnäckige 
Weissager werden bei Paul. sent. 5,21,1 neben 
deportatio u. relegatio vincula publica als Stra¬ 
fe angeführt. Gefängnisstrafe wurde sowohl 
über Freie als auch über Sklaven verhängt- 
a. Freie. Daß in der Praxis auch Freie zu 
lebenslanger Haft verurteilt wurden, zeigen 


die Anordnungen der Kaiser, die immer wie¬ 
der diese Praxis verboten haben (Call.: Dig. 
48, 19, 35; zu dieser Stelle vgl. Wenger 359f). 
Aus Ulp.: Dig. 48, 19, 8, 9 u. Cod. lust. 9, 47, 
6 geht hervor, daß die kaiserlichen Anord¬ 
nungen wenig Erfolg hatten u. neue Verbote 
erforderlich waren. Im Gegensatz dazu spricht 
Call.: Dig. 48, 19, 28, 14 von Verurteilung zu 
lebenslanger Haft auch bei Freien. Eindeutig 
ist die Verhängung von vincula temporalia für 
Freie in der Kaiserzeit. Die Verurteilung dazu 
erfolgte für geringfügige Vergehen (Ulp.: 
Dig. 11, 5, 1, 4; Scaev.: Dig. 47, 10, 38; Lact, 
mort. 22 [CSEL 27, 198]). 

ß. Sklaven. Wie einem Reskript des Alex¬ 
ander Severus (Cod. lust. 9, 47, 10) zu ent¬ 
nehmen ist, war lebenslange Gefängnisstrafe 
für Sklaven rechtlich ohne Zweifel zulässig. 
Die Mißbilligung der vincula perpetua für 
Sklaven in Cod. lust. 9, 47, 6 dürfte nur von 
moralischer Bedeutung sein. Genauso wie die 
Freien konnten auch Sklaven zu vincula tem¬ 
poralia verurteilt werden (Ulp.: Dig. 48, 19, 
8, 13; Papin.: Dig. 48, 19, 33; Gaius inst. 1, 
13). In der Regel begegnen für Sklaven aber 
vincula privata. Vincula publica bilden die 
Ausnahmen, etwa bei Verweigerung der 
Rücknahme durch den dominus (Macer: Dig. 
48, 19, 10 pr.). Nach dem Bankgesetz von 
Mylasa wird ein Sklave bei Verstoß gegen die¬ 
ses Gesetz mit Geißelung u. sechsmonatiger 
Haft bestraft; Freie hingegen haben nur eine 
Geldstrafe zu zahlen (Ditt. Or. 515, 29f). Die 
pergamenische Astynomenordnung (Ditt. 
Or. 483, 167f) setzt für die Verunreinigung 
einer öffentlichen Quelle für den Sklaven, 
wenn er ohne Auftrag seines Herrn gehandelt 
hat, u.a. zehntägige G. im Block (^liXov) fest 
(vgl. dazu Taubenschlag 78). - Zur öffentli¬ 
chen Strafhaft im allgemeinen sei noch ange¬ 
merkt, daß die Zwangsarbeit die Haft ein¬ 
schließt (Call.: Dig. 48, 19, 28, 14). Sie wird, 
besonders in ihren beiden minderen Graden, 
der öffentlichen Arbeit auf Lebenszeit u. der¬ 
jenigen auf Zeit, sehr oft als vincula publica 
bezeichnet (Ulp.: Dig. 11, 5, 1, 4) oder nur 
als vincula schlechthin (Call.: Dig. 48, 19, 7; 
Ulp.: Dig. 48, 19, 8, 13; Papin.: Dig. 48, 19, 
33). Vor allem bei Verurteilung auf kürzere 
Zeit wird die Freiheitsstrafe mehr hervorge¬ 
treten sein als die Zwangsarbeit (Mommsen, 
StrR 952). 

g. Verwahrung vor der Vollstreckung der 
Todesstrafe (Exekutionshaft). Überall im an¬ 
tiken Mittelmeerraum findet sich die Einrich- 
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tung, daß Verurteilte bis zur Vollstreckung 
der Todesstrafe im Kerker festgehalten wer¬ 
den. Ungenau wird diese Art der Haft als 
Exekutionshaft (Mommsen, StrR 961) be¬ 
zeichnet. Das bekannteste uns überlieferte 
Beispiel aus Athen ist der Aufenthalt des So¬ 
krates im Kerker, bis ihm der Giftbecher ver¬ 
abreicht wurde (Plat. Crito u. Phaedo). - 
Hat sich der Verurteilte in Rom vor der Ur¬ 
teilsfällung auf freiem Fuß befunden, so 
konnte er nach Fällung des Urteils gebunden 
(Horatierlegende: Liv. 1, 24 u. Dion. Hai. 
ant. 3, 18; Dio Cass. 58, 3) u. bis zur Vollzie¬ 
hung des Urteils in den Kerker geworfen wer¬ 
den (Cic. inv. 2, 50; Cic. Verr. 5, 45). In der 
republikanischen Zeit dürfte diese Haft, wie 
aus der Horatierlegende hervorgeht, erst nach 
Rechtskraft des Todesurteiles zulässig ge¬ 
wesen sein. Hingegen ist sie unter dem Prin¬ 
zipat schon nach Verurteilung in erster In¬ 
stanz (seit Gaius ist Appellation an den Kaiser 
im Sinne eines Instanzenzuges möglich) vor¬ 
geschrieben (Ulp.: Dig. 28, 3, 6, 7; Call.: Dig. 
48, 19, 27, 2; Cod. Theod. 11, 30, 2 = Cod. 
lust. 7, 62,12). Nach einem Reskript der Kai¬ 
ser Diokletian u. Maximian (Cod. lust. 7, 62, 
6, 3) genügt auch die Stellung von Bürgen. - 
Venul.: Dig. 48, 3, 5 u. Scaev.: Dig. 48, 4, 4 
pr. zufolge ist bereits nach dem Geständnis die 
Verhaftung erfolgt. Besonders während der 
Kaiserzeit dürfte der carcer häufig für diese 
Art der Haft gedient haben. Claudius soll 
nach Antritt der Regierung die wegen Maje¬ 
stätsverbrechen Verurteilten freigelassen ha¬ 
ben, die übrigen ließ er hinrichten, um so in 
den überfüllten Kerkern Ordnung zu schaffen 
(Dio Cass. 60, 4). Noch in der späten Kaiser¬ 
zeit wird die Verwendung des carcer in die¬ 
sem Sinne von Amm. Marc. 28, 1, 57 überlie¬ 
fert. In vielen Fällen wurde diese Haft durch 
Unterlassung der Vollstreckung in Strafhaft 
umgewandelt (o. Sp. 330f). 

h. Kriegsgefangenschaft. Bei der Vielzahl 
der Kriege, die im Altertum geführt wurden, 
begegnet die Kriegs-G. (captivitas) als Form 
der Freiheitsbeschränkung sehr häufig. Es 
kam sogar häufig vor, daß ganze Völker in die 
G. abgeführt wurden (zB. 2 Reg. 15, 29; 24, 
13; Pritchard, T. 284; Herodt. 6, 119; A. van 
den Born, Art. Exü: H. Haag, Bibel-I.«xi- 
kon“ [1968] 453/5; H. Volkmann, Die Massen¬ 
versklavung der Einwohner eroberter Städte 
in helleiüstisch-römischer Zeit = AbhMainz 
1961, 3). Wenn ein Gefangener in die Hand 
eines fremden Volkes fiel, das mit seinem 


Staat in keiner Beziehung stand oder sich im 
Kriegszustand befand, wurde er mit der Er¬ 
greifung servus hostium (Gaius inst. 1, 129; 
Ulp. tit. 10, 4 [Riccobono, Fontes 2, 273]; 
Inst. lust. 1, 12, 5). So führt auch noch Justi- 
nian (Inst. lust. 1, 3, 4) dio captivitas als 
Entstehungsgrund der Unfreiheit an: (servi) 
fiunt aut iure gentium, id est ex captivitate 
. . . Dies gilt nach dem ius gentium für 
alle Völker, auch für den Römer, der ohne 
Klientel- oder Bündnisschutz im Krieg oder 
Frieden von einem Ausländer ergriffen wird. 
Kehrt der Gefangene in die Heimat zurück, 
kommt ihm in der Regel das ius postliminü 
zugute (dazu vgl. H. Kreller, Art. Postlimi- 
nium: PW 22, 1 [1953] 863/73 mit ausführ¬ 
licher Zusammenstellung der Literatur). Diese 
Regelung trifft auch für den captivus redemp- 
tus zu. Ursprünglich war der redemptus frei. Im 
späteren römischen Recht werden die Wirkun¬ 
gen des ius postliminü im Falle des Rückkaufes 
aus der G. so lange hinausgeschoben, bis er 
dem redemptor den Kaufpreis zurückerstattet 
hat (Cod. lust. 8, 50, 17 pr.; vgl. grund¬ 
legend zum captivus redemptus: Levy, Cap¬ 
tivus). Die Erscheinung, daß der redemp¬ 
tus vorerst in das Eigentum des redemptor 
kommt, bis er das Lösegeld zurückgezahlt 
hat, kennt auch das attische Recht (Dem. or. 
53, 11); für das heilenist. Recht vgl. zu dieser 
Frage M. Rostovtzeff, The social and econo¬ 
mic history of the Hellenistic world (Oxford 
1941); zu den Auswirkungen der captivitas 
auf das Eherecht vgl. Kaser, Privatrecht U, 
325 u. 2, 119. 

II. Private Haft. Privathaft (carcer priva- 
tus, vincula privata) begegnete bereits bei der 
libera custodia (s. o. Sp. 326). Besonders Per¬ 
sonen besserer Stände wurden auf Anord¬ 
nung des Magistrats in einem Privathaus 
festgehalten. Praktisch wird auch die auf 
Anordnung des Magistrats erfolgte Privat¬ 
haft im Zusammenhang mit der magistratisch 
zugelassenen Stellungsbürgschaft (ÜIp.: Dig. 
48, 3, 1) vorgekommen sein (Mommsen, StrR 
33I2). Als Beispiel vgl. Suet. Vit. 2, wo die 
von einem Bruder übernommene Privathaft 
als Bürgenstellung erscheint. Seit den Bürger¬ 
kriegen kam es häufig vor, daß Freie willkür¬ 
lich u. eigenmächtig im ergastulum festgehal¬ 
ten wurden. Diese widerrechtliche Praxis war 
anscheinend so verbreitet, daß sich Augustus 
u. Tiberius gezwungen sahen, dagegen einzu¬ 
schreiten (Suet. Aug. 32 u. Tib. 8; Hist. 
Aug. V. Hadr. 18, 10). - Als die wichtigste 
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Erscheinungsform der Privathaft ist jedoch, 
die private Schuld- u. Strafhaft zu bezeich¬ 
nen. 

a. Schuldhaft u. Vollstreckung im Zivilpro¬ 
zeß. 1. Schuldhaft. Die private Schuldhaft be¬ 
gegnet in der gesamten Antike. Zum Teil 
tritt sie in der viel härteren u. bisweilen älte¬ 
ren Form der Schuldknechtschaft auf. So wird 
von ihrer Existenz in Athen bis zu ihrer Auf¬ 
hebung durch Solon berichtet (Aristot. Ath. 
2, 2; 6, 1; 9, 1; Diod. Sic. 1, 79, 4; Plut. Sol. 
13; vitand. aer. al. 4, 828 F). Für Staats- 
schuldner war allerdings weiterhin Schuld¬ 
knechtschaft möglich (Diod. Sic. 10, 30). Eine 
weitere Einschränkung erfuhr die Aufhe¬ 
bung der Schuldknechtschaft dadurch, daß 
ein aus der G. in der Fremde losgekaufter 
Bürger Sklave seines Befreiers wurde, wenn 
er nicht in einer bestimmten Frist das Löse¬ 
geld zmückzahlen konnte (Dem. or. 53, 11; 
vgl. 0. Sp. 334). Das Gesetz zur Aufhebung 
der Schuldknechtschaft soll Solon einer glaub¬ 
haften Überlieferung zufolge (Diod. Sic. 1, 79, 
4) von Ägypten übernommen haben. Dort 
hat schon Pharao Bokehoris (gest. 713/2) 
das Verbot der Schuldknechtschaft ausge¬ 
sprochen (Diod. Sic. 1, 79, 3). - Wie in Grie¬ 
chenland so galt auch in Ägypten der Gnmd- 
satz, daß die Schuldhaft nur im öffentlichen 
Schuldgefängnis vollstreckt werden darf. Nur 
bezüglich einer Personenklasse, der rTepuai 
T?i? (zum Begriff vgl. A. Bouche- 

Leclercq, Histoire des I^agides 4 [Bruxelles 
1903/7 bzw. 1963] 36/43), dürfte private 
Duktion zulässig gewesen sein, wenn einer voll¬ 
streckbaren Vertragsurkunde die dyMyipto;- 
Klausel beigefügt wurde. Dies konnte sogar 
zur privaten Schuldknechtschaft führen. Ur¬ 
kunden mit dieser Klausel finden sich bereits 
in ptolemäischer Zeit; näheres darüber vgl. 
Mitteis-Wileken 2, 1, 46; Lewald 7/13 u. 63/ 
74. - Im Gegensatz zu Griechenland u. Ägyp¬ 
ten wurde in Rom die Schuldhaft grundsätz¬ 
lich im carcer privatus vollzogen. Auch hier 
begegnet die Freiheitsbeschränkung wegen 
Schulden sehr oft in Form der Schuldknecht¬ 
schaft. Zur Schuldhaft konnte es kommen 
aufgrund des vielumstrittenen nexum ohne 
Prozeß u, Urteil u. im Zuge der Vollstreckung 
im Zivilprozeß, u. zwar bei der Personalvoll¬ 
streckung. Den Quellen des nexum (Lex XII 
tab. 6, 1; Varro 1.1. 7, 105; Pest. s. v. nexum 
[162 Lindsay]; Berichte aus Livius u. Diony- 
sios V. Halikarnass zusammengestellt bei 
Kleineidam 47/75) ist zur Frage der unmittel¬ 


baren Vollstreckbarkeit nichts Sicheres zu 
entnehmen; vgl. Kaser, lus 118/22. 129f. 
Zur rechtlichen Gestalt des nexum vgl. ebd. 
233/50. Überdies dürfte das nexum aus der 
Praxis schon früh verschwunden sein. 

2. Vollstreckung im Zivilprozeß. Vgl. Kaser, 
Zivilprozeßrecht. Die ursprünglichen Folgen 
der Personalexekution nach dem Zwölftafel- 
recht (3), Verkauf des Schuldners in die Skla¬ 
verei oder dessen Tötung, wurden in der 
Praxis schon sehr bald in der Weise geändert, 
daß der ungelöste Schuldner beim Gläubiger 
als Schuldknecht die Schuld abarbeitete 
(Liv. 2, 23, 6; Dion. Hai. ant. 6, 58f. 79; für 
die spätere Zeit vgl. PsQuint. deck" 311: lex 
dicit: addictus donec solvent serviat). Darauf 
dürfte sich auch die Lex Poeteha (um 326 vC.) 
beziehen (Liv. 8, 28, 8; Varro 1.1. 7, 105; Cie. 
rep. 2, 59). Sie trug zur Besserung der Lage 
der Schuldkneohte insofern bei, als sie die 
Fesselung für andere Personen als solche, die 
sich strafbar gemacht hatten, verbot. Dazu 
bes. Liv. 8, 28, 8: ne quis, nisi qui noxam me- 
ruisset, donec poenam lueret, in compedibus 
aut nervo teneretur. Zur Bedeutung dieser 
Stelle vgl. Kaser, lus 247/50 u. Kunkel 105388. 
Die Schuldknechtschaft dürfte noch in klassi¬ 
scher Zeit vorgekommen sein, weil zu dieser 
Zeit immer noch trotz Vermögensexekution 
Personalexekution in Übung war. - In der 
naehklassischen Periode besteht die Personal¬ 
exekution mit dem wichtigen Unterschied 
fort, daß keine private Eigenmacht des Voll¬ 
streckungsgläubigers zugelassen wird (Bedeu¬ 
tungswandel der manus iniectio, vgl. Kaser, 
Zivilprozeßrecht 5112). Die Durchführung der 
Personalexekution erfolgt jetzt durch Ein¬ 
sperrung im öffentlichen Kerker. Der private 
Schuldkerker ist verboten (Cod. lust. 9, 5, 1). 
Trotzdem wird gerade in dieser Zeit die Per¬ 
sonalexekution mit aller Härte durchgeführt. 
- Ergänzend sei noch auf die häufig miß¬ 
bräuchliche Verwendung der privaten Schuld¬ 
haft hingewiesen. So findet sich in Ägypten 
trotz des Verbotes der privaten Schuldhaft 
private eigenmächtige Zwangsvollstreckung 
im eigenen Schuldgefängnis des Gläubigers 
(PCair 67005; PLips 244 [Mitteis-Wileken 
2, 2, 71]). Auf den Bestand solcher Privat¬ 
kerker weisen die ausdrücklichen Verbote 
derselben in der späten Kaiserzeit hin (Cod. 
Theod. 9, 11, 1; Cod. lust. 9, 5, 1. 2). Ebenso 
bezeichnen die Digesten (Call.: Dig. 4, 6, 9; 
48, 19, 28, 7) die Praxis, daß ein mächtigerer 
Mann (potentior) einen Schwächeren seiner 
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Forderungen wegen, indem er sich der Selbst¬ 
hilfe bedient, in den carcer privatus wirft, 
als Mißbrauch. 

h. Strafhaft. 1. Freie. Die Hinweise der 
Quellen auf Strafhaft Freier sind äußerst 
dürftig. Anhaltspunkte dafür ergeben sich 
aus dem privaten Kapitalverfahren des 
Zwölftafelrechtes. Ein wichtiges Zeugnis für 
ein iudicium privatum findet sich in der Rede 
,De decem hominibus“ des Cato maior gegen 
Q. Minucius Thermus (frg. 7, 59 Malcovati 
aus Gell. 13, 25, 12). Ziel des privaten Kapi¬ 
talprozesses des Zwölftafelgesetzes ist die 
Auslieferung des Übeltäters an den rachebe¬ 
rechtigten Ankläger (Kunkel 103). Für den 
Sonderfall des für manifestus vgl. Gell. 11, 
18, 8. Daß das System der Privatrache mit 
der Auslieferung des verurteilten Täters noch 
zZt. Catos praktiziert wurde, zeigt Liv. 23, 
14, 2f, wo er über Notmaßnahmen nach der 
Niederlage in der Schlacht bei Cannae be¬ 
richtet. Diesem Bericht zufolge muß es eine 
beträchtliche Zahl von privaten Strafhäftlin¬ 
gen (qui capitalem fraudem ausi in vinculis 
erant) gegeben haben; vgl. auch den Bericht 
bei Val. Max. 7, 6, 1. Mommsen (StrR 3283) 
ist hingegen der Ansicht, daß es sich bei obi¬ 
gen Gefangenen um solche in öffentlicher 
Untersuchungs- oder Vollstreckungshaft ge¬ 
handelt habe; vgl. auch Strachan-Davidson 
1,165. Nähere Erörterung von Liv. 23,14, 2f 
u. Val. Max. 7, 6, 1 bei Kunkel 104f. Das 
private Kapitalverfahren findet sich bis tief 
in das zweite vorchristl. Jh. Erst im Zusam¬ 
menhang mit der augusteischen Prozeßge¬ 
setzgebung dürfte es förmlich abgeschafft 
worden sein (Kunkel 132). - Private Straf¬ 
haft für Freie ist uns noch aus der späten 
Kaiserzeit (319 nC.) bezeugt. Es wurden 
Freie zur Strafe in einem privaten ergastu- 
lum festgehalten (Cod. Theod. 9, 40, 3). 

2. Sklaven. Häufig kommt die private Frei¬ 
heitsentziehung als Strafe bei Sklaven vor; 
,vincula privata' bedeutet fast immer Bestra¬ 
fung von Sklaven. Denn bei privater Inhaftie¬ 
rung von Freien war Fesselung verboten. Auf¬ 
grund seiner Autonomie konnte der pater 
familias (Mommsen, StrR 23) vincula privata 
anordnen. Gegen eine mißbräuchliche Anwen- 
dimg wird zuerst sakralrechtlich, dann cen- 
sorisch, endlich aufgrund von Kaiserrecht 
eingeschritten (vgl. M. Kaser, Zur Kriminalge¬ 
richtsbarkeit gegen Sklaven: StudDocHistlur 
6 [1940] 357). Der mit vincula bestrafte 
Sklave wurde in das ergastulum gesperrt. In 


diesen Kerker kamen auch jene Sklaven, die 
ein Verbrechen begangen hatten, das nach 
dem Gesetz mit einer anderen als einer Kapital¬ 
strafe bedroht war (vgl. Maccr: Dig. 48, 19, 10 
pr.). Nach dem Schuldspruch im Cognitions- 
verfaliren u. nach magistratischer Züchti¬ 
gung konnte der Sklave seinem Herrn sub 
poena vinculorum zurückgegeben werden. 
Die poena wird sodann vom Herrn vollzogen. 
Dieses Verfahren spart dem Staat Kosten u. 
der dominus behält die Arbeitskraft des Be¬ 
straften (vgl. Kaser aO. 361). Das Verfahren 
,sub poena vinculorum domino reddi“ dürfte 
erst der strafprozessualen cognitio, 2. Jh. nC., 
entstammen (ebd. 362). Die Texte, die 
davon handeln, stammen alle aus spätantiker 
Zeit; vgl. Ulp.: Dig. 21, 1, 17, 19; Paul.: 
Dig. 48,19, 38, 4; Paul. sent. 5, 4, 22; 5, 18, 1 ; 
Cod. lust. 9, 47, 10; s. auch Th. Mayer-Maly, 
Servum sub poena vinculorum domino red- 
dere: StudDocHistlur 23 (1957) 323/34. 

HI. Tempelhaft (Asylwesen). Papyrus¬ 
funde aus Ägypten berichten uns von Tem¬ 
pelhäftlingen (Sethe 92f; Delekat 81), doch 
hat diese xaxoyf] sehr verschiedenartige Deu¬ 
tungen gefunden. U. Wileken (Urkunden der 
Ptolemäerzeit 1 [1935] 55) prägte den Begriff 
der Gotteshaft, indem er annahm, daß der 
xaTO^o; durch Traumbefehl des Gottes an das 
Heiligtum gebunden u. so durch seelischen 
Zwang festgehalten wird; v. Woess (157f) 
neigte mehr zu einer Auslegung im Sinne von 
AsyUe, andere dachten an Besessenheit oder 
aber erste Anfänge mönchischer Lebensform. 
Wie weit man von einer Tempelhaft im tech¬ 
nischen Sinn sprechen kann, bleibt daliinge- 
stellt, da die Betreffenden zT. im Tempel¬ 
dienst verwendet wurden (s. v. Woess; Dele¬ 
kat, mit Quellenangaben). Die Auswirkungen 
der Asylie als Freiheitsbeschränkung bestan¬ 
den vor allem darin, daß die Asylsuchenden 
den Schutzort nicht verlassen konnten, ohne 
für ihre Freiheit oder ihr Leben fürchten zu 
müssen (3. dazu ausführlich L. Wenger, Art. 
Asylrecht: o. Bd. 1, 836/44). Unter Valen- 
tinian, Theodosius u. Arcadius wurde ij. 386 
verfügt, daß diejenigen, die bei den Statuen 
der Kaiser Zuflucht nahmen, nicht vor Ab¬ 
lauf von zehn Tagen von dort entfernt wer¬ 
den noch sich entfernen dürften, damit ihre 
Berechtigung, Schutz zu suchen, überprüft 
werde (Cod. Theod. 9, 44, 1). - Im Bereich 
des jüd. Rechts gab es Asylstädte (Dtn. 4, 
41/3; 19, 1/3; Num. 35, 9/34; Jos. 20, 1/9), in 
die jedermaim, auch der Fremde, flüchten 
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konnte, der ungewollt einen Menschen getötet 
hatte (vgl. Bulmerinoq 17/29). 

IV. Übertragener Gebrauch in Jude.ntum, 
Hellenismus u. Gnosis, a. Judentum. Im atl. 
Strafrecht gab es keine Gefängnisstrafe als 
Rechtsinstitut, sondern nur Gefangensetzun¬ 
gen ad hoc, zB. bei unliebsamen Propheten 
(2 Chron. 16, 10; 18, 26; Jer. 32, 2ff). Wenn 
im AT von äbh bzw. glh die Rede ist, so ist 
primär an die Verschleppung im Kriege ge¬ 
fangener Bevölkerung gedacht. Daher spielen 
beide termini in den Berichten über die baby¬ 
lonische G. eine Rolle (2 Reg. 24, 14; Jer. 30, 
10). Die G. des einzelnen wird auch zum 
Typus der Hilfsbedürftigkeit vor Gott (Ps. 
79, 11 U.Ö.); die G. Zions, eigentlich Bild für 
das Exü, ist sowohl Grundgeschick des Vol¬ 
kes, das Gott wenden wird (Ps. 125, 1 LXX), 
als auch Vorbild des endzeitlichen Gerichtes 
über das sündige Jerusalem (Lc. 21, 24). Ganz 
dinglich gemeint ist die Hoffnung auf Er¬ 
rettung aus der Exils-G., die in Jer. 30, 10; 
Jes. 43, 5 genährt wird. Bei dieser Hoffnung 
ist die einstige Rettung aus Ägypten Vorbild 
(vgl. G. V. Rad, Theologie des AT 2* [1968] 
256f zu Deuterojesaja). Im rabbinischen 
Schrifttum sind die Ereignisse des Auszugs 
aus Ägypten u. der Wüsten Wanderung Proto¬ 
typ für die endzeithche Erlösung (Strack-B. 
1, 85/8). Dabei ist vorausgesetzt, daß Israel 
in der Gegenwart in der G. (sc. Roms) lebt 
(bPesahim 67 b); Rom kaim deshalb als Baby¬ 
lon chiffriert werden (vgl. Strack-B. 3, 816). 
Bei Philo ist Ägypten Symbol für das gott¬ 
lose Leben, aus dem Gott die Seele rettete 
(post. Cain. 156), oder für die Welt als Sphäre 
des Körpers u. der fleischlichen Leidenschaf¬ 
ten (A. Adam, Die Psalmen des Thomas u. das 
Perlenlied als Zeugnisse vorchristlicher Gno¬ 
sis = ZNW Beih. 24 [1959] 56/8). Hier ist der 
Sprachgebrauch vorstrukturiert, der dann in 
gnostischen Texten begegnet. 

b. Hellenismus u. Kaiserzeit. In die gnosti- 
sche Vorstellungsweit führt über den Hellenis¬ 
mus auch eine griech. Linie. Faktisch ist von 
dem Geschick des Göttlichen in der Welt die 
Rede, wenn Pentheus die Anhänger des 
Dionysos gefangensetzt, um so die dionysi¬ 
sche Raserei zu beenden, u. wenn in einem 
Wunder die Fesseln gelöst u. die Türen ge¬ 
öffnet werden (Eur. Bacch. 443/8; dies u. das 
folgende nach 0. Weinreich, Gebet u. Wun¬ 
der; GenethUakon, Festschr. W. Schmid 
[1929] 282/98). Das gleiche widerfährt noch 
wunderbarer dem als lydischer Fremdling 


erscheinenden Dionysos (Bacch. 576/614). 
Pacuvius wie auch Ovid berichten Befreiung 
aus der G. von dem Dionysos-Begleiter 
Akoites (Serv. auct. Aen. 4, 469; Ovid. met. 
3, 692/700). In den Dionj^siaca des Xonnos 
zerbrechen die Bakchen u. Dionysos die 
Fesseln, die Pentheus ihnen anlegen ließ, u. 
die Türen öffnen sich von selbst (45, 273/85). 
Der Topos bleibt lebendig, Apollonios v. 
Tyana vermag Fesseln u. Gefängnis zu spren¬ 
gen (Philostr. V. Apollon. 7, 38; 8, 30). Arta- 
panos berichtet, daß Moses vom Pharao ein¬ 
gesperrt worden sei, nachts aber die Türen 
des Gefängnisses sich aiTojxdcTWi; (ein immer 
wiederkehrendes Kennwort dieser Erzählun¬ 
gen) geöffnet hätten (Euseb. praep. ev. 9, 27, 
23 [GCS 43, 1, 522, 18f]). In all diesen Zeug¬ 
nissen ist ein Gott, ein göttlicher Mensch oder 
ein von Gott Besessener das Objekt von Nach¬ 
stellungen feindlich Gesinnter u. wird auf 
wunderbare Weise aus einer G. befreit. An¬ 
ders ist es in den Zauberpapyri, die jedem die 
rechten Formeln zur Öffnung von Türen u. 
Lösung von Fesseln mitteilen wollen (PLeid 
25, 20ff; Weinreich aO. 344/6); dabei identifi¬ 
ziert sich der Zaubernde allerdings mit 
Helios, weil dieser ans Licht führt u. als Herr 
der Türen des Himmels u. des Hades gilt. 
Ähnliche Formen der Befreiung aus G. spielen 
in anderen Zauberpap3Ti eine wichtige Rolle 
(ebd. 346/8). - G. ist auch eines der Mo¬ 
tive, die im antiken Roman immer wieder¬ 
kehren. Eine der Stationen, die die gewaltsam 
getrennten Liebenden durchlaufen, ist regel¬ 
mäßig das Gefängnis (vgl. R. Merkelbach, 
Roman u. Mysterium in der Antike [1962] 
Reg. s. V. Gefängnis). Nach Merkelbach sind 
eine Reihe von Romanen Mythen u. wirklich 
ausgeübte Rituale der Isismysterien, die den 
Weg über Schrecken u. Feindschaft zur Ver¬ 
einigung mit der Gottheit als mythischen 
Typos jeden Lebens entfalten, u. die G. hat 
ursprünglich in einem eigenen Raum im 
Mysterienhaus stattgefunden (so Merkelbach 
aO. 106). 

c. Gnosis. In der Gnosis ist G. geradezu das 
Kennzeichen zeitlicher Existenz: das gött¬ 
liche Licht, der göttliche Geist sind von den 
Mächten des Chaos, der Finsternis, der Ma¬ 
terie gefangen (Hippol. ref. 8, 8; Doketen; 
Iren. haer. 1, 16, 2 [1, 192 Harvey]: Simonia- 
ner; Ginza 547/55 Lidzbarski u.ö.: Mandäer; 
Theodor bar Konai 131, 2f Pognon; Manich. 
Psalmbook Ps. 223 [2, 10, 25/9 Allberry]: 
Manichäer; Apocr. Joh.: BG 55, 9/13 [150f 
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Till])- Zuweilen heißt das Gefängnis, in das 
die göttliche Geistsubstanz gesperrt ist, auch 
4g3'pten (Hippol. ref. 5, 7, 41: Naassener; 
5, iö, 5; Peraten; Seelenhymnus der Thomas¬ 
akten: Act. Thorn. 109f). Hier lebt die jüd. 
Überlieferung von der G. in Ägypten fort. 

G. Christlich. I. Gefangenschaft im Urchri¬ 
stentum. Das NT setzt die Einrichtung von 
(römischen) Gefängnissen voraus, in denen die 
Gefangenen bis zur Verurteilung verwahrt 
wurden (Mo. 6,14/29; Act. 4,3; 12,3f; 21,33f). 
Die G. darin ist nichts Äußerliches oder Zu¬ 
fälliges, sondern ein Phänomen, das zur Exi¬ 
stenz hinzugehört. Die Apostelgeschichte be¬ 
richtet, wie die Gegner des Christentums die 
Apostel gefangen setzen, um so eine Ausbrei¬ 
tung des Evangeliums zu verhindern. Auch 
hier geschieht nun, was im hellenistischen Be¬ 
reich von wunderbarer Befreiung aus G. er¬ 
zählt wird. Act. 5, 19 ölfnet ein Engel den 
Aposteln nachts die Türen des Gefängnisses. 
12, 7/10 weckt nachts ein Engel den gefan¬ 
genen Petrus; seine Ketten fallen ab, u. auto¬ 
matisch öffnet sich die Gefängnistür. 16, 25f 
singen Paulus u. Silas im Gefängnis. Plötz¬ 
lich entsteht ein Erdbeben, die Türen öffnen 
sich, die Eesseln fallen. Keine Macht kann den 
Lauf des Evangeliums verhindern, ebenso wie 
auch keine Macht die dionysische Raserei 
unterbinden konnte (vgl. Weinreich aO. 
309/41; dort auch Erwägungen über einen 
Einfluß von Euripides auf den Verfasser der 
Apostelgeschichte). Der Erzählung in Act. 16 
ähnelt die Freundschaftsnovelle bei Lucian. 
Tox. 27/34 (Verzicht der Freunde, eines Philo¬ 
sophen u. eines Arztes, auf die Flucht; Fest¬ 
halten anderer Gefangener; Bestehen auf 
Rehabilitierung; Ausdruck der Motiv© für 
dieses Verhalten in einer Rede: H. D. Betz, 
Lukian v. Samosata u. das NT [1961] 170f). 
- In ganz anderer Weise wird die G. des 
Apostels in den Paulinen u. DeuteropauUnen 
gedeutet. Die G. ist Ausdruck der Treu© zum 
Herrn (Phil. 1, 12/4). Sie offenbart, daß der 
Apostel Gefangener Jesu Christi ist (Eph. 3, 
1; 4, 1; 2 Tim. 1, 8; 2, 9). Das Denken des 
Menschen wird durch das Evangelium ge¬ 
fangengenommen (2 Cor. 10, 5). Dort, wo 
sich der Verdienstgedanke mit dieser Theolo¬ 
gie verbindet, entsteht ein Märtyrerbewußt- 
sein wie bei Ignatius (Rom. 2, 2; 4, 1). Di© 
leidenschafthche apokalyptische Hoffnung, 
daß der Messias bei seiner Ankunft den Ge¬ 
fangenen Befreiung verkündet (Le. 4, 18), ist 
hier zurückgedrängt. Der Verdienstgedanke 


tritt dort wieder hervor, wo für die Endzeit 
der Fall des großen Babylon erwartet wird 
(Apc. 14, 8 n.ö.). - Zum Topos der Mit-G. 
einzelner Mitarbeiter des Paulus wie zur 
woiteroir Übertragung des Sprach- u. Bild¬ 
gebrauchs s. G. Kittel: Th Wb 1, 196f. - Die 
Auffassung von der G. als einer Situation im 
Leben der Christen, die beispielhaft ist für das 
Angewiesensein auf Trost durch Mitmenschen, 
steht bereits hinter Mt. 25, 36, wo sie in die 
Gerichtsredo des Menschensohnes projiziert 
u. als sein eigenes Geschick dargestellt wird; 
als gutes Werk an ihm selbst gilt schon nach 
der Intention des Evangelisten u. weiterhin in 
der Christi. Ethik (Hebr. 10, 34; 13, 3) der Be¬ 
such der Konfessoren in der Haft (Lucian. 
Peregr. 12). 

II. Gefangenschaft in der Gesetzgebung der 
christl. Kaiser. Der Übergang des späten röm. 
Reiches von den heidn. zu den christl. Kai¬ 
sern vollzog sieh in weitgehender Kontinui¬ 
tät. Die wesentlichsten Merkmale christlichen 
Gedankengutes, die in einigen hier relevanten 
Gesetzen zum Ausdruck kommen, sind die der 
caritas u. humanitas (letztere verstanden im 
Sinn der Bedeutungserweiterung durch das 
Christentum; zu humanitas vgl. eingehend R. 
M. Honig, Humanitas u. Rhetorik in spätrömi¬ 
schen Kaisergesetzen [1960], bes. 25/37). Aus¬ 
wirkungen dieses Einflusses sind in der Gesetz¬ 
gebung besonders seit Ausgang des 4. Jh. bezüg¬ 
lich Behandlung der Gefangenen u. Gefängnis¬ 
zustände zu beobachten. Eindrucksvoll schil¬ 
dert Cassiodor (var. 11,40 [MG AA 12,353/5]) 
die körperlichen u. geistigen Qualen, die die Ge¬ 
fangenen im Kerker zu erleiden haben. Die 
Kaiser selbst bezeichnen den Aufenthalt im 
carcer als cruciatus, immensus cruciatus (Cod. 
lust. 7, 62, 12; 9, 4, 1, 2; 9, 47, 23). Sie sind 
bestrebt, die Übelstände zu beheben. Es er¬ 
gehen Vorschriften über Gefangenenregister 
u. Trennung der Geschlechter (Cod. Theod. 
9, 3, 3 = Cod. lust. 9, 4, 3). Justinian verfügt 
schließlich, daß Frauen überhaupt nicht in 
Gefängnissen, sondern in Klöstern eingesperrt 
werden sollen (Nov. lust. 134, 9. 10. 12). Ge¬ 
setzliche Erleichterungen wie Ernährung mit¬ 
telloser Gefangener, Bäder, Vorführung der 
Gefangenen am Sonntag, ne his humanitas 
clausis per corruptos carcerum custodes nege- 
tur, werden angeordnet (Cod. Theod. 9, 3, 7 
= Cod. lust. 1, 4, 9). Weiterhin werden regel¬ 
mäßige Visitationen der Gefängnisse durch 
die Bischöfe vorgeschrieben (Cod. lust. 1, 4, 
22; 9,4, 6). Am Ende des 4. Jh. begegnen häu- 
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fig Amnestien anläßlich des Osterfestes, die 
nur aus dem christl. mysterium redemptionis 
zu verstehen sind (Cod. Theod. 9, 38, 3. 4. 6. 
7. 8). Zu ihrer rechtlichen Natur, ihrer Moti¬ 
vation u. Zielsetzung vgl. ausführlich Wald¬ 
stein 163f. 188/203. 216 f. Obwohl unter den 
christl. Kaisern bei der Personalexekution 
keine private Eigenmacht zugelassen wird, 
kommt immer wieder der private Schuldker¬ 
ker vor. Wie sehr diese Mißbräuche verbrei¬ 
tet waren, zeigen die vielen Belege aus dieser 
Zeit (PLips 244 [2, 2, 71 Mitteis-Wilcken]; 
POxy 135, 26; POxy 902, 7). Einen Beweis, 
wie hartnäckig sich die privaten Kerker ge¬ 
halten haben, liefern uns die wiederholten 
Verbote derselben durch die Klaiser. Bereits 
von Theodosius I wird der carcer privatus in 
bezug auf Angeklagte unter das Majestäts¬ 
gesetz gestellt (Cod. Theod. 9, 11, 1). Unge¬ 
fähr ein Jh. später (486) erließ Kaiser Zeno 
eine Konstitution gleichen Inhalts (Cod. 
lust. 9, 5, 1). Noch Justinian hielt es für 
notwendig, gegen die Anwendung des priva¬ 
ten Kerkers legislativ unter Androhung 
scharfer Sanktionen vorzugehen. Bei Verstoß 
gegen diese Vorschriften wird öffentliche Haft 
als Strafe verhängt (Cod. lust. 9, 5, 2). - Zur 
Frage des carcer privatus vgl. O. Robinson, 
Private prisons: RevIntDroits 3, 15 (1968) 
389/98. Diese Autorin vertritt ebenfalls die 
Ansicht, daß die Einrichtung privater Kerker 
weitverbreitet war u. in der späten Kaiser¬ 
zeit als crimen behandelt wurde. Mit dem Ver¬ 
bot der Einkerkenmg im privaten Sohuldge- 
fängnis des Gläubigers ist die Schuldexekution 
aus dem privaten in das öffentliche Recht 
übergeführt worden. Es erfolgt jetzt Ein¬ 
sperrung nur mehr im öffentlichen Kerker. 
Hinzuweisen ist ferner auf den Rückkauf von 
Kriegsgefangenen, der in dieser Periode an 
Bedeutung gewann u. als ein hervorragendes 
Werk der Menschlichkeit u. Nächstenliebe 
angesehen wurde (Zeno 1, 3,4 [PL 11,285 B]). 
Diese christl. Pflicht geht auf die altjüd. 
,Liebe8werke‘ zurück. Der Loskauf gefange¬ 
ner Israeliten wurde als ,ein großes Gebot* an¬ 
gesehen (vgl. Strack-B. 4, 1, 572f). Nicht sel¬ 
ten wurde zu diesem Zwecke das gesamte Geld 
einer Kirche verwendet (V. Hil. Arel. 8 [PL50, 
1230]). Greg. M. dial. 3, 1 (135/9 Moricca) be¬ 
richtet, daß man sich sogar selbst dem Feinde 
auslieferte, um die Rückkehr der Gefangenen 
zu erwirken. Dieser Loskauf der Gefangenen 
wurde als christliche Verpflichtung durch die 
christl. Kaiser, besonders durch Justinian, auf 


maimigfache Weise gefördert. So gestattete Ju¬ 
stinian vom Verbot des Verkaufes u. der Ver¬ 
pfändung kirchlicher Geräte u. Gewänder 
eine Ausnahme, wenn damit Gefangene aus¬ 
zulösen waren (Cod. lust. 1, 2, 21, 2). Weitere 
Erleichterungen bei der redemptio captivo- 
rum s. Cod. Theod. 5,1,2 = Cod. lust. 1, 4, 
11; Cod. lust. 1, 3, 48; 8, 53, 36 pr.; Nov. 
lust. 7, 8; 120, 10; 131, 11, 2. 

III. Haft als Kirchenstrafe. Kleriker wie 
Laien wurden zu Buß-, Besserungs- u. Sühne¬ 
zwecken im engeren Bereich von Kirchen u. 
Klöstern in Haft gehalten (dazu ausführlich: 
B. Kober, Gefängnisstrafe gegen Cleriker u. 
Mönche: TheolQS 59 [1877], be^. 21/74). - 
Das westgotische lürchenrecht kennt eine 
Gefängnisstrafe, die durch Zwangsarbeit ver¬ 
schärft war u. in besonderen Anstalten, nicht 
in Klöstern, verbüßt wurde. Bezeichnung da¬ 
für war ,ergastulum‘ (Conc. Toletanum XI 
cn. 6 [1, 311 f Bruns]; vgl. Raban. Maur. 
poen. 30 [PL 112, 1419f]). Auch war die Ein¬ 
weisung in ein Kloster als Strafe in der west¬ 
gotischen, fränkischen u. burgundisohen Kir¬ 
che üblich (s. P. Hinschius, Das Kirchen¬ 
recht der Katholiken u. Protestanten in 
Deutschland 4[1869 bzw. 1959] 815; W. Plöchl, 
Geschichte des Kirohenrechts P [1960] 253). 

IV. Übertragen. Stellvertretend für die 
zahlreichen Erwähnungen eines übertragenen 
G.-Begriffes bei christlichen Schriftstellern 
sei hingewiesen auf die bei Gregor d.Gr. zu 
findenden verschiedensten Vergleiche, die 
von der Verfangenheit des Menschen in seinen 
schlechten Eigenschaften sprechen (so etwa 
moral. 8,40; 11,12f [PL 75,825.959f]), auf die 
Verbindung von in perpetui erroris vincula 
subicere mit der babylonischen G. des Volkes 
Israel bei Ambrosius (in Ps. 118 expos. 17, 2 
[CSEL 62, 378]), u. auf Salvianus, der gub. 
6, 69 (MG AA 1, 1, 78) betont, daß die G. des 
Körpers leichter zu ertragen u. gefahrloser sei 
als die G. der Seele. 

L. A. Buxmerincq, Das Asylrecht in seiner ge¬ 
schichtlichen Entwicklung (i853 bzw. 1970) 17/ 
29. - L. Delekat, Katoche, Hierodulie u. Adop¬ 
tionsfreilassung = Münchner Boitr. z. Papyrus¬ 
forsch. u. antiken Rechtsgesch. 47 (1964) 81. - 
K. G. Geib, Geschichte des röm. Kriminalpro¬ 
zesses bis zum Tode Justinians (1842 bzw. 1969) 
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(1899) 1581f.-M. Kaser, Dasaltröm. ius(1949) 
118/22. 129f. 233/50; Das röm. Privatreoht 1” 
(1971); 2 (1959); Das röm. Zivilprozeßrecht 
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Gefräßigkeit. 

A. Umfang dos Begriffs Gefräßigkeit u. Sprach¬ 
liches. 

I. Umfang 346. 

II. Sprachliches, a. Griechische Termini. 1. Aus¬ 
drücke für Völlerei u. Eßgier 347. 2. Ausdrücke 
für Feinschmeckerei 348. 3. Epiklesen für Gott¬ 
heiten 349. b. Lateinische Termini. 1. Substan¬ 
tiv gula u. Denominativa 350. 2. Synonyme 
Ausdrücke 351. 

B. Nichtchristlich. 

I. Griechisch-römisch, a. Wandlung der wirt¬ 
schaftlichen u. sozialen Verhältnisse u. ihre 


Wirkung. 1. Griechische Welt 351, 2. Rö¬ 
mische Welt 353. b. Laster der Gefräßigkeit in 
der Literatur. 1. Griechische Komödie, oc. Vor¬ 
bemerkungen 354. ß. Altdorisoho.s Lustspiel 355. 
y. Altattische Komödie 355. S. Mittlere u. neue 
Komödie 357. e. Horakle.s als der Typus dos un¬ 
geschlachten Fressers in der Mythenparodie der 
griech. Komödie 357. 2. Epenparodie gastrono¬ 
mischen Inhalts 358. 3. Deipnon in Prosaform 

359. 4. Spottepigramm, a. Repräsentanten des 
Genos im 3. Jh. vC. 359. ß. Lucillius u. Martial 

360. y. Byzantinische Nachahmungen 361. 5. 
GrieclüschePhilosophie 361. a. Platoniker 361. ß. 
Kyniker 362. y. Stoa 363. 6. Römische Satire, 
a. Lucilius 363. ß. Varro 363. y. Horaz 364. S. 
Petronius 364. e. Persius u. Juvenal 365. 

II. Israelitisch-jüdisch, a. Tendenzen zu üppi¬ 
gen Tafelfreuden bei der Oberschicht der Be¬ 
völkerung 365. b. Kritik des Lasters im AT u. 
in der jüdischen Literatur. 1. Allgemeines Wert¬ 
urteil 366. 2. Motiv der Verarmung 366. 3. 
Hygienische Motive 367. 4. Sozial-ethische Mo¬ 
tive 367. 5. Religiöse Motive 367. 

C. Christlich. 

I. Jesus u. die Jünger, a. Jesus 368. b. Jünger 
Jesu 368. 

II. Frühchristontum. a. Clemens Alexandrinus 
370. 1. Entleimung von Argumenten aus der an¬ 
tiken Philosophie 370. 2. Christliche Motivie¬ 
rungen 370. 3. Dämonischer Einfluß 371. b.Ter- 
tullian 372. c. Cyprian u. Novatian 373. 

III. Mönchtum, a. Wü.stenväter. 1. Gefräßig¬ 

keit im Rahmen der mönchischen Askese u. 
Achtlasterlehre 374. 2. Dämonisierung des 

Lasters 375. 3. Praktisch-erbauliche Motive 376. 
4. Gefahr dualistischer Tendenzen 376. b. Paoho- 
mianischos Mönchtum 377. o. Basilius 378. d. 
Diadochus v. Photike 378. e. Abendländisches 
Mönchtum 379. 

IV. Predigt u. Moraltraktat des 4. u. 5. Jh. a. 
Häufige Rüge des Lasters 379. b. Biblische Be¬ 
gründung 381. c. Einfluß der Mönchsaskese 382. 
d. Bekämpfung des Mißbrauchs der refrigeria 
im Märtyrerkult 382. e. Gebrauch literarisch- 
philosophischer Gemeinplätze 383. 

V. Spätpatristischo Literatur 385. a. Osten. 1. 
Dorotheus v. Gaza 385. 2. Johannes Climacus 
385. 3. Maximus Confessor 386. 4. Byzantinische 
Florilegienliteratur 387. b. Westen 389. 

A. Umfang des Begriffs Gefräßigkeit u. 
Sprachliches. I. Umfang. Die über G. handeln¬ 
den Zeugnisse im antiken u. christl. Schrift¬ 
tum beziehen sich sowohl auf das stoffliche 
Übermaß im Genüsse von Speisen bzw. die 
übermäßige Gier, mit der diese verzehrt wer¬ 
den (Völlerei, Eßgier), als auch auf das un¬ 
geordnete Begehren nach allzu ausgesuchten 
u. kostspieligen Speisen bzw. deren raffiniert 
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feine Zubereitung (Feinschmeckerei). In die¬ 
sem Artikel wird deshalb zweckmäßig von 
beiden zugleich gehandelt werden. So berück¬ 
sichtigt Giern. Alex. paed. 2, 1, 12, 1 (GCS 12, 
162) in seiner Ethik der Ernährung neben der 
Völlerei auch die Feinschmeckerei. Er defi¬ 
niert die Feinschmepkerei nach Musonius 
(99, 13 f Hense) als Übermaß im Genuß von 
ausgesuchten Speisen: ■^) yoüv öij/ocpayla ouSiv 
^Tep6v loTtv äpsTpla Trepl Sij'ou, die 

Völlerei, ebenfalls nach Musonius (99, lOf H.), 
als unmäßiges Genießen von Nahrung; xal 
YaffTpipapyia ixpaola Tispi t))v xpo^'ijv (vgl. die 
Übernahme dieser Definitionen bei Isid. Pel. 
ep. 1, 384 [PG 78, 400]; PsNil. vit. cog.: 
PG 79, 1437/40; Doroth. Gaz. doctr. 15, 
161 [SC 92, 450]). Sowohl die VöUerei als 
auch die Feinschmeckerei werden von Mu¬ 
sonius (99, 4 H.) als ,überaus schändlich“ 
charakterisiert; al'axioTov . . . yizcrrpipapyCa 
xal ö]j09ayla eotIv ; ebenso bezeichnet Giern. 
Alex. paed. 2, 1, 7, 4 (GCS 12, 158) jede Art 
ungeordneter Lust bei der Einnahme von 
Nahrung, gleichviel ob sie in Feinschmeckerei 
('kiyye^'x., 6];ocpayla) oder Eßgier (Xaifxapyla) 
oder Völlerei (äTiXTjCTTla, äSyjfpayta) besteht, als 
eine ßXaaipyipla SucravacrxeTop, bei deren bloßer 
Nennung man an Parasiten denke, an Lüst¬ 
linge des Bauches u. Ebenbilder ihrer Mutter, 
der tierischen Freßgier. 

II. Sprachliches, a. Griechische Termini. 
1. Ausdrücke für Völlerei u. Eßgier. Zu nennen 
sind hier besonders das Nomen yaoTpipapyia 
u. das Adjektiv bzw. Substantiv yacrrplpapyo? 
(Plat. Phaedr. 238 a/b; Aristot. eth. Nie. 3, 
13, 1118b 19; Clem. Alex. [s.Wortregister; 
GCS 39, 304]; bes. häufig in der Mönchslitera¬ 
tur, so Pallad. hist. Laus. 26.27.35.37.47 But¬ 
ler; Nil. spir. mal. 1/2 [PG 79, 1145/8]); 
das Substantiv yaoTpeav, -a>vo;, Dickbauch 
(Aristoph. ran. 200), das Substantiv bzw. Ad¬ 
jektiv yaoTpi.?, -iSo; (Aristoph. av. 1604; 
Thesm. 816; dazu der Komparativ yaoxpi- 
CTTspo? bei Plat. Com. frg. 195 [1, 552 Ed- 
monds] u. das Kompositum dvdyaoTpt?, Dick¬ 
wanst, frg. adesp. 878 [3, 476 E.]) u. das Verb 
yaoTpfi^ead-ai (Poseidon.; FGrHist 87 F 10; 
Philostr. V. Apollon. 5, 23). Ferner aTrXTjoTta 
(Sir. 37, 30f [LXX]; Test. XII Rub. 3, 3; 
Clem. Alex. paed. 2, 1, 7, 4. 11, 4 [GCS 12, 
158.162]),öc7rX7]aTop (Cratin. frg. 103 [1,56E.]; 
Sir. 31, 20 [LXX]), aTrXTjaTeüeorHat (ebd. 31, 
17; 37, 29) u. TrXrjepovTj (häufig bei Philo 
[Zeugnisse G. Delling: Th Wb 6,132] u. Joh. 
Chrys. in Mt. hom. 44, 5; in Joh. hom. 22, 3; 


in Col. hom. 1, 5; in Hebr. hom. 29, 4 [PG 
57,470; 59,137f; 62, 306; 63,207]). Weiterhin 
äSY)(payla u. äS'>;9ayo(; (Athen. 10, 411 a/412b, 
wo mehrere Zitate über die G. des Herakles 
zusammengestollt sind; Ael. var. hist. 1, 27, 
der eine Reihe von äSyjcpayoi anführt; Joh. 
Chrys. in Gen. hom. 10, 2; in Mt. hom. 70, 3 
[PG 53, 84; 58, 659]; ad Theod. laps. 9 [SC 
117, 124]); 7toXu(pay(a (Nicol. Dam.: FGrHist 
90 F 73; Nü. ep. 2, 90 [PG 79, 241]; Maxim. 
Conf. cap. carit. 3, 7 [PG 90, 1020]) u. 
TToXuipayo^ (Xanthos bei Athen. 10, 415c); 
TtavTotpayla (4 Macc. 1, 27) u. Ttaptpdtyo? (Alk- 
man frg. 17 Page = 49 DiehJ; Clem. Alex, 
paed. 2,1, 3, 2 [GCS 12,155]). Sodann Xaipap- 
yla (ebd. 12, 1 [GCS 12, 162] als pavla rrepl tov 
Xaifxöv, .Delirium der Kehle“, ,Sohlinggier‘ de¬ 
finiert) u. Xatpapyop (Athen. 10, 412 b/d; Clem. 
Alex. [s. Wortregister: GCS 39, 536]; Joh. 
Chrys. in Act. hom. 16, 4 [PG 60, 134]); 
XaipüxTT]?, einer der gierig hinunter- 
sehlingt (Aristot. eth. Eud. 3, 4, 1232a 16) 
u. Xatpuypiö?, das Verschlingen, gierige Es¬ 
sen (Aristoph. nub. 52; komisch als Gottheit 
personifiziert: Anth. Pal. 6, 305); XaßpÖTT)?, 
die G. (Muson. 100, 3 H.; Clem. Alex, 
paed. 2. 1, 11, 4 [GCS 12, 162]) u. in 
derselben Bedeutung Xaßpoaüvr) (komisch als 
Gottheit personifiziert: Anth. Pal. 6, 305). 
Schließlich xpaiTnxXr), zunächst der Wein¬ 
rausch u. seine Folgen, dann aber auch ge¬ 
legentlich die Übersättigung, Schlemmerei 
(so Lc. 21, 34: ev xpatTraXy) xal peFy;), u. xpai- 
TToXäv, schlemmen (Basil. ieiun. hom. 2, 4 [PG 
31, 189]). 

2. Ausdrücke für Feinschmeckerei. Unter 
den hier zu nennenden Ausdrücken begegnen 
in der Literatur wohl am häufigsten die Ter¬ 
mini öt{/09ay£co, 5i]/09ay0(;, 64'09ayia. Gewisse 
Bedeutungsnuancierungen, die sich im Ge¬ 
brauch dieser drei Ausdrücke finden, hängen 
mit dem Bedeutungswechsel des Wortes 
Öipov zusammen. "O^j^ov bezeichnet zu¬ 
nächst allgemein die zum Brot gereichte Zu¬ 
kost (Xen. mem. 3, 14, 2), in Homers Gedich¬ 
ten vor allem am Spieß gebratenes Fleisch 
(11. 9, 489; Od. 3, 480; 5, 267; 6, 77), später 
jegliche Art von Zuspeisen (s. zB. das bei 
Athen. 14, 648f/649a erhaltene lange Ver¬ 
zeichnis von ÖiJ/a des Peripatetikers Klearchos 
V. Soloi). Da in der hellenist.-röm. Zeit die 
wertvolleren Fischsorten in den wohlhaben¬ 
den Kreisen besonders beliebt sind u. als Typus 
einer feineren Mahlzeit gelten, nimmt das 
Wort allmählich die enge Bedeutung 
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Fischkost“ an. So läßt Plut. quaest. conv. 4, 
4^ 2, 667 E/668 A den Polykrates in der 
Form eines Vergleiches sagen, daß der Fisch 
den vielen Arten von Zukost den Rang 
abgelaufen habe u. wegen seiner unüber¬ 
trefflichen Geschmaoksqualität allein u. 
in besonderer Weise 8iJ;ov genannt werde, wie 
ja auch unter vielen Dichtern nur der alle an¬ 
deren überragende Dichter mit diesem Na¬ 
men geehrt werde (vgl. dieselbe Ausführung 
bei Athen. 7, 276e/277a u. zu beiden Stellen 
Dölger, Ichth. 2, 380f; zur Begriffsverengung 
von 8<j;ov s. auch A. Hug, Art. ”Oi{/ov: PW 
18, 1 [1939] 759f; A. Stöckle, Art. Kscherci- 
gewerbe; PW Suppl. 4 [1924] 458; J. Enge¬ 
mann, Art. Fisch, Fischer, Fischfang: o.Bd. 
7, 979 mit der dort verzeichneten Literatur). 
EineähnlicheBeobachtungläßtsich bei den Ju¬ 
denmachen. Während auch bei ihnen Fleisch, 
Fisch, Eier, Gemüse u. dergleichen lediglich als 
Zukost in Betracht kommen, bildet eingelegter 
Fisch unter Umständen einen Ausnahmefall. 
Er wird so hochgeschätzt, daß beim Mahl nicht 
wie herkömmlich der Lobspruch über das 
Brot gesprochen wird, sondern über den 
Fisch, ,weü (in diesem Falle) das Brot nur 
Zulage ist“ (Strack-B. 4, 616f nr. 4e). Die 
Bezeichnung oipov dehnt sich dann schließlich 
auf alle lecker zubereiteten Speisen aus. Dem¬ 
entsprechend bedeutet öiJ;o9(XY£iv ein Fein¬ 
schmecker sein (so zB. Aristoph. nub. 983), 
das Adjektiv bzw. Substantiv oil/otpayo? lecker¬ 
haft bzw. der Feinschmecker (so Xen. mem. 

з, 14,2/4; s. ebd. 3, 13, 4, wo ein Sklave öi|;o- 

(payiCTraTO?, das größte Leckermaul, genannt 
wird) u. die Feinschmeckerei (so 

Athen. 3,100 c). An weiteren zu dieser Gruppe 
gehörigen Termini seien hier noch erwähnt: 
Xipeia (Plat. resp. 519b; Xen. Lac. 5, 4 u. 
oec. 1, 22; Giern. Alex. paed. 2, 1, 7, 4 [GCS 
12, 158]) u. Xi^vo; (Plat, resp. 354b; Xen. 
mem. 1, 2, 2; Polyb. 3, 57, 7); Tsv&sla (Ari¬ 
stoph. av. 1691; Alciphr. 3, 24), tev^y); (Cra- 
tin. frg. 320 [1, 132 Edmonds]; Aristoph. pax 
1009.1120) u. TtpoT^v^Y)? (Aristoph. nub. 1198). 
Zuweilen wird auch !piX6Set7cvo? in diesem 
Sinne gebraucht, so Aristot. frg. 83 (87 Rose) 

и. Alexis frg. 163 (2, 452 E.); ebenso rjSucpaYla 
(Maxim. Conf. cap. carit. 3, 7 [PG 90, 
1020]), povoepaYta (4 Macc. 1,27) u. ixovocpoiyoi; 
(Amips. frg. 24 [1, 484 E.]; vgl. povocpaYi- 
uTaxo? Aristoph. vesp. 923). 

3. Epildesen für Gottheiten. Ein Heiligtum 
der Demeter ’AST^cpaYÖa in Sizilien (der Kult 
läßt sich nicht näher lokalisieren) erwähnt ein 


Fragment des Periegeten Polemon bei Athen. 
10, 416b/c (= frg. 39 Preller). Ebenso geht 
dieselbe Nachricht bei Ael. var. Idst. 1, 27 
sicherlich auf Polemon zurück. Doch erfah¬ 
ren wir nichts Bestimmtes über den Kult 
(dazu A. Tresp, Die Fragmente der griech. 
Kultschriftsteller = RGW 15, 1 [1914] 
205f; K. Deichgräber, Art. Polemon [Peri- 
heget]: PW 21, 2 [1952] 1307). Dasselbe gilt 
für die Epiklesis für den Gott 

Apollon, die sich nach Polemon bei Athen. 8, 
346b u. Giern. Alex, protr. 2, 38, 4 (= frg. 
70 u. 71 Preller) bei den Eleern findet (dazu 
Tresp aO. 207; Deichgräber aO. 1312; J. 
Schmidt, Art. Opsophagos: PW 18, 1 [1939] 
760). ’OtJ^OfpdYot heißen auch die Gorgonen 
bei Aristoph. pax 810. 

b. Lateinische Termini. 1. Substantiv gula 
u. Denominaiiva. Das Substantiv gula (zur 
Etymologie Walde, Wb.* 1, 625 f) bezeichnet 
im eigentlichen (physiologischen) Sinne den 
Schlund, die Kehle, den oberen Teil der Spei¬ 
seröhre, also jenes Organ des menschlichen 
Körpers, das die Speisen aus der Mundhöhle 
in den Magen leitet (Zeugnisse: ThesLL 6, 2, 
2354f). Da in dem ethischen Leib-Seele-Dua- 
üsmus, wie er in seiner vergröberten Form 
in der hellenist. Welt weit verbreitet ist, 
dieser Körperteil neben dem Bauch oder 
dem Magen (vgl. die charakteristische Ver¬ 
bindung von gula u. venter bei Martial. 1,20, 
4) als der Sitz u. die Quelle stärkster sinnli¬ 
cher Triebe, u. zwar vor allem der maßlosen, 
ungebändigten u. deshalb die Freiheit der 
Seele verhindernden Eß- u. Trinkgier ange¬ 
sehen u. dementsprechend abgewertot wird, 
bezeichnet gula dann das Laster der Schlem¬ 
merei, das sich entweder im unmäßigen bzw. 
gierigen Genießen von Nahrung (Völlerei, 
Eßgier) oder im Genüsse von ausgesuchten 
bzw. raffiniert zubereiteten Speisen (Fein¬ 
schmeckerei) äußert (ThesLL 6, 2, 2356f). 
In diesem übertragenen Sinne wird gula zu¬ 
weilen auch personifiziert, so Sen. ep. 89, 22. 
Die pejorative metaphorische Verwendung 
ist besonders auch da unverkennbar, wo gula 
in der Form einer pars pro toto-Bildung die 
Bedeutung ,Schwelger, Prasser“ annimmt, 
so Gic. Att. 13, 31, 4; Hör. sat. 2, 2, 39f; 
Juvenal. 14, 9f u. Ass. Moysis 7, 4: homines 
dolosi .. . omni hora diei amantes convivia, 
devoratores, gulae. Daß es sich dabei um eine 
alte, volkstümliche Ausdrucksweise handelt, 
zeigt dieselbe pejorative Verwendung von 
Yaungp in dem Kreterzitat des Titusbriefes 
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1, 12 (= Epimenid. frg. 1 [1, 31f Diels]), das 
die Kreter als .faule Bäuche* bezeichnet, u. 
von venter, wenn Lucilius (frg. 75 Marx) von 
Fressern sagt: vivitc, lurcones, vivite, ven- 
tres. In derselben übertragenen Bedeutung 
werden auch einige Denominativa von gula ge¬ 
braucht, so die Substantiva gulositas (Schlem¬ 
merei, Leckerhaftigkeit), gulator u. gulo, -onis 
(ein Schlemmer, Leckermaul), das Adjektiv 
gulosus (gefräßig, leckerhaft) u. der adverbiale 
Komparativ u. Superlativ gulosius bzw. gulo- 
sissime (Zeugnisse: ThesLL 6,2,2357f). 

2. Synonyme Ausdrücke. Dazu tritt eine 
Reihe synonymer Ausdrücke bzw. ihrer Deri- 
vativa, so glutto, -onis, der Schlemmer, u. 
ingluvies, die G., Völlerei (Zeugnisse: Thes¬ 
LL 6, 2, 2119; 7, 1, 1556f; zur Etymologie 
Walde, Wb.” 1, 612f s.v. gluttio); ganeo, 
-onis, der Schlemmer (ThesLL 6, 2, 1690; 
Walde, Wb.” 1, 582); helluatio, Schwelgerei, 
helluo, -onis, der Schlemmer, Prasser, u. 
helluari, schwelgen, prassen (ThesLL 6, 3, 
2596f; Walde, Wb.” 1, 638f); lurco, -onis, der 
Fresser (Plaut. Persa 421; LucU. frg. 75M.; 
Ass. Moysis 7, 4), lurcare u. Depon., fressen 
(Lucil. frg. 79 M.; Varro Men. frg. 136 Büche- 
1er) u. collurcinatio (ThesLL 3, 1664; Walde, 
Wb.” 1, 837); edacitas, edax (ThesLL 5, 2, 
60 f), edo, -onis, der Fresser, Schlemmer (ebd. 
106) u. das Kompositum ambestrix, die 
Fresserin, Sehlemmerin (zur Etymologie 
Walde, Wb.” 1, 393; Zeugnisse: ThesLL 1, 
1836); vorax (Mt. 11, 19 Vulg.: ecce homo 
vorax; vgl. die Wiedergabe derselben Stelle 
bei Tert. ieiun. 2, 6: ecce homo vorator), de- 
vorator (Lc. 7, 34 Vulg.: ecce homo devorator; 
Ass. Moysis 7, 4) u. voracitas (Eutrop. 7, 18: 
notabilis . . . ingluvie et voracitate; Petr. 
Chrysol. s. 108: PL 52,500). Schließlich einige 
Lehnwörter aus dem Griechischen, so gastri- 
margia u. gastrimargus (Zeugnisse: ThesLL 
6, 2, 1701); phago, -onis, der Fresser (Varro 
Men. frg. 529 B.; dazu Walde, Wb.” 2, 299); 
crapula (Zeugnisse: ThesLL 4, 1098; zur 
Bedeutimg Walde, Wb.” 1, 284 u. o. Sp. 347f) 
u. das Adjektiv asotus (accoxoi;), das bei Cic. 
fin. 2, 22 offensichtlich zur Bezeichnung 
schamloser Schlemmerei gebraucht ist. 

B. Nichtchristlich. I. Griechisch-römisch, 
a. Wandlung der wirtschaftlichen u. sozialen 
Verhältnisse u. ihre Wirkung. 1. Griechische 
Welt. Die für den mediterranen Menschen 
charakteristische Genügsamkeit im Essen u. 
Trinken zeichnete auch die breite Masse des 
griech. Volkes aus. Die Versuchung zu Pras- 


screi war im griechischen Mutterland ohnehin 
nicht allzu groß. Infolge des Vorherrschens 
kahler, karstartiger Gebirgsformationen war 
die Ausdehnung des anbaufähigen Bodens 
nur gering u. der Boden selbst mit Ausnahme 
wen^er Gegenden, wie zB. der Ebene des 
Peneios in Thessalien oder vereinzelter Land¬ 
schaften in Böotien, nicht sehr fruchtbar. Den 
üppig speisenden Persern werden denn auch 
in der Komödie ,die mit einem geringen Tiseh 
versorgten Griechen* ("EXXyjve? (xixpoTpdcTte^oi) 
gegenübergestellt (Antiph, Com. frg. 172 [2, 
246 Edmonds]; vgl. Aristoph. Acharn. 85 f; 
Herodt. 1, 133). Besonders die^magere athe- 
nisehe Küche (Eubul. frg. 10 u. 12; Alexis 
frg. 213 [2, 86/8. 476 E.]; Lync. frg. 1 [3, 
156 E.]) u. die einfache Küche der Spartaner 
(Antiph. Com. frg. 44 [2, 180 E.]) wurden zum 
Gegenstand der Erheiterung gemacht. Ein 
gewisser Tafelluxus wurde zuerst von reichen 
kleinasiatischen Ioniern unter dem Einfluß 
ihrer orientalischen Nachbarn gepflegt (Call, 
frg. 5 [1, 172 E.]: Tpu9Epa xal xaXXtTpaTreJ^oi; 
’lfövia), drang dann aber auch bei einer ge¬ 
wissen Oberschicht im griechischen Mutterland 
ein, wo die tafelfreudigen thessalischen 
Grimdbesitzer u. die gefräßigen Böotier zu 
festen literarischen Typen in der Komödie 
wurden. F'ür die Thessalier s. Crates frg. 19; 
Hermipp. frg. 41; Aristoph. frg. 492 (1, 160. 
296. 710 E.); Phüetaer. frg. 10; Antiph. Com. 
frg. 276; Eriph. frg. 6 (2,24.298/300. 590/2 E.) 
u. dazu auch Andrews 225. Für die Böotier s. 
Eubul. frg. 12. 34. 39. 53. 66 (2, 88. 96/8. 100. 
104. 110 E.); ferner Demonic. frg. 1; Mnesi- 
mach. frg. 2; Alexis frg. 237 (2, 310. 360/2. 
486 E.) u. Diphil. frg. 22 (3,106 E.). Zeugen für 
die Wertschätzung, die man mit dem Auf¬ 
blähen des griech. Außenhandels u. mit dem 
steigenden Auslandsverkehr den Genüssen 
des Gaumens entgegenbrachte, sind die in der 
Komödie beliebten Schilderungen üppiger 
Schmausereien, in denen die Aufzählung aller 
möglicher importierter Leekerbissen einen 
breiten Raum einnimmt (Call. frg. 3; Pherecr. 
frg. 108; Plat. Com. frg. 173 [1, 172. 246/8. 
540/2 E.]; Anaxandr. frg. 41; Eubul. frg. 
19; Ephipp. fig. 12 u. 13; Axionic. frg. 8 [2, 
62/8. 90. 152. 566 E.]; Antiph. Com. frg. 132. 
133.193. 217 [2,222/4. 224. 258. 276/8 E.]; da¬ 
zu J. Martin, Art. Deipnonliteratur: o. Bd. 3, 
660). Besonders die sizüische Küche wurde für 
ihre Üppigkeit bekannt (Aristoph. frg. 216 
[1, 634/6 E.]; Antiph. Com. frg. 90 [2, 200 E.]; 
Plat. resp. 404d; ep. 7, 326b; vgl. Plato bei 





353 


Gefräßigkeit 


354 


Cic. Tusc. 5, 100). Die Zeugnisse über der¬ 
artige Gelageschilderungen zeigen, daß sich 
die Tendenz zu üppigen Tafelfreuden, auch 
in den wirtschaftlich blühenden Handels¬ 
städten Großgriechenlands u. Kleinasiens, 
auf gewisse Kreise der wohlhabenden Ober¬ 
schicht beschränkte. Die Kost des gewöhnli¬ 
chen Volkes blieb auch im Zeitalter der wirt¬ 
schaftlichen Blüte einfach. Der wachsende 
Luxus auf gastronomischem Gebiet schuf 
schließlich auch den besonderen Beruf des 
Koches, dessen Virtuosität täglich neue kuli¬ 
narische Genüsse auf die Tafel reicher Fein¬ 
schmecker brachte (dazu Orth 954f; An¬ 
drews 223 f), u. rief die damit verbundene 
opsartytische Literatur ins Leben (dazu 
Bilabel 932/43; Andrews 224). 

2. Römische Welt. Auch die Römer u. die 
Italiker überhaupt zeichneten sich für eine 
lange Zeit durch Genügsamkeit im Essen u. 
Trinken aus. Selbst in wohlhabenden Fami¬ 
lien wurde darauf gesehen, daß die Söhne in 
der Regel ihren Durst mit Wasser stillten u. 
am Abend nach einem frugalen, oft nur aus 
Früchten bestehenden Mahl zu Bett gingen 
(Poseidon.; FGrHist 87 F 59). Den Luxus 
üppiger Gastmähler lernten die Römer in den 
heilenist. Städten des Ostens wälirend des 
syrischen Feldzugs (192/189 vC.) kennen. 
Eine Folge dieser Erfahrung war die Einfüh- 
rimg einer feineren Küche in manchen Häu¬ 
sern der vornehmen röm. Gesellschaft. Ent¬ 
schiedene Verfechter der italischen Eigenart 
sahen darin eine Gefahr für die herkömmliche 
röm. Lebensweise, so besonders Cato, der 
sich über den gesteigerten Tafclluxus ent¬ 
rüstete u. gegen die Einfuhr fremdländischer 
Leckerbissen polterte (Polyb. 31, 24; Plut. 
Cato mai. 8, 2; quaest. conv. 4, 4, 2, 668 B/C; 
vgl. auch Cato frg. 145 Malcovati^). Daß in 
dieser Polemik Catos ein ordentliches Maß 
von Übertreibung steckt, ist aus Livius er¬ 
sichtlich, der (39, 6) sich über dieselben un¬ 
günstigen Auswirkungen des syrischen Feld¬ 
zugs auf die Lebensweise der Römer verbrei¬ 
tet, aber einschränkend anfügt, daß diese 
Neuerungen, so aufsehenerregend sie auch 
damals waren, kaum als die Saat des später 
in Rom eüireißenden Luxus bezeichnet wer¬ 
den könnten. Auch ist sicherlich zu bedenken, 
daß die Invektive gegen das Laster der 
Schlemmerei schon frühzeitig ein Topos in 
der röm. Literatur wurde, der deutlich die 
konventionellen Züge seines griech. Vorbil¬ 
des trägt. Von einer wirklichen Üppigkeit 


kann doch wohl erst für die Kaiserzeit die 
Rede sein, u. selbst dann bleibt eine laster¬ 
hafte Gier für die Genüsse der Tafel auf ganz 
gewisse Kreise beschränkt (dazu Fricdlaender, 
Sittengesch. 2, 268f; Andrews 230). Unsere 
Quellen nennen den kaiserlichen Hof u. eine 
Anzahl ihm nahestehender Persönlichkeiten. 
Den Höhepunkt erreichte der Luxus auf 
gastronomischem Gebiet in dem gefräßigen 
Kaiser Vitellius, über dessen ausschwei¬ 
fendes Schlemmerleben Sueton (Vit. 7. 13) 
u. Tacitus (hist. 2, 62) berichten. Einzelne 
kaiserliche Schlemmer der späteren Zeit 
werden in der Historia Augusta genannt, so 
der Gegenkaiser Clodius Albinus (v. Clod. 
Alb. 11, 2/5), der berüchtigte s5Tische Wüst¬ 
ling Elagabal (v. Heliogab. 19) u. Kaiser 
Maximinus Thrax (v. Maximin. duor. 4, 1). 
Doch das waren Ausnahmen, die eben wegen 
ihres exzentrischen Charakters in der Litera¬ 
tur festgehalten wurden u. deshalb nicht ver¬ 
allgemeinert werden dürfen. Schon gar nicht 
darf man sich auf die Satirenliteratur der frü¬ 
hen Kaiserzeit berufen, in der die Gastereien 
reicher, protzenhafter Emporkömmlinge par¬ 
odierend u. übertreibend geschildert werden. 
Zum Ganzen auch Orth 978f. 

b. Laster der Gefräßigkeit in der Literatur. 
1. Griechische Komödie, a. Vorbemerkungen. 
Das Verspotten von Gefräßigen findet sich 
gelegentlich schon in der frühen griech. 
Literatur, so bei Archiloch. frg. 78 (U, 3, 
34f Diehl); ferner bei Hippon. Eph. frg. 69 
(ebd. 94) u. besonders frg. 77 (ebd. 97), 
wo ein Fresser mit den Spottnamen ttovto- 
)^dpußSu; u. deren Be¬ 

deutung G. Meyer = Philol Suppl. 16, 3[1923] 
113f) verhöhnt wird. Zu einem feststehenden 
Thema wird die Verspottung der Gefräßigen 
in der griech. Komödie. An Quellen sind 
hier neben den elf erhaltenen Komödien des 
Aristophanes u. dem umfangreichen Rest 
der Menanderschen Lustspielpoesie die zahl¬ 
reichen Fragmente dieser Literaturgattung 
zu nennen, die sich, öfter mit wertvollen 
Einzelbemerkungen verbunden, in den Schrif¬ 
ten späterer Autoren finden. Die ergiebigste 
Quelle ist das Sammelwerk Deipnosophistai 
des Athenaios mit seiner bunten Fülle von 
Zitaten aus den verlorenen Werken der 
griech. Lustspieldichter von der dorischen u. 
den Anfängen der altattischen Komödie bis 
zum Ende der neuen Komödie über berühmte 
Fresser u, Feinschmecker, leckere Gerichte u. 
deren Zubereitung. 
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ß. AUdorischea Lustspiel. Die Darstellung 
des ungeschlachten Fressers, eines der älte¬ 
sten Mittel volkstümlicher Komik, begegnet 
bereits in der .megarischen Komödie* mit der 
uralten Figur des Meison, des gefräßigen Ko¬ 
ches oder Bedienten (Zeugnisse: CGFfrg. 76; 
dazu A. Dieterich, Pulcinella [1897] 38f). Das 
Motiv wurde von Epicharm weiter ausgebil¬ 
det. Eine realistische Ausmalung üppiger Ta¬ 
felfreuden findet sich in des Dichters Götter¬ 
posse "Hßa? Hochzeits¬ 

schmaus mit einer Überfülle auserlesener 
Leckerbissen, besonders Fischen (CGF frg. 
42/74), von Poseidon auf phönizischen 
Frachtkähnen herbeipschalft (CGF frg. 54), 
den Mittelpunkt gebildet zu haben scheint. 
Dazu passen die Festteilnehmer: der Götter¬ 
vater Zeus, der für sich u. seine Gemahlin die 
besten Bissen beansprucht (CGF frg. 71), die 
sieben nach fischreichen Gewässern benann¬ 
ten u. als Töchter von ,Herrn Fettwanst u. 
Frau Füllmagen* (Hiepou xal ni[j.7tX7]18o(;) 
ihren Eltern in Art u. Gestalt sicherlich nicht 
unähnlichen Musen (CGF frg. 41) u. besonders 
der Bräutigam Herakles, dessen unermüdli¬ 
che Freßtätigkeit Epicharm auch in seinem 
Lustspiel Busiris sehr drastisch schildert (CGF 
frg. 21). Diesen Typen fügt Epicharm den Pa¬ 
rasiten hinzu (CGF frg. 34f; dazu vgl. 
A. Pickard-Cambridge, Dithyramb, Tragedy 
and Comedy^ [Oxford 1962] 273f). Der Presser 
in diesen Götterpossen ist eine lächerliche Fi¬ 
gur, deren komische Wirkung, wie in der My¬ 
thenparodie überhaupt, auf dem Gegensatz 
zwischen den allzu menschlich wirkenden 
Schwäehen der Götter einerseits u. der im alten 
Glauben ihnen zugeschriebenen Erhabenheit 
andererseits beruht. Epicharms Absicht ist 
die Belustigung der Zuschauer; von morali¬ 
schen Motiven u. persönlicher Satire findet 
sich bei ihm keine Spur. 

y. Altaitische Komödie. Dagegen benützt die 
altattische Komödie in ihrer Rolle als öffent¬ 
liches Organ der Rüge das Motiv der G. beim 
Durchhecheln zeitgenössischer Persönlich¬ 
keiten. Zu den als Fresser u. Feinschmek- 
ker (zT. auch als Säufer) mit Namensnennung 
Gebrandmarkten gehören Politiker, so zB. 
Kallias, der Schwiegersohn des Perikies u. 
Schwager des Alkibiades, den Eupolis in den 
KoXaxe? wegen seines üppigen Schlemmerle¬ 
bens (frg. 149f. 161 [1, 370/2. 376 Edmonds]), 
bei dem ihm Parasiten Gesellschaft leisten 
(frg. 148. 155. 159. 162. 172f [1, 370. 372/4. 
374/6. 378 E.]), an den Pranger stellt (s. auch 


Aristoph. av. 283/6 mit Schob; ran. 428/30 
mi t Schob; Schob in eccb 810; zum Fortleben 
dieser einseitig verzerrten Darstellung des 
Kallias als Typus des Schlemmers in der Dia- 
triben- u. Satirenhteratur der Spätzeit Helm 
119); ferner Sophisten, so zB. Protagoras, 
den Eupolis gleichfalls in den KoXaxe? als einen 
Scharlatan, der ,mit himmlischen Dingen 
lügend prahle, aber die irdischen esse*, ver¬ 
spottet (frg. 146a. b [1, 370 E.]; s. auch frg. 
147 [ebd.]). Sodann eine Reihe den Komikern 
verhaßter Dichter, so zB. die Tragiker Mory- 
chos (Telecb frg. 11 [1,186 E.]; Aristoph. pax 
1008f [hier noch Teles u. Glaiiketes hinzuge¬ 
sellt]) u. Melanthios (Pherecr. frg. 139; Eu- 
pob frg. 41; Leucon frg. 2; Archipp. frg. 28 
[1, 258. 326. 794. 802 E.]; Aristoph. pax 
1008f u. ebd. 810/6, wo zusammen mit Me¬ 
lanthios auch noch dessen Bruder, der Tragi¬ 
ker Morsimos, wegen G. mit beißenden 
Schimpfnamen verhöhnt wird). Weiterhin 
Parasiten, so zB. der Prophet Lampon (Call. 
%. 14; Lysipp. frg. 6 [1, 174. 204 E.]) u. die 
schmarotzenden Dithyrambendichter, die sich 
ihre poetischen Ergüsse mit einem leckeren 
Mahl bezahlen lassen (Aristoph. nub. 338f). 
Charakteristisch für die Rolle der Parasiten 
in der attischen Komödie sind die von Eupo¬ 
lis in den KÖXaxe? (frg. 172f [1, 378 E.]) ge¬ 
prägten Spottnamen xotXtoSatgove?, Leute, 
die ihren Bauch zu ihrem Gott machen, u. 
xaYOvoxvuToö^pai, Bratpfannenduftjäger (vgl. 
den ähnlichen Spottnamen xvmoXoixö?, Bra¬ 
tenduftlecker: Antiph. Com. frg. 64; Amphis 
frg. 10; Sophib frg. 7 [2, 192. 316. 550 E.] u. 
dazu A. Müller: Philol 72 [1913] 333; G. 
Meyer = Philol Suppb 16, 3 [1923] 133); eben¬ 
so das Lob, das in der Parodos des Stückes 
der Chor der Parasiten selbst dem Berufe die¬ 
ser ,feinen Herren* (xogijjol äevSpe?) u. ihren 
Verdiensten um die Menschheit spendet (frg. 
159f [1, 374/6 E.]). Über den Parasiten an 
den Tischen der Reichen s. die zahlreichen 
Zeugnisse bei Athen. 6, 234o/262a; ferner 
Wüst 1381/97 u. W. Süß, De personarum 
antiquae comoed. Att. usu atque origine, 
Diss. Gießen (1905) 48/55. Inwieweit bei der 
Bloßstellung der obengenannten Charaktere 
als Schlemmer das Hauptmotiv ehrliches 
Interesse am Gemeinwohl oder persönliche 
Animosität oder auch nur fröhlich-übermüti¬ 
ge Spottlust war, wird sich im einzelnen wohl 
schwer feststellen lassen. An der moralischen 
Wirkung darf man wohl einige Zweifel hegen, 
da bei der im dionysischen Treiben ungebun- 
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denen Freiheit, zu der auch das ovoixatT-rl xwfA- 
(oSeiv gehörte, die Lach- u, Spottlust ge¬ 
wohnheitsmäßig geworden war. Zum Schluß 
sei noch auf das in der altattischen Komödie 
sehr beliebte Motiv des Schlaraffenlebens hin¬ 
gewiesen (Zeugnisse bei Athen. 6, 267e/270a; 
dazu W. Hoffmann, Ad antiquae Att. comoed. 
historiam symbolae, Diss. Berlin [1910] 29; E. 
Graf: Leipz. Stud. 8 [1885] 71/80). Auch diese 
Schilderungen eines idealen Fabellandes von 
märchenhaftem Überfluß für Schlemmer 
dienen in erster Linie als Mittel zur Erregung 
der Lachlust. 

ö. Mittlere u. neue Komödie. In der mittle¬ 
ren u. neuen Komödie, in der das der alten 
Komödie fremde Liebesmotiv eine zentrale 
Stellung einnimmt, herrscht zwar auch noch 
ein lebhaftes Interesse für Schlemmer u. 
üppige Gastereien, aber der persönliche Spott 
tritt an Umfang, Schärfe u. innerer Bedeu¬ 
tung zurück (s. zB. Eubul. frg. 30 u. 119; 
Antiph. Com. frg. 190 u. 204; Amphis frg. 26 u. 
28; Alexis frg. 56 u. 193; Sophil. frg. 6; Crobyl. 
frg. 8 [2, 96. 136/8. 254/6. 268. 322/4. 398. 
466/8. 550. 580 E.]; Damox. frg, 2; Bato frg. 
5; Euphron. frg. 9 u. 11; Macho frg. 2; Dio- 
xipp. frg. 1 u. 3 [3, 210/4. 262/4. 276. 278. 288. 
294 B.]). Bezeichnend für den wachsenden 
Tafelluxus in gewissen Kreisen ist die wich¬ 
tige Rolle, die schon die Dichter der mittleren, 
dann aber besonders die der neuen Komödie 
der Person des Koches in ihren Stücken 
zuweisen (s. zB. Menanders Dyskolos, in dem 
der Koch Sikon eine Hauptrolle spielt; ferner 
Philem. frg, 41; Diphil. frg. 17f; Lync. frg. 1; 
Menand. frg. 462 [3, 22. 104, 156. 734/6 E.]). 
Der Koch auf der Bühne der neuen Komödie 
ist ein hochmütiger Bursche, der sich mit ei¬ 
ner guten Portion von Sophisterei u. Wichtig¬ 
tuerei rühmt, es nach vielen Jahren der For¬ 
schung auf gastronomischem Gebiet u. des 
Studiums der Lehre des Demokritos u. des 
epikureischen ,Kanons‘ zur Meisterschaft in 
seiner Kunst, die er eine nennt, 

gebracht zu haben (Damox. frg. 2; Hegesipp. 
Com. frg. 1 [3, 210/4. 256/8 E.]). Der Koch 
Sikon in Menanders Dyskolos 644/6 versteigt 
sich zu dem Ausspruch: ,Niemand hat je 
einem Koch ein Unrecht zugefügt u. ist unge¬ 
straft davongekommen. Unserer Kunst haftet 
irgendwie etwas Heiliges an“. Zum Ganzen 
s. noch Orth 955. 

«. Herakles als der Typus des ungeschlach¬ 
ten Fressers in der Mythenparodie der griech. 
Komödie. Die zuerst von Epicharm (o.Sp. 


355) gezeiehnete Figur des tölpelhaften Fres¬ 
sers u. Säufers Herakles behielt ihre große 
Anziehungskraft auf der griech. Lustspiel¬ 
bühne (s. zB. Aristoph. av. 1604f. 1689/91; 
vesp. 60; pax 741; frg. 12 [1, 576 E.]; ran. 
503/21 [Dionysos als Herakles verkleidet] u. 
549/89 [Motiv des Zechprellers]; ferner Cra- 
tin.frg.308;Plat.Com.frg.46; Archipp.frg. 11; 
Strattis frg. 11; Philyll. frg. 3/6 [1, 128/30. 
502/4. 796/8. 816. 902 E.]; Eubul. frg. 7 u. 
Alexis frg. 85. 86. 135 [2, 84. 408. 410. 436/ 
8 E.]; zur Popularität dieses Heraklestypus 
s. auch Dio Chrys. or, 32, 94 u. zum Ganzen 
noch A. Dieterich, Pulcinella [1897] 65 u. 
Brecht 72). In dieser von der Komödie typi¬ 
sierten Gestalt des immer hungrigen Viel¬ 
fraßes (Schol. in Aristoph. pax 741: 'Hpa- 
xXy); TTgivwv) erscheint Herakles dann auch in 
anderen Literaturgattungen, so in der Tra¬ 
gödie (Eur. Ale. 747/72; Ion frg. 29 [737 
Nauck^]), in der Hymnendichtung (Callim. 
Dian. 159f) u. in Anekdotensammlungen (Ael. 
var. hist. 1,24); s. auch Philostr. v. Apollon. 5, 
23 u. die Zusammenstellung von Zitaten über 
'HpaxXii? äST]<pdyo^ bei Athen. 10, 411a/412b. 
Zum Motiv des 'HpaxX?)? 'ETiirpaTisl^io? in 
der bildenden Kunst Äl. Bieber, The sculpture 
of the Hellenistic age (New York 1955) 36 
u. Abb. 80f. 

2. Epenparodie gastronomischen Inhalts. 
Mit den seit Epicharm in der Komödie be¬ 
liebten Schilderungen üppiger Schmausereien 
berühren sich ähnliche Schilderungen von 
Gastmählern in epischen Parodien gastrono¬ 
mischen Inhalts. Ein Beispiel dieser Spezies 
des parodistischen Epos ist das bei Athen. 4, 
134d/137c erhaltene Gedicht AslTtvov ’Attixov 
des ungefähr in der Zeit Alexanders d. Gr. 
lebenden Matro v. Pitana. In Hexametern, die 
in parodistischer Absicht zum guten Teil aus 
den Gedichten Homers entlehnt sind, be¬ 
schreibt Matro den Verlauf eines Gastmahls 
im Hause des athenischen Rhetors Xenokles, 
an dem er selbst als Gast teilgenommen ha¬ 
ben will. Wirkt die Übertragung des epischen 
Stiles auf ein triviales Thema an sich schon 
komisch, so erfahrt diese Wirkung durch das 
Zusammenflicken von Versen u. Versteilen 
aus Homer eine groteske Steigerung ins 
Lächerliche, so wenn Xenokles wie ein Feld¬ 
herr ,die Reihen“ seiner Gäste ,abschreitet“, 
die Köche, ,denen die Herrschaft über den 
weiten Küchenhimmel anvertraut ist“, die 
Tische mit einer phantastischen Fülle von 
leckeren, mythische Namen tragenden Ge- 
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richten bestellen u. der aus der mittleren u. 
neuen Komödie bekannte u. dort oft ver¬ 
spottete Parasit Chaircphon ,wie ein Löwe 
frißt“ (Fragmente des Matro gesammelt bei 
P. Brandt, Corpusculum poesis epicae graecae 
ludibundae [1888] 53/95). Verwandtmit Matros 
Werk ist die 'HSuTca&sta seines Zeitgenossen 
Arohestratus v. Gela, von der uns ebenfalls 
Athenaeus Reste erhalten hat (gesammelt 
ebd. 140/93). In der Einkleidung einer ga¬ 
stronomischen Reise um die Welt werden 
darin die für die einzelnen Orte charakteristi¬ 
schen Leckerbissen beschrieben. Den Römern 
wurde dieses Schlemmerbrevier ein Jh. später 
durch die Hedyphagetica des Ennius ver¬ 
mittelt (Fragmente: var. 34/44 Vahlen®). 

3. Deipnon in Prosaform. Neben Deipnen 
in poetischer Form gab es auch solche in 
Prosa. Sie sind, soweit wir Kunde von ihnen 
besitzen, alle in Briefform gekleidet. Auch 
von ihnen hat uns Athenaeus Reste erhalten, 
so besonders aus dem Briefwechsel zwischen 
Lynceus v. Samos, der für uns zugleich ein 
Hauptvertreter des bis zum äußersten Raffi¬ 
nement gesteigerten Genußlebens der früh- 
hellenist. Zeit ist, u. einem fingierten Make- 
donen Hippolochos, mit dem Lyneeus angeb¬ 
lich das Abkommen getroffen hat, daß sie 
sich gegenseitig über besonders üppige Gast- 
mähler berichten wollen. Verwiesen sei hier 
auf die reichlichen Proben aus den Briefen des 
Hippolochos (Athen. 4, 128c/130d). Weitere 
Zeugnisse für diese Spezies des Deipnon bei J. 
Martin, Art. Deipnonliteratur: o.Bd. 3, 661 f. 
Martin (ebd. 659) weist auch auf den unter¬ 
schiedlichen Zweck der Beschreibung des 
Verlaufes eines Gastmahls oder Gelages in 
Symposion u. Deipnon hin. Während diese 
Beschreibung beim Symposion nur die Auf¬ 
gabe hat, die Rahmensituation festzuhalten, 
tragen beim Deipnon die Schilderungen der 
bei den Gastmählern gebotenen kulinarischen 
Genüsse ihren Zweck in sich selbst, sie sollen 
die Gaumenlust reizen. 

4. SpoUepigramm. a. Repräsentanten des 
Genos im 3. Jh. vC. Bezeichnend für das 
Spottepigramm auf iiSri(pixyloc u. 6(J;o9aYia, 
dessen literarhistorischer Ursprung in der 
griech. Komödie liegt (dazu Brecht 72), ist 
der geistreiche, pointierte, von persönlicher 
Animosität freie Witz. So läßt zB. in einem 
bei Athen. 10, 412e erhaltenen Epigramm die 
boshafte Muse des Posidippus v. Pella (vgl. 
Schott 27) in einem Spiel mit der Form der 
Weiheinschrift den Athleten Theagenes v. 


Thasos sich selbst als Vielfraß vorstellen u. 
den Grund für die Errichtung einer Bronze¬ 
statue zu seinen Ehren erklären. Einen ähn¬ 
lichen Charakter trägt das vorgebliche Grab¬ 
gedicht auf den Athleten u. Parasiten Phyro- 
machos bei Athen. 10, 414d/e (vgl. Schott 31). 
Über ein verlorenes Spottepigramm des Posi¬ 
dippus, das die erstaunlichen Leistungen 
einer Vertreterin des schwachen Geschlechtes 
auf diesem Gebiete zum Inhalt hatte, unter¬ 
richten uns Athen. 10,415a/b u. Ael. var. hist. 
1, 26 (dazu Schott 104/6). Wie Posidippus 
hat auch Hedylus eine Reihe männlicher u. 
weiblicher 6<J/09äYot verspottet (Athen. 8, 
344f/345b; s. auch die zwei (TxwTUTixdt auf 
Trinker ebd. 11, 473a. 486b). Ins 3. Jh. ge¬ 
hören noch die zwei Anth. Pal. 6, 305 u. 7, 
455 erhaltenen Spottepigramme des Leonidas 
V. Tarentum, das erste in der Form einer 
Weiheinschrift an die ,Gottheiten“ AaßpocrüvY) 
u. Aa9UYpo?> zweite in der Form einer 
Grabinschrift für die Trinkerin Maronis; 
ferner ein ebd. 7, 457 stehendes ctxcotttlxov des 
ganz von Leonidas abhängigen Ariston v. 
Chios, das den Tod einer alten Säuferin schil¬ 
dert (zum Motiv der trunkenen Alten in der 
heilenist. Plastik E. Löwy, Die griech. Plastik 
[1911] Textbd. 122; Tafelbd. Abb. 257f). 

ß. Lucillivs u. Martial. Die aus der Ko¬ 
mödie bekannten Motive der Mahlzeiten¬ 
jäger u. gefräßigen Gäste finden wir in den 
Spottepigrammen des der neronischen Zeit 
angehörigen Lucillius (Anth. Pal. 11, 11. 
205/8). Auch die ebd. 402f unter Lucians 
Namen gehenden Spottepigramme, das erste 
auf einen reichen Prasser, das zweite auf einen 
üppigen, podagrakranken Reichen, gehören 
dem Lucillius an (dazu R. Helm, Art. Lukia- 
nos: PW 13, 2 [1927] 1740; J. Geffcken, Art. 
Lukillios: ebd. 1779). Von Lucillius beein¬ 
flußt ist Martial. Doch zeigt der röm. Dichter 
große Selbständigkeit in der Schöpfung neuer 
Motive u. in der geschickten Art, in der er 
durch eine überraschende Variierung alten 
Motiven frisches Leben einhaucht (dazu 
Prinz 78/80. 83). In der bunten Galerie der 
von ihm gezeichneten Typen finden sich der 
reiche Schlemmer (Mart. 1, 20; 2, 40; 3, 22. 
60; 4, 68; 5, 70; 6, 11; 7, 59; 10, 49; 11, 86), 
der Mahlzeitenjäger (ebd. 2, 11. 14. 27. 69; 
3, 17; 5, 44. 47. 50; 7, 20 [dazu Martin 123]; 
9, 19. 35; 11, 77; 12, 19. 77. 82) u. der Säufer 
(ebd. 1, 11. 26. 28). Der scharfen Beobach¬ 
tungsgabe des Spötters entgeht keine Seite 
dieses ,erfinderischen‘ Lasters (13, 62: in- 
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geniosa gula est). Zur Rolle des Sittenpredi¬ 
gers fühlt sich Martial nicht berufen. So sagt 
er selbst, daß er nicht für einen Cato schreibe, 
sondern für das leichtlebige Publikum der 
Großstadt (1 praef,). Worauf es ihm an- 
komrat, ist eine mimica verborum licentia (8 
praef.). 

y. Byzantinische Nachahmungen. In Be¬ 
tracht kommen zwei nach hellenistischem 
Muster verfaßte ajtwTTTixa aus dem 6. Jh., die 
im epigrammatischen Kyklos des Agathias 
V. Myrina (zu ihm u. seinem Kyklos vgl. R. 
Keydell, Art. Epigramm; o.Bd. 5, 548/53) 
standen u. Anth. Pal. 9, 642 u. 11, 379 erhal¬ 
ten sind. Das erste, in der Form einer In¬ 
schrift für eine Bedürfnisanstalt, schildert in 
derb-realistischer Sprache, wie an diesem 
Orte der ,Speisenmischmaschtrug“ (ßptopaTo- 
(xL^aTtaTY)) der Feinschmecker seinen Zauber 
verliere u. zu Dung werde; das zweite ver¬ 
spottet die Unersätthehkeit eines Vielfraßes. 

5. Griechische Philosophie. Zu den von der 
griech. Philosophie behandelten ethischen 
Problemen gehört auch die Frage bezüglich 
des rechten Maßes im Genüsse der zum Leben 
notwendigen Nahrung. Die Motive, aus denen 
zur Mäßigung gemahnt u. vor jeder Art der 
Unmäßigkeit gewarnt wird, sind je nach dem 
von den einzelnen Schulen angestrebten 
Lebensideal verschieden. 

a. Platoniker. In den platonischen Schriften 
ist das Maßhalten bei der Nahrungsaufnah¬ 
me mit der Notwendigkeit der Kontrolle aller 
physischen u. psychisch-irrationalen Kräfte 
durch die Vernunft motiviert. Unter den un¬ 
heilsamen Folgen des dem Menschen ange¬ 
borenen, aber von ihm nicht gezügelten Lust¬ 
verlangens werden Phaedr. 238 a/b besonders 
Völlerei (YaaTpijxapYla) u. übermäßiges Trin¬ 
ken (fx^S^Y)) genannt. Solange die bei der Nah¬ 
rungsaufnahme empfundenen Lustgefühle 
von der Vernunft beherrscht werden, sind sie 
gut u. bewirken körperliche Gesundheit u. 
Kraft; sie werden schlecht u. bewirken das 
Gegenteil, wenn die Herrschaft der Vernunft 
über sie verlorengeht (Gorg. 499 d; s. auch 
resp. 404d/e u. 405d, wo vor einer üppigen 
Küche u. dem Genuß von Leckereien ge¬ 
warnt wird). Wie jeder niedere Trieb, so muß 
auch das ungeordnete Verlangen nach Speise 
u. Trank von frühester Jugend an im Zaum 
gehalten werden, da es wie ein Bleigewicht 
wkt, das den Menschen in die Tiefe zieht u. 
den Blick der Seele erdwärts lenkt (resp. 
519a/b). In der Nahrungsaskese der Neupla- 


toniker schiebt sich ihrer religiös-mystischen 
Riehtung entsprechend das alte orphisch- 
pythagoreischc Motiv der Befrei ang der 
Seele von allem Verhaftetsein im Körperli¬ 
chen u. Sinnlichen in den Vordergrund (da¬ 
zu H. Strathmann, Art. Askese: o.Bd. 1, 
757f; R. Arbesraann, Art. Fasten: o.Bd. 7, 
467). 

ß. Kyniker. Die Verurteilung der G. durch 
die Kyniker steht im Einklang mit ihrer 
ethisch-rational begründeten Nahrungsas¬ 
kese, der die Absicht zugrunde liegt, durch 
systematische Abhärtung die völlige Unab¬ 
hängigkeit von allen den Menschen knechten¬ 
den Lebensgewohnheiten zu sichern (dazu 
Arbesmann aO. 465f). *Diogenes v. Sinope, 
der als praktischer Moralist u. Repräsentant 
des bis zur letzten Konsequenz durchgeführ¬ 
ten kynischen Lebenaideals der der 

Schule ihre besondere Prägung gibt u. als 
solcher in der späteren aus Anekdoten u. 
Apophthegmen kombinierten Tradition er¬ 
scheint, polemisiert gegen die Unmäßigkeit 
bei festlichen Gelegenheiten (Plut. virt. pro- 
fect. 77E/78A), lehnt Einladungen zu Mahl¬ 
zeiten ab (Diog. Laert. 6, 34. 57), verspottet 
beleibte Schlemmer (s. die bei Clem. Alex. 
Strom. 2, 20, 119, 6 [GCS 52, 178] erhaltenen 
Verse aus einer seiner ,Tragödien“ [808 N.^]; 
ferner Diog. Laert. 6, 47. 57 u. Dio Chrys. or. 
8, 13f) u. bezeichnet in einem ihm zugeschrie¬ 
benen Dictum den Bauch als die XapußSi? tqü 
ßiou (Diog. Laert. 6, 51). In verfeinerter 
Form setzt der Diogenesschüler Crates v. 
Theben die Polemik gegen die G. fort, so frg. 
6 (U, 1, 122 Diehl): in der kynischen TiYjpa, in 
der es nur Thymian, Knoblauch, Feigen u. 
Brot gibt, ist kein Platz für den dummen 
Parasiten u. den von seinen sinnlichen Trie¬ 
ben geknechteten Schlemmer. Er preist die 
einfache kynische Kost u. Lebensweise, die 
ihm die Freiheit von allen äußeren Sorgen 
gewinnen half (frg. 2 u. 6 [ebd. 121. 126]). 
Dazu paßt die ihm in einem fingierten Kyni¬ 
kerbrief (PsCrates ep. 14 [240 Her eher]) zuge- 
sehriebene Warnung vor dem Genuß von 
Fisch u. Wein, weil er wie Kirkes Zauber¬ 
mittel alte Menschen vertiere u. junge wei¬ 
bisch mache. Der feingebildete Thebaner, 
durch den das CTTTouSxioyeXoiov im Stile der 
altattischen Komödie ein neues Wirkungsge¬ 
biet in der k3mischen Moralistik findet, hat 
einige Nachfolger im 3. Jh., so Cercidas v. 
Megalopolis, der in einer Mischung von Ernst 
u. derbem Witz dem unappetitlichen End- 
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Schicksal der von den Feinschmeckern ver¬ 
schlungenen Leckerhissen die einfache von 
ihm genossene kynische Kost gogcnüberstellt 
(frg. lla.b [1-, 3, 132 Dich!]; über emen spä¬ 
ten Leser dieser Verse, Greg. Naz. c. 1, 2, 10, 
593/600 [PG37,723], vgl. L. Deubner: Hermes 
54 [1919] 438/41), u. Phoenix v. Kolophon, 
in dessen Choliamben PHeid 310, frg. 2, v. 
48/54 (vgl, Gerhard 5) sich eine ähnliche Po¬ 
lemik findet. 

y. Stoa. Ethisch-rational begründet ist auch 
die Nahrungsaskese des stoischen Weisen, 
der durch den richtigen Gebrauch seiner Ver¬ 
nunft die Überwindung aller Affekte u. damit 
seine innere Freiheit u. sein höchstes Lebens¬ 
ideal, die siiSaofxovEa, zu gewinnen sucht (da¬ 
zu Strathmann aO. 756f; Arbesmann aO. 
466). Er verurteilt deshalb jedes Übermaß 
in Speise u. Trank u. genießt nur einfache 
Kost (Zeugnisse für die älteren Stoiker s. SVF 
1, 3 nr. 1. 5 nr. 3. 6 nr. 5f. 54 nr. 229. 65 nr. 
287. 66 nr. 289/91. 67 nr. 294. 70 nr. 326; 
3, 177/80 nr. 705/15). In derselben Richtung 
liegen die zahlreichen Zeugnisse in dem lite¬ 
rarischen Nachlaß der Vertreter der späteren 
Stoa, die das Maßhalten bei der Nahrungs¬ 
aufnahme u. die Verurteilung der Völlerei, 
Feinschmeckerei u. Vieltrinkerei zum Inhalt 
haben (s. zB. Muson. 94/105 Hense; Sen. prov. 

з, 6; V. beat. 11, 4; 20, 5; tranqu. an. 
1, 6; ad Helv. 10, 2/11; ep. 47, 2; 60, 2/4; 
89, 22; 95, 18/42; 110, 12f; 114, 23/7; 122, 5f; 
Epiot. diss. 3, 12, 7/12; ench. 15. 33. 36. 41). 

6. Römische Satire, a. Lucilitis. Aus den 
Satiren des Lucilius erfahren wir, daß der 
Vorwurf der Schlemmerei oder der plumpen 
Völlerei nicht nur in der moralisch-sozialen 
Invektive (1238/40 Marx [vgl. Cic. lin. 2, 90 

и. Hör. sat. 2, 2, 46/8]; ferner 440/5. 568/74 M. 
u. dazu F. Marx, C. Lucilii carminum reli- 
quiae 1 [1904 bzw. 1963] proleg. XIII u. Shero 
128/34), sondern auch in der politischen Pole¬ 
mik eine Rolle spielte (46. 54. 75. 78/80 M.). 

ß. Varro. Invektiven gegen das Laster der 
Schlemmerei finden sieh auch in den Menip- 
peae Varros unter den bei ihm stets beliebten 
Rügen des Abfalls der Gegenwart von der 
Einfachheit der alten Zeit. So zieht er gegen 
die G. der modernen Schlemmer, deren einzi¬ 
ges Lebensinteresse die Küche u. ihr Gaumen 
ist, zu Felde (frg. 315. 317. 529 Bücheier) u. 
verurteilt die profunda ingluvies der Fein¬ 
schmecker, die genau wissen, von welchen 
Orten des In- u. Auslandes die besten Lecker¬ 
bissen zu beziehen sind (frg. 403 B.; dazu O. 


Hense: RhMus 61 [1906] 1/18). Ebenso kriti¬ 
siert er das Laster der Trunksucht in einer 
Satire, der er das burleske Motto ,est modus 
matulae“ mit auf den Weg gibt (frg. 111 B.; 
vgl. auch frg. 137 B.). Zu den Besserungsplä¬ 
nen dieses biederen Römers, der kynisch- 
stoisches Gedankengut ins Römische um¬ 
biegt u. für eine praktische Ethik zu verwen¬ 
den sucht, paßt auch das Bild, das er von der 
guten alten Zeit mit der Einfachheit ihrer 
Sinnesart u. Lebensführung entwirft (frg. 
63. 321 B.). 

y. Horaz. Das Laster der Schlemmerei ist 
das Thema dreier horazischei' Satiren (sat. 
2, 2. 4. 8). Sie weisen, wie die Satiren des 
Horaz überhaupt, einen starken philosophi¬ 
schen Einschlag auf. Was der Dichter in sat. 
2, 2 dem biederen, einfachen Bauern Ofellus 
als dessen eigene, vorgeblich in der Schule des 
Lebens auf diesem Gebiete erworbene Weis¬ 
heit in den Mund legt, berührt sich in vielen 
Punkten eng mit den Argumenten, die sich in 
ähnlichen Formulierungen bei den Moral- 
Philosophen finden. So stimmen zB. die v. 
71/7, 80/8 u. 107/11 von Ofellus vorgetrage¬ 
nen Gedanken über die Vorteile einer ein¬ 
fachen Kost u. einer vernünftigen Lebensweise 
mit der straffer gefaßten epikureischen Argu¬ 
mentation bei Diog. Laert. 10, 131 überein. 
Den praecepta des Ofellus entsprechen als 
Gegenstück die von einem gewissen Catius in 
sat. 2, 4 vorgetragenen gastronomischen Leh¬ 
ren. Die Ironie hegt in der wdchtigtuenden 
Art, in der dieser Jünger genußsüchtiger Fein¬ 
schmeckerei die Vorschriften der auf ,gelehr- 
ter Forschung“ beruhenden Gastrosophie als 
die einer neuen, zu wahrer Eudämonie füh¬ 
renden u. die veralteten pythagoreischen u. 
sokratisch-platonischcn Systeme ablösenden 
Philosophie hinstellt u. damit die ,neue 
Weisheit“ selbst lächerheh macht. Ein Seiten¬ 
stück zu den gastronomischen Ausführungen 
des Catius u. zugleich den Höhepunkt in der 
satirischen Behandlung des Lasters der 
Schlemmerei durch Horaz bilden die Tisch¬ 
reden des reichen Emporkömmlings Nasidie- 
nus (sat. 2, 8), der bei einem von ihm veran¬ 
stalteten Gastmahl seine Gäste mit plumper 
Aufdringlichkeit über die ihnen gebotenen 
Genüsse belehrt. 

d. Petronius. In das gleiche MiUeu führt 
uns die große Einlage im satirischen Roman 
des Petronius, die sog. Cena Trimalchionis, 
in der parodierend u. übertreibend das Gast¬ 
mahl bei einem halbgebildeten Neureichen ge- 
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schildert wird (zu den Berührungspunkten 
zwischen Petronius u. Hör. sat. 2, 8 s. Shcro 
134/9). Ein Motiv, dem Petronius einen ver¬ 
hältnismäßig breiten Raum einräumt, ist die 
wunderliche Zubereitung der aufgetragenen 
Gänge, durch die Trimalchio seine Gäste zu 
überraschen sucht (s. zB. 33. 49. 69f u. dazu 
Martin 121 f). Der Naturalismus in der Schil¬ 
derung dieses Typus des ungebildeten, neu¬ 
reichen Protzen geht so weit, daß Trimalchio 
seinen Gästen selbst einen Vortrag über seine 
Verdauungsverhältnisse nicht erspart (47). 

g. Persius u. Juvenal. Auch in dem kleinen 
Corpus der Satiren des Persius finden sich 
gelegentlich Invektiven gegen den übertriebe¬ 
nen Tafelluxus der Zeit (so 6,23 f, wo Protzen- 
tum u. Feinschmeckerei in unmittelbarer 
Aufeinanderfolge angegriffen werden; ferner 
1, 30f; 2, 41/3; 3, 58f. 98/106), doch ist keine 
seiner Satiren ausschließlich diesem Thema 
in der Tradition des Lucilius u. Horaz gewid¬ 
met. Dieser folgt wieder Juvenal in der 
Cena Virronis (5), in der mit der traditionellen 
Invektive gegen das Laster der Schlemmerei 
ein Angriff auf die unwürdige Behandlung 
der Klienten bei Gastmählern verbunden 
wird: während der reiche Patron, wenn er 
nicht vorzieht, allein zu schlemmen (1, 140f), 
mit seinen vornehmen Gästen in dem Genuß 
ausgesuchtester Leckerbissen u. feinster Wei¬ 
ne schwelgt, läßt er seinen Klienten bei 
schlechter Bedienung nur geringe Speisen u. 
Weine vorsetzen. In 14, 6/14 wird Schlemme¬ 
rei als eine der Ursachen des sittlichen Nie¬ 
dergangs in Rom gezeichnet, weil die Schlem¬ 
merei des Vaters dasselbe Laster bei den Söh¬ 
nen zur Folge habe. In 15, 44/6 wird sie als 
ein spezifisch ägyptisches Laster gegeißelt, 
wohl ein aus Juvenals persönlicher Animo¬ 
sität gegen alles Orientalische zu erklärendes 
Motiv. 

II. Israelitisch-jüdisch, a. Tendenzen zu 
üppigen Tafelfreuden hei der Oberschicht der 
Bevölkerung. Wie das gewöhnliche Volk in der 
griech.-röm. Welt (o. Sp. 351/4) zeiehnete sich 
auch die breite Masse des israelitisch-jüd. Vol¬ 
kes durch Genügsamkeit im Essen u. Trinken 
aus. Wenn die Israeliten in der Wüste des 
eintönigen Mannaessens überdrüssig werden 
u. sich nach der abwechslungsreicheren, 
im Rückblick von ilmen idealisierten Kost 
Ägyptens zurücksehnen (Num. 11, 4/6. 13f. 
32/4), so kann das kaum als ein Zeichen ge¬ 
nußsüchtigen Verlangens betrachtet werden 
(Philo spec. leg. 4, 129 verwendet allerdings 


Num. 11, 4/34 zum Beweise, daß das Gelüst 
nach Fleisch schon der Wüstengeneration 
Verderben brachte). Von einer Tendenz zu 
üppigen Tafelfrcudon kann doch wohl nur 
bei der wohlhabenden Oberschicht der Be¬ 
völkerung die Rede sein. Festgelage veran¬ 
staltete man bei besonderen Gelegenheiten, 
so zB. bei der Schafschur (1 Sam. 25, 2/38; 
2 Sam. 13, 23/9). Zu jedem Festgelage ge¬ 
hörte anscheinend auch Trunkenheit (1 Sam. 
25, 36; 2 Sam. 13, 28; 1 Macc. 16, 16). Ange¬ 
sehene, reiehe Gastgeber boten ihren Gästen 
eine Überfülle ausgesuchter Tafelgenüsse 
(Zeugnisse: Strack-B. 4, 613f nr. 2d). Wir 
hören auch von einigen großen Essern u. 
trinkfesten Zechern (ebd. 635 nr. 9e). Ge¬ 
lehrtenschüler suchte man deshalb von 
Gastereien fernzuhalten u. ihre Teilnahme auf 
Pflichtmahle zu beschränken (ebd. 612). Die 
Begriffe ,prassen‘ u. ,reich sein‘ werden öfter 
einander gleichgesetzt, so zB. auch im Gleich¬ 
nis Jesu vom reichen Prasser (Lc. 16, 19). 
Auch in Qumrän verstand man unter dem 
unersättlichen Zecher in Hab. 2, 5 den Rei¬ 
chen (1 QpHab 8, 3 [237 Lohse]). 

b. Kritik des Lasters im AT u. in der jüdi¬ 
schen Literatur. 1. Allgemeines Werturteil. 
Grundlegend für den Begriff der Schlemme¬ 
rei im AT ist Dtn. 21, 20. Die Eltern dürfen 
einen Sohn, der durch Völlerei u. Trunken¬ 
heit das Familiengut zerrüttet u. mit elterli¬ 
cher Autorität von diesem Treiben nicht 
mehr abgebracht werden kann, vor das Tor 
seines Heimatortes führen u. dort vor den 
Ortsältesten erklären: ,Dieser unser Sohn ist 
störrisch u. widersetzlich. Er will nicht mehr 
gehorchen. Er ist ein Fresser (zölel) u. ein 
Säufer (söbe)‘. Das Verbum zälal bedeutet 
,verächtlich sein“ (so auch babyl. zalälu). 

,Fressen“ ist also so viel wie ,sich verächtlich 
machen“. Darin liegt schon ein Werturteil, 
das noch durch die im unmittelbar folgenden 
Vers gegebene Beschreibung der Strafe für 
ein solches Vergehen gestützt wird: öffentliche 
Steinigung als Warnung für ganz Israel. 
Philo ebr. 13f benützt denn auch Dtn. 21, 
18/21 dazu, um die Laster der Völlerei u. 
Trunksucht zu geißeln. 

2. Motiv der Verarmung. Als Grund für die 
Stellungnahme gegen das Laster der Schlem¬ 
merei nennt Prov. 23, 20f die Gefahr der Ver¬ 
armung: ,. . . denn der Fresser u. der Säufer 
wird verarmen, u. die Trägheit wird ihn mit 
Lumpen bekleiden“; ähnlich Prov. 21, 17 u. 
Sir. 19, 1 (LXX). 




367 


Gefräßigkeit 


368 


3. Hygienische Motive. In Sir. 31, 19/21 u. 
37, 29/31 (LXX) wird auf die gesundheits¬ 
schädigenden Folgen der Unmäßigkeit hinge¬ 
wiesen (zu den beiden Stellen auch Lumpe 
624); ebenso bei Philo sobr. 2: die äfrsTpo? t^Xy)- 
CT(j,ovy] ist die Ursache von Krankheiten. 

4. Sozial-ethische Motive. In der Weisheits¬ 
literatur treten besonders auch sozial-ethische 
Motive in den Vordergrund. Ein einfaches 
Mahl, aus Liebe gereieht, verdient den Vor¬ 
zug vor einem üppigen Gelage, das nur un¬ 
gern geboten wird (Prov. 15, 17; vgl. auch 
ebd. 17, 1). Der Weise befindet sich über¬ 
haupt nicht in der Gesellschaft von Prassern 
u. Säufern (ebd. 23, 19/21; vgl. ebd. 20, 1). 
Übersättigung bewirkt nach Philo Aufstache¬ 
lung der sexuellen Begierden (agr. 38; v. 
Moys. 2, 24), führt zum Laster der Hoffart 
(virt. 163) u. verdunkelt das Auge des Xoyi- 
CTfxo? (leg. ad Gai. 2). Philos ideale Therapeuten 
verabscheuen deshalb die TtXrjafiov^ als eine 
bösartige Feindin von Leib u. Seele (v. cont. 
37). Aus sozial-ethischen Motiven wird auch 
die Trunksucht verurteilt: sie läßt den Men¬ 
schen Pflicht u. Recht vergessen (Prov. 31, 
4f) u. verführt zur Sünde der Unzucht (Test. 
XII Jud. 14, 1/3; s. auch Philo sobr. 2: 
oupyoi; xaxcöv (xefl-Y)). Mäßigung im Essen u. 
Trinken gehört auch zum Anstand. Für dies¬ 
bezügliche Anstandsregeln s. Sir. 31, 16/9 
(LXX) u. Prov. 23, 1/8; ferner Strack-B. 4, 
637/9. 

5. Religiöse Motive. Mit großem Freimut 
stellt der Prophet Isaias die zeitgenössischen 
führenden Kreise seines Volkes an den Pran¬ 
ger, weil ihre Sinne von Trinkgelagen u. 
Schwelgereien so abgestumpft sind, daß sie 
keinen Blick mehr für das Wirken Jahwes 
haben u. das von ihm vorbereitete Strafge¬ 
richt nicht erkennen (Jes. 5, 11/4; vgl. auch 
ebd. 5, 22/4). In besonders düsteren Farben 
schildert er das ekelhafte, schwelgende Trei¬ 
ben von Priestern u. Propheten (mit den 
letzteren sind wohl falsche Propheten ge¬ 
meint, die durch angebliche Visionen im 
Rauschzustand das Volk irreführen) u. den 
Hohn u. Spott, den er für seine auf echte 
prophetische Erkenntnis gegründeten Mah¬ 
nungen erntet (ebd. 28, 7/10; vgl. auch 56, 
9/12). Für ein ähnlich gezeichnetes Bild fri¬ 
voler, ungehemmter Genußsucht, der sich ab¬ 
trünnige hellenistische Juden ergeben, s. Sap. 
2, 1/9. Für die gesetzestreuen Juden waren 
die ausgelassenen Gastgelage der Heiden ein 
Greuel; Schlemmerei galt bei ihnen als ein 


spezifisch heidnisches Laster (Philo v. cont. 
48/56; dazu A. Dupont-Sommer, Le quatri- 
eme livre des Machabees [Paris 1939] 52). 

C. Christlich. I. Jesus u. die Jünger, a. Je¬ 
sus. Jesus u. seine Jünger sind Gäste bei der 
Hochzeit zu Kana (Job. 2, 1/11). Jesus selbst 
nimmt ohne jede asketische Ängstlichkeit 
Einladungen zu Tisch an (Mc. 14, 3; Lc. 7, 
36; 10, 38/42; 11, 37; 14, 1), speist mit ,Zöll. 
nern u. Sündern“ (Mt. 9, 11; Mc. 2, 16) u. 
sieht sich deshalb heftiger Kritik ausgesetzt: 
manche Zeitgenossen halten ihn für welt¬ 
lich u. nennen ihn ,einen Schlemmer u. 
Säufer“ (Mt. 11, 19 = Lc. 7,'34). Seine unbe¬ 
fangene Haltung in dieser Frage zeigt sich in 
der Parabel vom verlorenen Sohn, wo Essen 
u. Trinken, ohne in Schwelgerei auszuarten, 
zur Festfreude gehören (Lc. 15, 23f). Anderer¬ 
seits bezeichnet er die übergroße Sorge um 
den Lebensunterhalt als einen spezifisch heid¬ 
nischen Zug u. eine Äußerung des Mißtrauens 
gegenüber der fürsorgenden Allmacht Gottes 
(Mt. 6, 25/33 = Lc. 12,22/31) u. warnt vor dem 
trägen Genuß leben des Reichen, das sich beson¬ 
ders in der Befriedigung der Gaumenlust 
äußert (Lc. 12, 19f). Hierher gehören auch die 
Parabel vom reichen Prasser (ebd. 16, 19/31) 
u. Jesu Mahnung zu ständiger Wachsamkeit 
an seine Jünger (ebd. 21, 34): ihre Herzen 
sollen zu keiner Zeit durch Übersättigung u. 
Trunkenheit beschwert sein, damit der Ge¬ 
richtstag sie nicht plötzlich u. unerwartet 
überfalle; ferner das Gleichnis vom guten u. 
vom schlechten Knecht (Mt. 24, 45/51 = Lc. 
12, 42/6), in dem ebenfalls aus eschatologi- 
scher Gewißheit zum Wachsein gemahnt u. 
vor einem zügellosen Schlemmerleben ge¬ 
warnt wird. Zum Ganzen auch Klauser 231 f. 

b. Jünger Jesu. Paulus stimmt mit Jesus 
überein. Speise u. Trank sollen ,zur Ehre 
Gottes“, d.h. wohl als Gottesgaben angenom¬ 
men werden (1 Cor. 10, 31). Der Verfasser 
des Timotheusbriefes empfiehlt Timotheus 
den maßvollen medizinischen Genuß von 
Wein (1 Tim. 5, 23). Dagegen wird vor einem 
reicWichen Weingenuß gewarnt (ebd. 3, 8; 
Tit. 2, 3) u. das Laster der Trunksucht ent¬ 
schieden verurteilt, weil es Zeichen einer un¬ 
geordneten, zügellosen Lebensweise (äacoTia) 
sei u. christlicher Lebenshaltung widerspreche 
(Eph. 5, 18; dazu H. Preisker: Th Wb 4, 
553). Trunksucht ziemt sich vor allem nicht 
für einen Mann in leitender Stellung wie den 
Bischof (1 Tim. 3, 3; Tit. 1, 7). Paulus tadelt 
die Korinther, weil sie den Gemeinschafts- 
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Charakter der Agape u. damit auch den Sinn 
des Herrenmahles dadurch entweihen, daß 
sich die Reichen von den Armen absondern, 
allein in den mitgebrachten Speisen schwel¬ 
gen u. sich sogar am Weine berauschen, wäh¬ 
rend die armen Brüder hungernd Zusehen 
müssen (1 Cor. 11, 21). Dazu Preisker aO. u. 
W. Schmithals (Die Gnosis in Korinth [1956] 
215/9), der in diesen unerquicklichen Vor¬ 
gängen einen Versuch von seiten frühgnosti- 
scher Kreise jüdischer Herkunft sieht, die 
christl. Kultfeier zu sabotieren u, in eine Zu¬ 
sammenkunft mit einer profanen Mahlzeit 
zu verwandeln. Paulus warnt ferner vor ju- 
daistischen oder jüdisch-gnostischen Verfüh¬ 
rern, die ihre eigentlichen Absichten u. ma¬ 
teriellen Interessen unter frommen Reden 
verbergen, ,nicht unserm Herrn Christus die¬ 
nen, sondern ihrem Bauch“ (Rom. 16, 17f), u. 
vor Libertinisten, die nur dem Namen nach 
Christen sind, ihren heidnischen Lastern wei¬ 
terhin frönen, ,deren Gott der Bauch ist“ 
(Phil. 3, 18f); vgl. mit den beiden letztzitier¬ 
ten Stellen das vom Verfasser des Titusbrie¬ 
fes (1, 12) in einem scharfen Ausfall gegen die 
Irrlehrer auf Kreta gebrauchte, den National¬ 
charakter der Kreter schildernde Epimenides- 
zitat (frg. 1 [1, 31f Diels]): ,Die Kreter sind 
Lügner, böse Bestien, faule Bäuche“. Ande¬ 
rerseits wird mit Hinweis auf Gott als den 
Schöpfer auch des Leiblichen jede auf gno- 
stisch-duahstischem Denken beruhende Nah¬ 
rungsaskese, die den Leib als stofflich schlecht 
zu Gunsten des Pneuma als himmlischer 
Lichtsubstanz verwirft, schließlich aber doch 
nur zur Befriedigung des Fleisches (izphi; 
TcXvjCTjjLQvrjv iric, crapxö?), d.h. der niederen Seite 
der menschlichen Natur dient, scharf be¬ 
kämpft (Col. 2, 16/23; 1 Tim. 4, 3f). Vorliber- 
tinistischen (judenchristlichen) Gnostikern, 
die dem Laster der Schlemmerei frönen, wird 
auch in den Katholischen Briefen gewarnt, so 
Jud. 12: sie sind der Schandflecken in der 
Gemeinde, die die Agapen schamlos zur Be¬ 
friedigung ihrer Gaumenlust mißbrauchen; 
ebenso 2 Petr. 2, 13. In 1 Petr. 4, 3 werden 
Schmausereien u. Zechgelage wieder als ty¬ 
pisch heidiüsche, mit der christl. Lebensfüh- 
rxmg unvereinbare Exzesse gebrandmarkt. 
Eine Parallele zur Parabel vom reichen 
Prasser (Lc. 16, 19/31) findet sich Jac. 5, 5; 
sie ist, wie bei Lukas, eschatologisch begrün¬ 
det: ohne an das bevorstehende Gericht zu 
denken, bringen die irdisch gesinnten Reichen 
ihre Tage auf Erden mit Schwelgen u. Pras¬ 


sen hin; (wie das Vieh) sind sie so ,am Sehlacht¬ 
tag“ (ev vjpepa acpot.yiric;) gemästet. 

II. Frühchrifitentum. a. Clemens Alexan- 
drinus. Clemens beginnt seine im 2. u. 3. Buch 
des Paedagogus in bunter Reihenfolge gege¬ 
benen Einzelvorschriften für die Gestaltung 
des christl. Lebens in der Praxis des Alltags 
mit den Verhaltensmaßregeln, die der zum 
Christentum bekehrte Heide bei der Einnahme 
der zur Erhaltung des leiblichen Lebens not¬ 
wendigen Nahrung befolgen muß (paed. 2,1 
[GCS 12, 153/67]). 

1. Entlehnung von Argumenten aus der 
antiken Philosophie. Für die Begründung der 
christl. Ethik der Ernährung entlehnt Cle¬ 
mens nicht wenige Argumente aus der anti¬ 
ken Philosophie, mit denen sicherlich viele 
seiner Leser von ihrer heidnischen Vergan¬ 
genheit her vertraut waren. Es handelt sich 
dabei großenteils um Argumente ethisch- 
rationaler u. hygienischer Art, so wenn mit 
Cicero (off. 1, 106 [Panaetius]) u. Musonius 
(105, 4/7 Hense) der Gedanke ausgesprochen 
wird, daß der Zweck der Nahrung die Erhal¬ 
tung der Gesundheit u. der Kraft des Körpers 
u. nicht die Befriedigung bloßen Lustgefühls 
sei (paed. 2, 1, 2, 1 [GCS 12, 154]), oder in 
Anknüpfung an die aristotelische Mesotes- 
lehre gemahnt wird, im Essen u. Trinken den 
Mittelweg zwischen einem Zuviel u. einem 
Zuwenig einzuhalten (paed. 2, 1, 16, 4 [166]), 
oder als Argumente gegen das Laster der G. 
mit Musonius (95, 4/7; 104, 3/9 H.) die Vor¬ 
teile einer einfachen Kost als der gesündesten 
u. kräftigsten u. die Schädlichkeit eines Vie¬ 
lerlei an Speise ins Feld geführt werden (paed. 
2, 1, 5, 2. 15, 1. 3 [GCS 12, 157. 164f]). Da¬ 
neben zieht Clemens besonders auch das bei 
den Pythagoreem u. Platonikern geläufige 
Argument heran, daß ein Übermaß an Speise 
die Seele abstumpfe u. den Geist verdunkle 
(paed. 2, 1, 7, 3. 11, 1 [GCS 12, 158. 161]; s. 
auch ebd. 2, 9, 81, If [206f]; ecl. 14, 2 
[GCS 17, 140]). Zu diesen Entlehnungen vgl. 
Stelzenberger 453/6; Lumpe 629/30; W. Ca¬ 
pelle - H.I.Marrou, Art. Diatribe: o.Bd. 3, 
1002. 

2. Christliche Motivierungen. Mit diesen 
philosophischen Argumenten verschlingen 
sich Motive, die die Mäßigkeit im Essen u. 
Trinken aufgrund der Neugestaltung des 
ganzen sittlichen Lebens als der notwendigen 
Folgerung aus dem neuen durch u. in Christus 
gewonnenen Heilsstand fordern. Wie Clemens 
(paed. 2, 1, 1, 1 [GCS 12, 153]) ausdrücklich 
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betont, stützt er sich dabei auf das Zeugnis 
der Schrift. Die Mäßigkeit wird als eine die 
Christi. Lebensführung besonders kennzeich¬ 
nende Tugend charakterisiert, die ihre Grund¬ 
lage in der Lehre u. im Beispiel Christi hat. 
Clemens sieht in der Segnung der Brote u. 
Fische, mit denen Christus die Menge speist, 
einen Akt der Belehrung über ,die wahre 
Buteleia“, indem er der Menge ,ein schönes 
Beispiel einfacher Nahrung vor Augen führt“ 
(paed. 2, 1, 13, 2. 15, 2 [163. 164f]); ebenso 
deutet der Fisch mit der Steuermünze, den 
Petrus auf Befehl Christi fängt, eine einfache, 
gottgegebene u. bescheidene Nahrung an: 
söxoXov... acd ^soScipYjxov xal utÄippova «IvCtts- 
Ta.i, Tpo<pY)v (ebd. 2, 1, 14,1 [163]; dazu auch J. 
Engemann, Art. Fisch, Fischer, Fischfang:o. 
Bd. 7,1023). Neben Christus treten andere bib¬ 
lische Heroen der Mäßigkeit, so vor allem 
Johannes der Täufer, der Wegbereiter des 
bescheidenen u. einfachen Lebens Christi 
(paed. 2,1,16,1 [165]). Der alte von Clemens für 
die christl. Ethik der Ernährung fruchtbar ge¬ 
machte Begriff der cftocppoaüv/) gewinnt so durch 
die Bezugnahme auf die Lehre Christi u. auf 
Christus selbst als das ideale Vorbild der Mäßig- 
keit u. besonders dadurch, daß diese Tugend 
ihre Wurzeln in der göttlichen Gnade hat, einen 
neuen Wertinhalt (dazu North 328/36, bes. 
330f. 336). Ebenso wird das philosophische 
Ideal der aÜTapxeia in Beziehung zu Christi 
Gebot der Nächstenliebe gesetzt: die aüxapxeia 
des Christen ermöglicht es, etwas von den ei¬ 
genen Speisevorräten den ärmeren Brüdern 
zukommen zu lassen (paed. 2, 1, 7, 3 [158]). 
Im Gegensatz zu den heidnischen Exzessen 
gottloser Gaumenlust ist Essen u. Trinken 
für den Christen ein dankbarer Genuß der 
Gaben Gottes (ebd. 2, 1, 13, 2 [163]), das 
tägliche Mahl ein Vorgeschmack des den 
Christen nach seiner irdischen Pilgerfahrt er¬ 
wartenden himmlischen Mahles (ebd. 2,1, 7,1 
[157]) u. das am gemeinsamen Tisch genossene 
Mahl ein Ausdruck brüderlicher Liebe (ebd. 2, 
1, 6, 1. 7, 1/3. 16, 4 [157f. 166]); mit Paulus 
(o. Sp. 368f) wird deshalb jedes sarkisch- 
selbstsüchtige, das göttliche Gebot der Liebe 
verletzende u. den Sinn der Agapefeiern 
profanierende Verhalten scharf verurteilt 
(ebd. 2, 1, 12, 2f [162f]; vgl. auch 2, 1, 4, 3 
[156]). 

3. Dämonischer Einfluß. Clemens, der unter 
Anlehnung an die stoische Affektenlehre die 
Möglichkeit der Einwirkung bösartiger pneu¬ 
matischer Kräfte auf die menschliche Seele 


durch trügerische Vorspiegelung lockender 
Bilder u. Einprägung ihrer eigenen sittlichen 
Beschaffenheit zu begründen sucht (dazu P. 
Andres, Die Engel- u. Dämonenlehre des Kle¬ 
mens V. Alexandrien: RömQS 34 [1926] 
314/8), erwähnt an einer Stelle (paed. 2, 1, 
15, 4 [GCS 12,165]) einen besonderen Dämon, 
der mittels Erregung maßloser Eßgier vom 
Menschen Besitz ergreift. Er nennt ihn ,Dä- 
mon des Bauches“ (xoiXioSalgwv) u. be¬ 
schreibt ihn als den ,schlimmsten u. verderb¬ 
lichsten der Dämonen“. ' 
b. Tertidlian. Tertullians Äußerungen über 
das Laster der Schlemmerei müssen hier 
schon wegen ihres exzentrischen Charakters 
u. der in ihnen enthaltenen Widersprüche er¬ 
wähnt werden. Angriffe auf das Laster finden 
sich bei ihm gewöhnlich in Verbindung mit 
einem Lobpreis der Tugend der Mäßigkeit in 
Speise u. Trank oder mit einer Forderung 
strikterer Fastendisziplin. So entwirft er in 
seiner orthodoxen Periode ein Idealbild von 
den christl. Agapefeiem, deren lauteren 
Charakter er hervorhebt u. die er ausdrück¬ 
lich ,bescheiden“ (cenulas nostras) nennt, u. 
stellt diesen die wüsten, verschwenderischen 
Schmausereien der Heiden gegenüber (apol. 
39, 14/21). Als ein Mann der Extreme wird 
TertulHan aber noch weitergetrieben. Mit 
derselben Leidenschaft, mit der er in seiner 
katholischen Periode die gesamte heidnische 
Umwelt des Lasters maßloser Völlerei an¬ 
klagt u. sie ohne jeden Unterschied be¬ 
schimpft u. verhöhnt, bezichtigt er nach sei¬ 
nem endgültigen Abgleiten auf die Bahn des 
Montanismus in der gehässigen Streitschrift 
De ieiimio seine früheren Glaubensgenossen 
desselben Lasters u. schreibt die nach seiner 
Anschauung viel zu laxe großkirchliche Fa¬ 
stenpraxis auf das Konto der Gaumengier 
(gula) der Psychiker, d.h. der Mitglieder der 
Großkirche. Diese sind nach ihm Feinde des 
Fastens, weil sie von der G. beherrscht sind, 
die ihrerseits wieder von der Wollust nicht 
getrennt werden kann. Die Laster der Un¬ 
mäßigkeit u. Unkeuschheit werden in eine 
Art physiologischen Zusammenhang ge¬ 
bracht: der Anordnung der Körperteile ent¬ 
spreche die Aufeinanderfolge der Laster 
(ieiun. 1, If). Die ganze Schrift ist voll häßli¬ 
cher Anklagen u. Verdächtigungen. Die von 
Tertullian in einer seiner früheren Schriften 
wohlwollend erwähnte Sitte der Christen, den 
im Kerker schmachtenden Bekennern Nah¬ 
rungsmittel zukommen zu lassen (mart. 1,1), 
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wird jetzt als eine verabscheuungswürdige 
Mode der Psychiker dargestellt, ,in den Ker¬ 
kern Garküchen für unsichere Märtyrer ein¬ 
zurichten', damit diese die gewohnten Tafel¬ 
freuden nicht vermißten (ieiun. 12, 3f). Die 
früher so warm gepriesenen Agapefeiern wer¬ 
den jetzt als ausgelassene Gastereien gezeich¬ 
net, in dunklen Andeutungen unlauterer Be¬ 
ziehungen zwischen Jugendliehen beider Ge¬ 
schlechter verdächtigt u. die Anklage mit der 
höhnenden Pointe abgeschlossen: ,appendices 
scilicet gulae lascivia atque luxuriae' (ebd. 
17, 1/3). Die großkirchliche Ablehnung der 
montanistischen Xerophagien wird mit dem 
anmaßenden Urteil abgetan: ,Wie die Speise, 
so der Trank. Es ist nicht wahrscheinlich, daß 
jemand das Opfer seiner Gaumenlust Gott 
halb darbringt, bei Wasser nüchtern u. im 
Essen schwelgerisch ist' (ebd. 9, 8). Der 
Sündenfall des ersten Menschen wird unbe¬ 
herrschter Eßbegierde zugeschrieben; Adam 
wurde zum Psychiker, der ,sein Heil um eines 
Gaumengenusses willen verkaufte' (ebd. 3, 2). 
In seinem Haß gegen die Großkirche geht 
Tertullian schließlich so weit, daß er den 
heidnischen Verehrer der Isis u. der Kybele 
über den christl. Psychiker stellt; denn der 
Heide , bringt seine Gaumenlust einem Göt¬ 
zen zum Opfer', während der Psychiker Gott 
dieses Opfer verweigert (ebd. 16, 7f). Bei der 
Beschreibung des Lasters der Schlemmerei 
verwendet Tertullian, was bei seiner großen 
Belesenheit in der antiken Literatur nicht 
weiter überraschen kann, auch einige in dieser 
sehr geläufige Topoi, so den Topos des un¬ 
appetitlichen Endschicksals aller Speisen 
(ebd. 6, 1) u. die Listen bekannter Schlemmer 
(pall. 5, 6; an. 33, 4; zu diesen Listen vgl. 
Geffcken 128f u. J. H. Waszinks Ausgabe von 
Tertullians De anima [Amsterdam 1947] 395 f 
mit der dort verzeichneten Literatur). 

c. Cyprian u. Novatian. In seiner sittenge¬ 
schichtlich interessanten kleinen Schrift Ad 
Donatum stellt der karthagische Bischof 
CjTprian der verderbten heidnischen Welt das 
neue, von ihm durch göttliche Gnade im 
Christentum gewonnene Leben gegenüber. 
Dabei geißelt der in der antiken Rhetorik 
geschulte Verfasser das Laster der Unmäßig¬ 
keit in Speise u. Trank an Hand von Topoi, 
die den Einfluß des geläufigen Stoizismus ver¬ 
raten (ad Donat. 7: der abstoßende Anblick 
der durch Überfütterung gemästeten Gladia¬ 
toren; ebd. 12: die Nichtigkeit des Reich¬ 
tums, einschließlich der von ihm gebotenen 


überreichen Tafel), u. zeichnet dann mit guter 
Kontrastwirkung ein reizendes Bild christli¬ 
cher Mäßigkeit: Cyprian lädt seinen Ereund 
u. Nachbarn Donatus ein, den Abend eines 
Eerientages mit ihm in Eröhlichkeit bei einem 
bescheidenen Mahl u. mit dem Singen von 
Psalmen zu verbringen (ebd. 16). Als Mann 
der Praxis gibt Cyprian unter den von ihm in 
einer Art christlichen Tugendspiegels zu¬ 
sammengestellten Lebensregeln auch die auf 
Bibelstellen gegründete Mahnung, kein zu 
großes Verlangen nach Speise u. Trank in sich 
aufkommen zu lassen (test. 3, 60); ebenso 
warnt er gottgeweihte Jungfrauen vor der 
Teilnahme an schwelgerischen Hochzeits¬ 
mahlen, bei denen ausgelassene, die christl. 
Sitte gefährdende Gewohnheiten der heidn. 
Vergangenheit noch weiterlebten (hab. virg. 
18). Der röm. Presbyter Novatian (cib. lud. 
6,6 [CCL 4, 100]) verurteilt die Unsitte 
des Weintrinkens am Morgen (dazu u. zu 
der ähnlich formulierten Verurteilung die¬ 
ser Unsitte bei Sen. ep. 122, 6 s. C. Weyman; 
Philol 52 [1893] 728/30 u. Stelzenberger 465; 
dieselbe Rüge später bei Basil. in ebr. hom. 7 
[PG 31, 460] u. Ambr. Hel. 15, 55 [CSEL 32, 
2, 444f]). 

III. Mönchtum, a. Wüstenväter. 1. Gefräßig¬ 
keit im Rahmen der mönchischen Askese u. Acht¬ 
lasterlehre. Die wichtige Rolle, die der Kampf 
gegen die Gastrimargie in der Mönchsliteratur 
spielt, hängt mit der mönchischen Lehre von 
der Läuterung der Seele von Leidenschaften u. 
von allen Gedanken, die aus den Leidenschaf¬ 
ten geboren sind oder diese erregen, zusam¬ 
men. Nicht nur die Seele, die der Sitz der Lei¬ 
denschaften ist, bedarf der Läuterung, son¬ 
dern auch der Geist, denn der Geist denkt 
seine Gedanken, u. nur wenn diese von Lei¬ 
denschaften unbefleckt, d.h. lauter sind, kön¬ 
nen sie den Asketen zur Erkenntnis Gottes 
führen (Evagr. Pont. cent. 6, 83 [PO 28, 1, 
252]). Im Mittelpunkt der Tages- u. Lebens¬ 
aufgabe des Mönches auf der ersten Stufe des 
geistliehen Lebens, derTipaxTiz:^, die vonEva- 
grius (pract. 60 [PG 40,1233]) als ,die geistli¬ 
che Methode (g^^oSoi; TTVEugaTOt/)), die den 
leidenschaftlichen Teil der Seele läutert', de¬ 
finiert wdrd, steht deshalb die Läuterung, d. h. 
das Wegräumen von Hindernissen, die dem 
Aufstieg der Seele zu Gott im Wege stehen. 
Erst diese Läuterung ermöglicht eine Betäti¬ 
gung der Tugenden, die dann die dTra&eia her- 
vorbringen, deren Tochter, die Liebe, schließ¬ 
lich das ,Tor‘ zur Gnosis Gottes öffnet (pract. 
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prooem. [1221]; vgl. sent. mon. 65/7 [158 
Greßmann]). Da Speise das Feuer der Begier¬ 
lichkeit schürt u. den Leidenschaften Nah¬ 
rung zuführt, ist Mäßigkeit der Anfang der 
rpaxTC/tY); äpxr; ngc».i<.':uä\c, (Nil. spir. 

mal. 1 [PG 79, 1145]). Umgekehrt ist die G. 
die ,Wurzel der Leidenschaften“: äpx'O Tra&wv 
yaurpiptapYi« (ebd.; vgl. PsNil. vit. cog.: 
PG 79, 1440), die ,Mutter der Zügellosigkeit“ 
(Nil. spir. mal. 4 [1148]), die ,Nährerin u. 
Wärterin“ der Leidenschaften u. die ,Zer- 
störerin alles sittlich Guten“ (Nil. exerc. 58 
[PG 79, 792]; s. auch ep. 2, 90. 244 [PG 79, 
241. 325]; ferner Isid. Pel. ep. 1, 320. 336. 
384 [PG 78, 368. 376. 400]). Aus dieser Be¬ 
urteilung der G. als der Wurzel aller Laster 
u. einer feindlichen, den Erwerb pneumati¬ 
scher Qualitäten unterbindenden Kraft er¬ 
klärt sich dann auch, warum Evagrius, Jo¬ 
hannes Cassianus, Nilus u. andere Mönchs¬ 
schriftsteller in ihren Lasterkatalogen der 
Gastrimargie den ersten Platz unter den acht 
.schlechten Gedanken“ (XoYtagol TrovYjpot) zu¬ 
weisen (Einzelnachweise bei Vögtle 75). 

2. Dämonisierung des Lasters. Da die 
schlechten Gedanken auf die verführerische 
Tätigkeit widergöttlicher Kräfte zurückge¬ 
führt, d. h. als von Dämonen suggeriert ange¬ 
sehen werden, wird der Kampf gegen die Xoyi- 
(Tgol 7rovr)po( für den Mönch zum unablässigen 
Kampf mit den Dämonen, wobei Satpiwv nicht 
etwa nur ein bildlicher Ausdruck oder eine Per¬ 
sonifikation des betreffenden Grundtriebes ist, 
sondern ein reales, unabhängig existierendes 
u. die Seele beeinflussendes Subjekt (dazu K. 
Heussi, Untersuchungen zu Nilus dem As¬ 
keten = TU 42, 2 [1917] 107/11; zur Gleichbe¬ 
deutung von XoYiapio? u. SaEfjiwv [seltener tcvs’j- 
g«] u. zum unterschiedslosen Gebrauch dieser 
Ausdrücke in der mönchischen Achtlaster¬ 
lehre Vögtle 77 u. A. u. C. GuUlaumont, Art. 
Evagrius Ponticus: o.Bd. 6, llOlf). Dem¬ 
entsprechend ist der Kampf gegen den Xoyi- 
egii; Y*5TpigapY(ixi; für den Mönch ein Ringen 
mit dem Dämon der G. Von größter Wichtig¬ 
keit ist in diesem Kampfe die Unterscheidung 
der angreifenden Dämonen u. die Kenntnis 
ihrer besonderen Gepflogenheiten. Ihre An¬ 
griffe sind planvoll koordiniert. Die Dämonen 
der G. u. der eitlen Ruhmsucht eröffnen den 
Angriff u. übergeben ihre Opfer, nachdem sie 
sie verwundet haben, anderen Dämonen der 
Lasterreihe; so fällt keine Seele in die Hände 
des Dämons der Unzucht, sie sei denn schon 
zuvor von dem Dämon der G. verwundet 


worden (Evagr. Pont. mal. cog. 1 [PG 79, 
1200f]). In der Einbildungskraft nehmen diese 
dämonischen Plagegeister zuweilen die Ge¬ 
stalt von Lebewe.sen an. So sieht der ehr¬ 
würdige Greis Jonas, der beobachtet hat, wie 
ein junger Mönch heimlich von den Früchten 
eines hohen Feigenbaumes zu naschen pflegt, 
den Dämon der Gastrimargie selbst in den 
Ästen des Baumes sitzen (8. Pachomii v. 
altera 44 [Subs. hagiogr. 19, 212]). 

3. Praktisch-erbauliche Motive. Neben den 
theoretischen Ausführungen über das Wesen 
der Gastrimargie als einer unheimlichen, in 
ihrer Tätigkeit nie ruhenden, die Übung von 
Tugenden im Keime erstickenden u. so den 
Erwerb pneumatischer Qualitäten verhin¬ 
dernden bösen Kraft gibt es in der Mönchs¬ 
literatur auch zahlreiche praktische Anwei¬ 
sungen für den geistlichen Kampf gegen dieses 
Laster. So enthält Vit. patr. 7, 1 (PL 73, 
1025/8) eine ganze Reihe von Aussprüchen 
berühmter Mönchsväter ,contra gastrimar- 
giam devincendam et desideria gulae“. Häufig 
finden sich auch Warnungen vor übertriebe¬ 
nen Fastenübungen mit Hinweis auf die Ver¬ 
nünftigkeit einer diskreten Nahrungsaskese 
(ebd. 5, 10, 1. 33. 44. 65 [912. 918. 920. 923]; 
vgl. Pallad. hist. Laus. prol. [12/4 Butler]). 
Demselben Zwecke dienen die zahlreichen 
Gleichnisse u. beispielhaften Geschichten aus 
dem Mönchsleben, so das Gleichnis vom Lö¬ 
wen (Apophth. patr.; Joh. Colob. 28 [PG 65, 
213]); das Gleichnis vom Adler (Joh. Cass. 
conl. 5, 20); das Gleichnis von den drei Gläu¬ 
bigem (ebd. 5, 21; Pallad. hist. Laus. 37 [111 
B.]); die Geschichten von Mönchen, die durch 
eine falsche Askese schließlich der Völlerei u. 
Trunksucht zum Opfer fallen (ebd. 26f 
[82f B.]; Joh. Cass. conl. 2, 24). 

4. Gefahr dualistischer Tendenzen. Daß die 
Lehre von der Läuterung des leidenschaftli¬ 
chen Teiles der Seele mittels einer Abtötung 
des Fleisches (s. die prägnante Fassung der 
Lehre Apophth. patr.: Daniel 4 [PG 65, 156]) 
bei übereifrigen Mönchen, die über das wahre 
Motiv ihrer asketischen Übungen keine klare 
Vorstellung hatten, zu verschleierten duali¬ 
stischen Tendenzen führen konnte, zeigt die 
Antwort, die der Einsiedler Dorotheas auf 
die Frage nach dem Grund seiner selbstquäle¬ 
rischen Askese gibt; ,Mein Leib tötet mich, 
ich töte ihn“ (Pallad. hist. Laus. 2 [17 B.]; So- 
zom. h. e. 6, 29, 6). Eine ähnliche dualistische 
Färbung zeigt auch das abwertende Urteil über 
die Nahrung als äXoyo? (Pallad. hist. Laus. 1 
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[16 B.]: aiSoü[i.ai (j.eTaXafi.ßdvci>v dXoyou Tpoq)-^i;). 
Ebenso konnte die evagrianische Frömmig¬ 
keitslehre von der äTtd&Eia als einer Frucht 
der Verachtung nicht nur der Tafelfreuden, 
des Besitzes u. der Ehre, sondern sogar des 
eigenen Leibes (Evagr. Pont. mal. cog. 3 [PG 
79, 1204]) dualistischen oder semidualisti¬ 
schen Tendenzen Vorschub leisten. Tatsäch¬ 
lich wird vor solchen Tendenzen ausdrücklich 
gewarnt. So betont Nil. ep. 3, 268 (PG 79, 
517), daß der Zweck der Askese nicht ,die Be¬ 
schädigung, Zerrüttung u. gänzliche Un¬ 
tauglichkeit des Körpers“, sondern ,die Leich¬ 
tigkeit der Seelenbewegungen“ sei; zudem 
gehe der Anreiz zu Übertreibungen in der 
Fastenaskese von den Saipiove«; aus 

(ebd. 3, 46 [413]). ,Wir sind nicht gelehrt wor¬ 
den“, heißt es Apophth. patr.: Poimen. 184 
(PG 65, 368), ,den Leib, sondern die Leiden¬ 
schaften zu töten“; vgl. Marcus Erem. ieiun. 
2 (PG 65, 1113). Auch Johannes Cassianus ist 
darauf bedacht, seine Lehre von der mönchi¬ 
schen Askese gegen dualistische Auslegun¬ 
gen zu sichern. In seiner Erörterung der ver¬ 
schiedenen Bedeutungen des Wortes ,Fleisch“ 
in der Schrift kommt er (conl. 4, lOf) zu dem 
Schluß, daß in dem pauHnischen Ausdruck 
vom ,Widerstreit des Fleisches u. des Geistes“ 
im Menschen (Gal. 5, 17) das Wort ,Fleisch“ 
nicht die materielle Substanz des Körpers, 
sondern die fleischlichen Begierden bedeute 
u. daß die Sünde nicht durch die Einpflan¬ 
zung der Seele in den Leib im Sinne des Leib- 
Seele-Dualismus der antiken Philosophie ver¬ 
ursacht werde, sondern durch einen freien 
Willensakt des Menschen. Er geht sogar noch 
weiter u. erklärt in der Tradition des Orige- 
nes (Orig, princ. 3, 4, 1/4 [GCS 22, 263/70]), 
daß dieser Widerstreit sich in jedem Men¬ 
schen finde, also eine Schöpfung Gottes u. 
deshalb gut u. nützlich für den Menschen sei 
(Joh. Cass. inst. 7,3f); vgl. dazu Chadwick 89. 

h. Pachomianisches Mönchtum. Einige Be¬ 
stimmungen in der Regel des Pachomius zie¬ 
len offenbar darauf hin, die Mönche vor den 
Gefahren der Gastrimargie zu schützen. So 
darf zB. der Mönch etwaige Geschenke von 
Lebensmitteln nicht selbst in Empfang neh¬ 
men, sondern muß zu deren Entgegennahme 
den Pförtner rufen; er selbst darf auch nur 
einmal davon kosten, das übrige wird der 
Kxankenabteilung überwiesen, mit der zu¬ 
sätzlichen Bestimmung, daß auch der Vor¬ 
steher der Krankenabteilung nichts davon 
essen darf, sondern diese Lebensmittel aus¬ 


schließlich den Kranken zukommen lassen 
muß. Ebenso darf der Mönch gelegentlich 
eines Besuches bei Verwandten, wenn diese 
ihm etwas zu essen u. trinken anbieten, nur 
das zu sich nehmen, was nach der Klostcr- 
regel erlaubt ist. Von der Reisezehrung, die 
ihm die Verwandten für die Rückkehr ins 
Kloster mitgeben, darf er nach Ankunft 
nichts für sich behalten, sondern muß den 
Rest für die Krankenabteilung abliefern. 
Kein Mönch darf auf seiner Zelle Lebens¬ 
mittel aufbewahren oder sich irgendwo inner¬ 
halb oder außerhalb des Klosters Speisen zu¬ 
bereiten. Besonders wird auch den Oberen u. 
Vorstehern, den Verwaltern u. Offizialen, 
denen besondere Aufgaben anvertraut sind, 
wie etwa den Krankenmeistern oder den Lei¬ 
tern der Küche u. Bäckerei, eingeschärft, daß 
sie keine besonderen Speisen beanspruchen 
dürfen (zu diesen Bestimmungen vgl. H. M. 
Biedermann, Die Regel des Pachomius u. die 
evangelischen Räte: OstkirchlStud 9 [1960] 
249. 251). Daß Bestimmungen, wie die letzt¬ 
genannte, begründet waren, erfahren wir aus 
einem Zeugnis, das sich allerdings nicht auf 
ein pachomianisches Kloster, sondern auf 
das Weiße Kloster von Atripe bezieht. Besä, 
der dritte Abt des Klosters, erwähnt in einem 
Brief, daß sein berühmter Vorgänger Sche- 
nute Mönche in solchen Vertrauensstellungen 
mehrmals wegen Leckerhaftigkeit zurecht¬ 
weisen mußte (P. Ladeuze, Etüde sur le 
cenobitisme Pakhomien [Louvain 1898] 308). 

c. Basilius. Basilius betont, daß die Tugend 
der Mäßigkeit für den Kämpfer der Frömmig¬ 
keit unentbehrheh sei. Der Mönch muß des¬ 
halb schädliche Übersättigung vermeiden u. 
sich gänzlich aller zum Vergnügen bereiteter 
Speisen enthalten (reg. fus. 18 [PG 31, 965]). 
Zeit, Art u. Maß des Essens ist nach Alter, 
Landessitte u. körperlichem Befinden ver¬ 
schieden. Zweck des Essens darf nicht das 
Wohlbehagen, sondern das Lebensbedürfnis 
mit Abweisung der ungezügelten Sinnlichkeit 
sein (ebd. 19 [968f]). Der Mönch ißt nicht wie 
ein Schlemmer, sondern wie ein Arbeiter 
Gottes. Der Grundsatz, der ihn sowohl beim 
Fasten als auch beim Essen leiten muß, ist 
der Nutzen der Seele (reg. brev. 139 [1176]). 

d. Diadochus v. Photike. Wie Basilius be¬ 
tont auch der um die Mitte des 5. Jh. lebende 
Bischof Diadochus v. Photike in Altepirus 
in seiner für die Geschichte der Askese u. 
Mystik wichtigen Schrift Capita centum de 
p)erfectione spirituali (SC 5 bis, 84/163), die 
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offenbar an eine von ihm als geistlichem Vater 
geleitete klösterliche Gemeinschaft gerichtet 
ist, daß die Enthaltsamkeit, 'wde alle anderen 
Tugenden, nur ein Mittel zur Erlangung der 
inneren Vollkommenheit ist (perf. spir. 47 
[SC 5 bis, 112]), Sie zeigt sich besonders auch 
in der Mäßigung im Trinken. Vor allem soll 
sich der Mönch von allen raffiniert zubereite¬ 
ten, die Eßlust anreizenden Getränken, die 
von deren Erfindern TtpoTrofraxa (Aperitifs) ge¬ 
nannt werden, hüten (ebd. 50 [113]). Ein Bei¬ 
spiel, wie die Kämpfe im geistlichen Leben zu 
führen sind, gab Jesus, als er sich am Kreuze 
mit einem essiggefüllten Schwamm tränken 
ließ (ebd. 51 [114]). 

e. Abendländisches Mönchtum. Augustinus 
ist zwar in dem, was er seiner klösterlichen 
Gemeinschaft zur Behütung der Tugend der 
Mäßigkeit vorschreibt, denkbar milde u. 
rücksichtsvoll, doch ist es streng untersagt, 
außer den Tischzeiten oder außerhalb des 
Hauses etwas zu sich zu nehmen (dazu A. 
Zumkeller, Das Mönchtum des hl. Augusti¬ 
nus ^[1968] 84). Benedikt v. Nursia kommt in 
den das Maß der Speisen u. Getränke behan¬ 
delnden Kapiteln seiner Regel auch auf die 
Unmäßigkeit (crapula) zu sprechen. Der Abt 
könne zwar, wenn die Arbeit anstrengender 
als gewöhnlich sei, etwas mehr an Speise ge¬ 
währen, doch müsse er dabei auf die Vermei¬ 
dung aller Unmäßigkeit bedacht sein (remota 
prae omnibus crapula). Niemals dürfe bei 
einem Mönche Übersättigung Vorkommen, 
weil nichts so sehr der Würde eines Christen 
widerspreche wie die Unmäßigkeit (Bened. 
reg. 39). Desgleichen liege es im Ermessen des 
Abtes, das Quantum der Weinration zu er¬ 
höhen, wenn Ortsverliältnisse, Arbeit u. 
Sonnenhitze mehr erheischten, doch müsse er 
stets darauf achten, daß keine volle Sättigung 
oder Trunkenheit (satietas aut ebrietas) vor¬ 
komme (Bened. reg. 40). Spezielle Bestim¬ 
mungen, die den Mönch gegen die Gefahren 
der Unmäßigkeit schützen sollen, finden sich 
auch in der Regula magistri, so zB. 16. 23. 
26. 53 (SC 106, 82/4. 118. 138. 242/4). Zu dem 
vorstehenden Abschnitt über das Mönchtum 
s. auch Klauser 232/5. 

IV. Predigt u. Moraltraktat des 4. u. 5. Jh. 
a. Häufige Rüge des Lasters. Mit dem im 
4. Jh. einsetzenden großen Zustrom von 
Neubekehrten zur Kirche u. dem naturge¬ 
mäß damit verbundenen Sinken des sittlich- 
religiösen Durchschnitts wird die Rüge der 
Unmäßigkeit im Essen u. Trinken ein häufig 


wiederkehrendes Thema der Predigt u. des 
ethisch-asketischen Traktates. Gerade die 
großen Meister der christl. Beredsamlieit im 
4. u. 5. Jh. (die drei Kappadokier, Ambrosius, 
Augustinus, Papst Leo d. Gr., u. vor allem 
eine so eminent praktisch veranlagte Natur 
wie Johannes Chrysostomus) haben dieses 
Thema oft u. mit einer gewissen Regelmäßig¬ 
keit behandelt. Für die Rüge des Lasters der 
G. eigneten sich vor allem die Predigten 
während der kirchlichen Fastenzeiten, in de¬ 
nen die Gläubigen mit besonderem Nach¬ 
druck auf den Sinn der Fastenübungen hin¬ 
gewiesen wurden. Für die große vorösterliche 
Fastenzeit (Tessarakoste, Quadragesima) s. 
zB. Basil. ieiun. hom. 1, 1. 4. 7/10; 2, 4. 6. 7 
(PG31, 164f 168f. 176/84. 189/92. 193. 196); 
Aster. Amas. hom. 14 (PG 40, 373/80); Aug. 
s. 205, 2; 206, 3; 207, 2; 208, 1; 209, 3; 210, 
lOf (PL 38, 1040. 1042. 1043f. 1045. 1047. 
1052f); Leo M. s. 42, 4 (PL 54, 278f); für 
die anderen Fastenzeiten des Jahres vgl. den 
von Augustinus an den Kalendae lanuariae 
gehaltenen s. 198, 2 (PL 38, 1025) u. die für 
die Quatemberfasten bestimmten Predigten 
Papst Leos d. Gr. (s. 19, 1; 87, 1 [PL 54, 
185f. 438f]). Eindringliche u. ausführliche 
Wamimgen vor der Unmäßigkeit im Essen 
u. Trinken als einem mit der Würde u. Be¬ 
stimmung des Christen unvereinbaren Laster 
finden sich aber auch häufig in Homilien, die 
die Exegese eines bestimmten Schriftab¬ 
schnittes u. dessen Anwendung auf das prak¬ 
tische Leben des Christen zum Inhalt haben, 
besonders oft bei Johannes Chrysostomus, 
so in Gen. hom. 10, 2 (PG 53, 84); in Mt. hom. 
44, 5; 57, 4f; 70, 3f (PG 57, 470/2; 58, 
563/6. 659f); in Joh. hom. 22, 3 (PG 59, 
137 f); in Act. hom. 16, 4; 27, 3 (PG 60, 
133f. 208/10); in Phil. hom. 13, 2; in Col. 
hom. 1, 5; in 1 Tim. hom. 13, 3f (PG 62, 
278. 306f. 567/72); in Hebr. hom. 29, 4 
(PG 63, 207 f); ebenso in ethisch-asketischen 
Traktaten, in denen Fragen der allgemeinen 
Sittenlehre in praktisch-erbaulicher Weise 
abgehandelt werden, so Basil. s. ad adulesc. 
7 (PG 31, 581); Greg. Nyss. paup. 1 (13/6 van 
Heck); Joh. Chrys. laed. 7f (PG 52, 468f); 
virg. 69 (SC 125, 342/4); Ambr. Hel. 8, 24f; 
13, 46/50 (CSEL 32,2, 425 f. 438/41); Cain et 
Ab. 1, 5, 18 (CSEL 32,1, 354f); Hieron. adv. 
lovin. 2, 8. 10/2 (PL 23, 311. 313/5). Für die 
sozialen u. wirtschaftlichen Verhältnisse der 
Zeit bezeichnend ist der Umstand, daß die 
Paränesen zur Meidung des Lasters der Un- 
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mäßigkeit vorzugsweise an die Reichen ge¬ 
richtet sind. So ermahnt Basilius (ieiun. 
hom. 1, 7 [PG 31, 176]) gerade die Reichen 
unter seinen Diözesanen, wenigstens wäh¬ 
rend der Tessarakoste dem Laster der Schlem¬ 
merei zu entsagen, u. legt (ieiun. hom. 2, 2 
[188]) die Beobachtung dieses Fastengebotes, 
obwohl es auch die Armen, die die vY)crTe(a 
von altersher als Haus- u. Tischgenossin 
hätten“, verpflichte, besonders den Reichen 
ans Herz (vgl. Greg. Naz. SÜYxpioii; ßtwv 93 
[25 Werhahn], wo der Begrilf ,Schlemmer“ 
mit dem Ausdruck voowv TtXoucrlqt voaci) wieder¬ 
gegeben wird). Ähnliche für die Reichen be¬ 
stimmte Paränesen finden sich bei Ambr. 
Hel. 8, 24/6 (CSEL 32, 2, 425/7; von der oben 
zitierten Basiliusstelle ieiim. hom. 1, 7 ab¬ 
hängig) ; ferner bei Aster. Amas. hom. 14 (PG 
40,380); Joh.Chrys.laed. 7 (PG52,468f); virg. 
69 (SC 125, 342/4); ad Theod. laps. 9 (SC 117, 
124); inMt. hom. 48,6; 77,5 (PG58,494.707 f); 
in Col. hom. 7,4 (PG 62,348); Hieron. ep. 22,11 
(CSEL 54, 158f); Aug. s. 210, lOf (PL 38, 
1052f); s. Denis 21, 5; s. Guelferb. 30, 3/5 
(129. 554/7 Morin). 

b. Biblische Begründung. Im Einklang mit 
dem bibhschen Grundton dieser ethisch¬ 
praktisch orientierten Predigten u. Traktate 
stützen sich die Autoren in ihrer Kritik des 
Lasters der Unmäßigkeit zunächst bewußt 
auf die Lehre Christi u. den Geist der Schrift, 
aus der sie eine Fülle diesbezüglicher Zitate 
für ihre Beweisführung bringen. Als ideales 
Vorbild der Mäßigkeit im Essen u. Trinken 
wird besonders Christus selbst angeführt u. 
dem göttlichen Lehrmeister der reiche Schlem¬ 
mer gegenübergestellt (s. zB. Basil. ieiun. 
hom. 1, 9 [PG 31, 177/9]; Joh. Chrys. in Mt. 
hom. 48, 6 [PG 58, 494]). Der Bibel entneh¬ 
men die Autoren auch den Grundstock der 
Beispiele, die die unheilvollen Folgen der 
Sünde der Gaumenlust zeichnen: die Ver¬ 
treibung der Stammeltern aus dem Paradiese, 
die Flut zur Zeit Noes, die Zerstörung Sodo- 
mas, Esaus Verlust des Erstgeburtsrechtes, 
die Bestrafung der Söhne Helis, Jahwes 
Strafgericht über die Israeliten, die Parabel 
vom reichen Prasser (Basil. ieirm. hom. 1, 3. 
5. 6. 9 [PG 31, 168. 169. 172. 177]; ehr. hom. 
8 [461]; renunt. 7 [640 f]; Greg. Naz. or. 45, 
28 [PG 36, 661]; Aster. Amas. hom. 14 [PG 
40, 373. 376]; Joh. Chrys. in Mt. hom. 13, 1; 
57, 4 [PG 57, 209; 58, 563f]; in Act. hom. 
27, 3 [PG 60, 208]; Ambr. Hel. 4, 7; 8, 27; 11, 
39; 12, 41 [CSEL 32, 2, 416f. 427. 435. 436]; 


Aug. s. 207, 2; 208, 1 [PL 38, 1044. 1045]; s. 
Denis 21, 5; s. Guelferb. 30, 3/5 [129. 554/7 
Morin]: Leo M. s. 81, 1; 87, 1 [PL 54, 421. 
438]). 

c. Einfluß der Mönchsaskese. Von der Lehre 
u. Übung der Mönchsaskese her bestimmt ist 
die Beurteilung der Unmäßigkeit in Speise 
u. Trank als Haupt- u. Wurzellaster. Basil. 
ieiun. hom. 1, 9 (PG 31, 181) sieht in ihr die 
apxi) ußpeojv, da mit ihr zugleich auch ,iede 
Form viehischer Zügellosigkeit“ (ttSv sISo? äxo- 
Xaola? ßoaxv](i.aTc!>Sou?) ihren Anfang nimmt. 
Joh. Chrys. in Mt. hom. 67, 4 (PG 58, 563) 
nennt sie ,die Quelle u. Mutter aller Laster“ u. 
vergleicht sie ebd. 70, 3 (659) mit der Skylla u. 
Hydra in der Sage, einem Untier mit vielen 
Köpfen: ,Unzucht, Zorn, Trägheit schießen 
daraus hervor u. die verbotenen Liebschaf¬ 
ten“ (ähnlich Philox. v. Mabbug hom. 10, 
353f [SC 44, 321]: die Völlerei ist das weite, 
offene Tor, durch das alle anderen Laster 
leichten Eingang gewinnen; Greg. Naz. or. 4, 
123 [PG 35, 664]: der Bauch ist ,ein grausa¬ 
mer u. verabscheuungswürdiger Tyrann u. 
der Vater aller Laster“). Weiterhin wird mit den 
Theoretikern der Mönchsaskese betont, daß 
das Laster der Gastrimargie jedes Tugend¬ 
streben verhindert; denn es ,macht den Ver¬ 
stand stumpf u. die Seele sarkisch“ (Joh. 
Chrys. in Joh. hom. 45,1 [PG59,251]; vgl. Leo 
M. s. 19, 1 [PL 54, 186]; Greg. Nyss. virg. 11, 
2 [8, 1, 293 Jaeger]: die Schlemmer haben 
,ihren Schlund u. Bauch“ als Maßstäbe des 
Guten aufgestellt; Philox. hom. 10, 354 [SC 
44, 321]: die Völlerei ist die Feindin jedes 
guten Werkes u. macht die Menschen un¬ 
fähig, das Joch Christi zu tragen). 

d. Bekämpfung des Mißbrauchs der refri- 
geria im Märtyrerkult. Von Aug. conf. 6, 2 er¬ 
fahren wir, daß Bischof Ambrosius v. Mai¬ 
land Gastmähler innerhalb der Kirchen ver¬ 
bot, weil sie Säufern den Vorwand gaben, sich 
zu betrinken (vgl. Ambr. Hel. 17, 62 [CSEL 
32, 2, 448f]), u. außerdem sehr große Ähn¬ 
lichkeit mit den heidn. parentalia aufwiesen. 
Gegen den Mißbrauch wenden sich auch zwei 
Zeitgenossen des Mailänder Bischofs. So po¬ 
lemisiert Bischof Zeno v. Verona (1, 25 [15], 
6,11 [CCL22,75]) gegen Leute, ,die aus Freß- 
lust u. Trunksucht plötzlich mit Kannen u. Be¬ 
chern an unwürdigen Stellen Märtyrer ge¬ 
bären“; ebenso warnt Bischof Gaudentius v. 
Brescia (tract. 4, 15 [CSEL 68, 42]) vor die¬ 
ser Unsitte, in der er ein Fortleben des heidn. 
Totenkultes sieht. In Afrika, wo sich diese 
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Feiern erst mit dem Einströmen großer Volks¬ 
massen in die Kirche eingebürgert zu haben 
scheinen (A. M. Schneider, Art. Africa; o.Bd. 
1,178), kostete es Augustinus die größte Mühe, 
,die Trinkgelage u. Schmausereien, mit denen 
das fleischliche u. unwissende Volk nicht nur 
den Märtjnern zu huldigen, sondern gleichzei¬ 
tig auch die Verstorbenen zu erquicken glaubt* 
(ep. 22, 6 [CSEL 34, 1, 58]), auszurotten. Für 
den von Augustinus gegen diese Unsitte ge¬ 
führten Kampf s. mor. eccl. 34, 75 (PL 
32, 1342); ep. 22, 3/6 (CSEL 34, 1, 56/9); s. 
252, 4; 273, 8 (PL 38, 1174. 1251 f); c. Faust. 
20,21 (CSEL 25,1, 561/4); civ. D. 8, 27. Augu¬ 
stinus polemisiert besonders auch gegen die 
Schmausereien u, Trinkgelage der Donatisten 
in ihren Kirchen u. an den Gräbern ihrer 
Pseudomärtyrer (ep. 29,11 [CSEL 34,1,121]; 
s. Guelferb. 28, 5 [539 Morin]); wegen der 
Trinkereien in ihrem fanatischen Märtyrer¬ 
kult bezeichnete er sie als notorische Trun¬ 
kenbolde (s. 47, 17 [CCL 41, 588]: ,omitto 
ebriositates vestras*; c. Petil. 1, 24, 26; 2, 33, 
78. 39, 93f. 78, 174. 88, 195. 101, 233 [CSEL 
52, 20. 67. 76f. 108. 120. 148]; ep. 93, 48f 
[CSEL 34, 2, 491/3]). Trunkenheit an kirchli¬ 
chen Festtagen scheint überhaupt nichts 
Außergewöhnliches in Afrika gewesen zu 
sein. Sogar die Neugetauften ermahnt Augu¬ 
stinus am Ostermorgen, nicht angeheitert 
zum Nachmittagsgottesdienst zu kommen 
(s. 225, 4 [PL 38, 1098]); vgl. den charakteri¬ 
stischen Ausdruck ,se inebriare quasi solem- 
niter* (in ep. Joh. 4, 4 [PL 35, 2007]). Als 
heidnische Unsitte tadelt Augustinus auch, 
wenn sich Christen an Feiertagen des bürger¬ 
lichen Jahres, wie am Neujahrstag, überessen 
u. betrinken (s. 198, 2 [PL 38, 1025]). Zum 
Ganzen s. F. van der Meer, Augustinus der 
Seelsorger “(1953) 530/40; H. Leclercq, Art. 
Agape; DACL 1, 819f. 

e. Gebrauch literarisch-philosophischer Ge¬ 
meinplätze. Die Christi. Prediger u. Moral¬ 
schriftsteller dieser Periode machen auch oft 
von der durch den behandelten Stoff gebote¬ 
nen Möglichkeit Gebrauch, ihre paränetisch- 
praktischen Darlegungen durch manches 
mit den Grundsätzen der evangelischen Mo¬ 
ral zu vereinbarende Gedankengut aus der 
heidnisch-antiken Literatur stofflich zu be¬ 
reichern u. lebendiger zu gestalten. Das über¬ 
nommene Gedankengut besteht in der Regel 
aus literarisch-philosophischen Gemeinplät¬ 
zen, in denen die unheilvollen Wirkungen 
eines übermäßigen Genusses von Speise u. 


Trank auf das sittliche u. soziale Leben u. die 
Gesundheit in realistischen Farben u. Kon¬ 
trastbildern mit Berufung auf Medizin, Phy¬ 
siologie u. praktische Erfahrung geschildert 
werden. Zuweilen erfährt ein von den christl. 
Ethikern aufgegriffener Topos eine leichte 
Änderung, um ihn wirkungsvoller für die 
christl. Alltagsethik zu gestalten, so wenn zB. 
Joh. Chrys. in Act. hom. 27, 2 (PG 60, 207) 
dem in der antiken Popularphilosophie öfters 
angeführten Gegensatz zwischen dem gewal¬ 
tigen Aufwand bei der Tafel u. der beschränk¬ 
ten Aufnahmefähigkeit des menschlichen 
Magens (Vibius Gail, bei Sen. contr. 10, 4, 2; 
Sen. ad Helv. 10, 6; vgl. prov. 3, 6; ep. 47,2; 
60, 2f; 114, 26) eine christl. Variante gibt: 
Gott schuf den Menschen absichtlich mit 
einem kleinen Magen u. beschränkte dadurch 
das Maß der leiblichen Nahrung, um ihn zu 
belehren, daß er größere Sorge auf seine Seele 
verwenden solle. Im allgemeinen behalten 
jedoch diese Topoi ihren stereotypen Cha¬ 
rakter bei u. führen schon in der heidn. u. 
dann auch in der christl. Literatur bis zum 
Ausgang der Antike ein von den Motiven u. 
Intentionen, die zu ihrer Verwendung führen, 
weithin unabhängiges Eigenleben. Besonders 
beliebte Topoi waren: die Plünderung aller 
Länder u. Meere, um die Gaumenlust der 
Schlemmer zu befriedigen (Zusammenstel¬ 
lung von Parallelen in der antiken u. christl. 
Literatur durch Werhahn in seiner Ausgabe 
der Sbyxpiuii; ßttüv des Greg. Naz. [1953] 55f); 
die durch G. verursachte Vertierung des 
Menschen (Sen. ep. 60, 4; Muson. 100, 2/4 
Hense; Clem. Alex. paed. 2, 1, 7, 4. 11, 4 
[GCS 12, 158. 162]; Greg. Naz. c. 2, 2, 8, 114/ 
22 [PG 37, 1584f]; Joh. Chrys. in Mt. hom. 
57, 4; in Act. hom. 27, 2 [PG 58, 564; 60, 
207]; Philox. hom. 10, 353. 359. 361 [SC 44. 
321. 326. 327]); die schädlichen Wirkungen 
der Schlemmerei auf die physische Gesundheit 
u. die seelisch-geistigen Fähigkeiten des Men¬ 
schen (Zusammenstellung von Stellen in der 
antiken Literatur bei Werhahn aO. 50f; 
unter den christl. Schriftstellern benützt be¬ 
sonders Joh. Chrysostomus diesen Topos 
häufig, so laed. 7f [PG 52, 468f]; in Gen. hom. 
10, 2 [PG 53,84]; in Mt. hom. 44, 5; 57,4f [PG 
57, 470/2; 58, 563/6]; in Joh. hom. 22, 3; 45,1 
[PG59,137f. 251]; in Act. hom. 16,4; 27,3 [PG 
60, 133f. 208/10]; in Phil. hom. 13, 2; in Col. 
hom. 1, 5; 7, 4; in 1 Tim. hom. 13, 3f [PG 62, 
278. 306f. 348f. 567/72]; in Hebr. hom. 29, 4 
[PG 63, 207f]). Dazu kommt noch ein oft sehr 
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derber Realismus, der auch vor dem Ge¬ 
brauch eines häßlichen Wortes oder eines un¬ 
appetitlichen Bildes nicht zurückschreckt 
(Sen. ep. 95, 25; 110, 13; v. beat. 20, 5 [zu 
diesem Realismus bei Seneca vgl. Husner 
130/2]; Greg. Xaz, c. 1, 2, 10, 593/600 [PG 
37, 723]; Joh, Chrys. in Act. hom. 27, 2; 35, 
3 [PG 60, 207. 256]; in 1 Tim. hom. 13, 4 
[PG 62,570]; in Hebr. hom. 29,4 [PG 63,207]; 
Hier. adv. lovin. 2, 12 [PL 23, 315]). 

V. Spätpatristische Literatur. Die für den 
Ausgang der patristischen Literatur allge¬ 
mein charakteristische Erlahmung schöpferi¬ 
scher Kraft kennzeichnet auch die Darlegun¬ 
gen der zeitgenössischen geistlichen Schrift¬ 
steller über das Laster der Unmäßigkeit. 
Man verzichtet auf neue Leistungen u. be¬ 
gnügt sich mit dem Tradieren der überkom¬ 
menen u. von der Mönchsspiritualität ge¬ 
prägten Lehre. 

a. Osten. 1. Dorotheus v. Gaza. Der im 6. Jh. 
lebende Abt Dorotheus v. Gaza beruft sich 
in einer der geistlichen Konferenzen oder 
Lehrvorträge an seine Mönche (doctr. 15, 161 
[SC 92, 450]) ausdrücklich auf die Autorität 
der Väter (jcaüu:; \tyQx>ai\ oE TraT^pe?), wenn er 
die ä8ia(popEa twv |3pcop.dTcov, ,den Mangel an 
Unterscheidungsvermögen bei der Einnahme 
von Speisen“, als die Quelle allen Unheils für 
den Menschen bezeichnet. Wie Joh. Cass. 
(inst. 5, 23, 1; conl. 5, 11, 1; vgl. inst. 5, 5, 2) 
lehrt auch Dorotheus (aO.), daß der Mönch 
sich auf dreierlei Weise gegen die Tugend der 
Mäßigkeit versündigt, nämlich durch Essen 
zur Unzeit, durch genußsüchtige Bevorzu¬ 
gung angenehm schmeckender Gerichte u. 
durch gierige Übersättigung. Wenn er schließ¬ 
lich (ebd.) zwischen Xoapapyla u. YaaTp^p.apYEa 
unterscheidet u, bei der Definition der zwei 
Begriffe von der Grundbedeutung der beiden 
Wörter ausgeht, so handelt es sich auch da 
nur um die Weitergabe alten Traditionsgutes 
(o. Sp. 347f). 

2. Johannes Climacus. Die Anweisungen des 
der 1. Hälfte des 7. Jh. angehörigen Joh. Cli¬ 
macus für Mönche über den Kampf gegen die 
Gastrimargie (scal. 14 [PG 88, 864/72]) ent¬ 
halten einige durch bildkräftige Anschaulich¬ 
keit ausgezeichnete Schilderungen des La¬ 
sters u. seiner verführerischen Künste, so 
wenn er (ebd. 864) schreibt: ,Die Gastrimar¬ 
gie ist eine Heuchelei des Bauches; sattge¬ 
gessen klagt dieser noch, daß es ihm schlecht 
gehe, u. bis zum Platzen gefüllt schreit er, 
daß er am Verhungern sei“. Sehr anschaulich 


ist auch seine Dämonisierung der Laster mit 
der köstlichen Zeichnung der Dämonen der 
Gastrimargie u. der Unzucht: ,Wisse, daß der 
Dämon (der Gastrimargie) gar olt auf dem 
Magen sitzt u. den Menschen hindert, sich für 
gesättigt zu halten, hätte er auch ganz Ägyp¬ 
ten verschlungen u. den ganzen Nil ausge¬ 
trunken. Nach der Sättigung zieht sich der 
Unheilige zurück u. schickt den Dämon der 
Unzucht gegen uns, nachdem er diesen über 
das Geschehene unterrichtet hat, u. sagt: 
Fasse ihn, bring ihn in Verwirrung; denn 
wenn der Bauch voll ist, wird er schwach 
werden“ (ebd. 868). Gedanklich allerdings 
bietet Johannes nichts Neues, sondern schöpft 
aus dem reichen Schatz alter Mönchstradi¬ 
tion. Aus diesem übernimmt er die konven¬ 
tionelle Charakterisierung der Begierde des 
Bauches als des Hauptes der Leidenschaften: 
äp;(£dv TraÜ-füv 6 Xaip,0(;T7]i; KOiXEai; (ebd.); ebenso 
den Gedanken, daß diese ,allistige“ {7rappy]Ya- 
voi;) Leidenschaft nur mittels gleicher List, 
nämlich durch das Fernhalten aller fetten, 
den Körper erhitzenden u. leckeren Speisen 
von der Tafel überwunden werden könne 
(ebd. 865); ferner das Bild der zwei mitein¬ 
ander im Widerstreit liegenden Leidenschaf¬ 
ten, die den Mönch gelegentlich des Besuches 
von Gästen zu Fall zu bringen suchen: die eine 
drängt ihn, den Besuch mit Berufung auf das 
Gebot der brüderlichen Liebe als Vorwand 
zur Befriedigung der Gaumenlust zu benüt¬ 
zen, die andere sucht ihn zu überreden, seine 
Enthaltsamkeit vor den Gästen zur Schau zu 
stellen, um ihn so zu einem Opfer der eitlen 
Ruhmsucht zu maehen (ebd. 864f); schließ¬ 
lich den auf eschatologischer Sicht beruhen¬ 
den Gedanken an den Tod u. das kommende 
Gericht u. die Erinnerung an den dem Herrn 
am Kreuze gereichten Trank von Essig u. 
Galle als besonders wirksame Mittel zur 
Zügelung der Eß- u. Trinkbegierde (ebd. 
868f). 

3. Maximus Gonfessor. Über das Laster 
der Gastrimargie handelt auch Maximus Con- 
fessor, der hervorragendste griech. Theologe 
des 7. Jh. Seine Darlegungen enthalten ge¬ 
läufige Bestandteile der traditionellen Affek¬ 
ten- u. Lasterlehre. Die YaufpigapYE« ist die 
erstgeborene Tochter der 9iXauTEa, der unge¬ 
ordneten Selbstliebe, welch letztere als ,Mut- 
ter der Laster“ der eigentlichen Lasterreihe 
vorangestellt wird: die yatTTpipapYta nimmt 
vor der ^iXapyupEa u. der zevoSo^Ea den ersten 
Platz unter den drei Hauptlastern der Begier- 
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lichkeit ein (cap. carit. 2,59; 3,56 [PG90,1004. 
1033]). Beide Formen des Lasters der Un¬ 
mäßigkeit, Völlerei (■KdkMtfo.ylcn) u. Lecker- 
haftigkeit (TjSutpaYta), sind Wegbereiterinnen 
zu einem zuchtlosen Leben (ebd. 3, 7 [1020]). 
Die Gastrimargie erzeugt ihrerseits wieder die 
Unzucht (ebd. 3,56 [1033]); sie ist ,die Mutter 
u. Wärterin der Unzucht“ (ebd. 1, 84 [980]). 
Besondere Sorgfalt ist deshalb auf die Rege¬ 
lung der Diät zu verwenden; denn der Dä¬ 
mon der Unzucht greift mit besonderer Hef¬ 
tigkeit Menschen an, die darin nachlässig 
sind (ebd. 2, 19 [989]). Eindrucksvoll ist die 
Schilderung der unheilvollen Wirkungen des 
Lasters der Gastrimargie auf das sittliche u. 
soziale Leben; ,Es erstickt durch Zügellosig¬ 
keit die Keime der Tugend der (to) 9 po(tijvy), 
untergräbt durch Habgier die Unparteilich¬ 
keit der Tugend der Sixociotruvr, u. durch¬ 
schneidet durch ungeordnete Selbstliebe das 
natürliche, alle Menschen einigende Band der 
«piXav^pcoTTia; in Kürze; das Laster der yaoTpi- 
[rapyia tötet alle Keime des Tugendstrebens“ 
(quaest. Thal. 65 [PG 90, 768]; zum Ganzen 
vgl. I. Hausherr, Philautie = OrChristÄnal 
137 [1952] 70/3). 

4. Byzantinische Florilegienliteratur. Be¬ 
sitzen schon die Ausführungen des Maximus 
über das Laster der Gastrimargie einen stark 
reproduktiven Charakter (seine Capita de cari- 
tate sind laut Vorwort [PG 90, 960] eine Blü¬ 
tenlese von Sentenzen aus den Schriften der 
Kirchenväter), so gilt das noch mehr von der 
mit der beginnenden byzantinischen Epoche 
rasch aufblühenden Florilegienliteratur, in 
der an Hand von Exzerpten aus der 
Schrift, den Vätern u. Profanschriftstellern 
auch Themen einer aufs Praktische gerichte¬ 
ten Askese abgehandelt werden. So findet 
sich in dem der Gastrimargie gewidmeten 
Kapitel der um 620 von dem Mönche Antio- 
chus aus dem Sabaskloster bei Jerusalem ver¬ 
faßten Sammlung moralischer Sentenzen 
(pandect. 4 [PG 89, 1444 f]) neben 11 Bibel¬ 
zitaten Gedankengut aus den Schriften der 
Väter, darunter besonders der Mönchsschrift¬ 
steller, obwohl die betreffenden Autoren 
selbst nicht mit Namen angeführt werden. 
Einen weitaus größeren Raum als in der 
Gnomenreihe des Antiochus beanspruchen 
die über die Gastrimargie handelnden Ex¬ 
zerpte aus Schrift u. Kirchenvätern in der 
riesigen, ein gutes Jh. später von Joh. Da- 
mascenus veranstalteten, aber nur in Bruch¬ 
stücken auf uns gekommenen Sammlung der 


,Sacra parallela“ (PG 95, 1232/40: Ttspl yaoxpi. 
(iapylai; xal xopou). Die Zahl der Bibelzitate 
ist um das Doppelte gewachsen. Unter den 
Kirchenschriftstellern nehmen neben Nilus 
bzw. PsNilus (6 Zitate) die drei Kappadokier 
(Basilius 13, Gregor v. Naz. 5, Gregor v. 
Nyssa 3 Zitate) eine bevorzugte Stellung ein. 
Über die Gastrimargie handelt der Damas¬ 
zener auch in seiner kleinen, die herkömm¬ 
liche mönchische Achtlasterlehre systema¬ 
tisch wiedergebenden Schrift De octo spiritibus 
nequitiae (PG95,80/97; vgl. ebd. 1 [80]: xaS-di? 
XsYOCffiv oi Trarlpe?). Darin wiederholt er die 
traditionellen Gedanken über die Bekämpfung 
des Lasters, so die Wichtigkeit der Unter¬ 
scheidung der angreifenden Geister u. einer 
geregelten Diät u. den Gedanken an den Tod, 
das kommende Gericht u. die den Sieger in 
diesem Kampfe erwartende himmlische Freu¬ 
de (ebd. 2f [80]). Großer Beliebtheit als 
ethisches Erbauungsbuch, besonders in den 
Klöstern, erfreute sich das wahrscheinlich erst 
gegen Ende des 9. Jh. ausgearbeitete u. 
,Capita theologica“ oder ,Loci communes“ be¬ 
titelte *Florilegium, das unter dem Namen des 
Maximus Confessor überliefert ist (daher auch 
kurz Maximus-Florilegium genannt). Das 
Kapitel Tcepl axpaoiai; xal Yat^vpipapYia? (loc. 
comm. 27 [PG91, 872/6]) beginnt mit 5 Zita¬ 
ten aus der Bibel. Es folgen Exzerpte aus den 
Schriften des Basilius, Gregor v. Nyssa, Johan¬ 
nes Chrysostomus u. Johannes Climacus; 4 Zi¬ 
tate sind unbekannter Herkunft u. werden als 
solche durch die Aufschrift FeoXoyol gekenn¬ 
zeichnet. Zusammen mit den Kirchenschrift- 
stellem wird auch Philo aufgeführt, ein Be¬ 
weis für das hohe Ansehen, dessen sich der 
jüd. Philosoph in kirchlichen Kreisen er¬ 
freute. Das Kapitel schließt mit Zitaten bzw. 
Kernsprüchen antiker Autoren. Es werden 
der Reihe nach zitiert: Plutarch, Demokrit, 
Cato, Antisthenes, Epiktet, Diogenes, Kra- 
tes, Theognis u. Sokrates. Daß die byzantini¬ 
schen Theologen mit starker Benützung des 
Johannes Damascenus u. des Maximus-Flo- 
rilegiums auch weiterhin solche Sammlungen 
veranstalteten, zeigt die dem 11. oder 12. Jh. 
ungehörige ethisch-asketische Blütenlese aus 
Schrift, Vätern u. heidnischen Autoren, ge¬ 
nannt ,Biene‘ (Melissa), aus der Feder eines 
Mönches Antonius. In dem Kapitel Trspi äxpa- 
OMC, xai YocivpijzapYiai; (PG 136, 908/16) fol¬ 
gen nach Exzerpten aus der Bibel Zitate von 
Basihus, Johaimes Chrysostomus, Philo, Jo¬ 
hannes Chmacus, Demokrit, Antisthenes, 
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Bpiktet, Theognis, Diogenes u. Pythagoras. 
Vgl. zum Ganzen H. Chadwick, Art. Florilegi- 
um:o.Bd. 7,1131/60. 

6. Westen- Auch die ausführlichen Darle¬ 
gungen Papst Gregors I über das Laster der 
Gaumenlust in seinem großen Jobkommentar, 
den Moralia (mor. 30, 18, 57/63 [PL 76, 556/9] 
u. nochmals im Rahmen seiner Achtlaster¬ 
lehre ebd. 31, 45, 87/91 [620/3]), enthalten 
nichts Ursprüngliches, sondern sind, wenn 
wir von den oft weitausgesponnenen Parä- 
nesen u. praktischen Nutzanwendungen ab- 
sehen, nur eine Wiedergabe des traditionellen 
patristischen Gedankengutes über das Thema. 
Mit Gregors übersichtlicher, in leichtver¬ 
ständliche Formen gegossener Zusammen¬ 
fassung des patristischen Gedankengutes 
findet die Väterlehre über das Laster der Un¬ 
mäßigkeit einen autoritativen Abschluß im 
Westen. Wenn kurz danach der letzte abend¬ 
ländische Kirchenvater, Isidor v. Sevilla, das 
Thema noch einmal aufnimmt (sent. 2, 42 
[PL 83, 647/9]), so geschieht das in enger An¬ 
lehnung an Gregors Moralia (vgl. zB. Isid. 
sent. 2, 42, 4 u. Greg. mor. 31, 45, 89; sent. 
2, 42, 5 u. mor. 30, 18, 61; sent. 2, 42, 7. 10 
u. mor. 30, 18, 59; sent. 2, 42, 9f u. mor. 
30, 18, 58; sent. 2, 42, 13 u. mor. 30, 18, 60; 
sent. 2, 42, 14 u. mor. 30, 18, 58; sent. 2, 42, 
15 u. mor. 30, 18, 62). Mit der Entwicklung 
der Lehre von den sieben Hauptsünden durch 
die Scholastik auf Grund von Gregors Laster¬ 
schema (über die Umstellung von einer Aeht- 
zahl auf eine Siebenzahl der Hauptlaster bei 
Gregor vgl. Stelzenberger 383/5 u. Vögtle 75) 
dienen die Moralia schließlich den Theologen 
der Scholastik, so zB. Thomas v. Aquin (S. 
Th. 2-2 q. 148), als direkte oder indirekte 
Hauptquelle für die Behandlung des Lasters 
der Unmäßigkeit. 

A. C. Andrews, Art. Ernährung: o.Bd. 6, 
219/31. - P. Bilabel, Art. Kochbücher: PW 
11, 1 (1921) 932/43. - F. J. Brecht, Motiv- u. 
Typengeschichte des griech. Spottepigramms 
= Philol Suppl. 22 (1930) 71/6. - O. Chadwick, 
John Cassian. A study in primitive monasti- 
ciam (Cambridge 1950). - L. Friedlaender, 
Darstellungen aus der Sittengeschichte Roms*“ 
(1921/23). - J. Obefcken, Kynika u. Verwand¬ 
tes (1909). - G. A. Gerhard, Phoinix von Kolo¬ 
phon (1909). - R. Helm, Lucian u. Menipp 
(1906 bzw. 1967). - A. Hug, Art. Parasitos: PW 
18,4(1949) 1397/1405. -F.Husner, Leib u. Seele 
in der Sprache Senecas = Philol Suppl. 17, 3 
(1924). - Th. Klauser, Art. Ernährung: o.Bd. 
6, 231/9. - A. Lumpe, Art. Essen: o.Bd. 6, 612/ 


35. - J. Martin, Symposion = Studien z. 
Gesch. u. Kult, des Altert. 17, 1/2 (1931). - H. 
F. North, Sophrosyne = Cornell Studies in 
Class. Philol. 35 (Ithaca, N.Y. 1906). -- Orth, 
Art. Kochkunst: PW 11, 1 (1921) 944/82. - K. 
Prinz, Martial u. die griech. Epigrammatik 
(1911). - P. Schott, Posidippi epigrammata 
collecta et illustrata, Diss. Berlin (l905). - L. 
R. Shero, The Cena in Roman satire: Claaa- 
Philol 18 (1923) 126/43. - J. Stelzenberoer, 
Die Beziehungen der frühchristl. Sittenlehre 
zur Ethik der Stoa (1933). - A. Vögtle, Art. 
Achtlasterlehre: o.Bd. 1, 75. - E. Wüst, Art. 
Parasitos: PW 18, 4 (1949) 1381/97. - W. Yeo- 
mans-A. Derville, Art. Gourmandise: Dict- 
Spir 6 (1967) 612/26. B. Arbesmann. 

Gegengift s. Antidotum o.Bd. 1, 457/61. 
Geheimlchre s. Axkandisziplin o. Bd. 1, 667/76; 
Mysterien. 

Geheimschrift a. Schrift. 

Gehorsam. 

A. Nichtchristlich. 

I. Griechisch-römische Auffassung, a. Termino¬ 
logie. 1. Griechisch 391. 2. Lateinisch 391. b. 
Archaisches u. klassisches Griechenland. 1. 
Vorphilosophisch 381. 2. Plato u. Aristoteles 
393. c. Hellenismus 395. d. Römisches Reich. 

I. Praxis 396. 2. Philosophische Reflexion 397. 

II. Judentum, a. Altes Testament. 1. Termino¬ 
logie 399. 2. Gehorsam gegen Gott u. sein Ge¬ 
setz 399. 3. Gehorsam gegen die Menschen 401. 
b. Antikes Judentum. 1. Zentrale Stellung von 
Gesetz u. Gehorsam 402. 2. Verbindung mit 
platonischen u. stoischen Elementen 404. 3. 
Gehorsamsleistung in Qumrän 405. 

B. Christlich. 

I. Neues Testament u. Apostolische Väter, a. 
Terminologie 406. b. Gehorsam Jesu. 1. Ge¬ 
horsamsleistung 407. 2. Gehorsamsforderung 
407. c. Paulus u. nachpaulinisohes Schrifttum. 
1. Soteriologische Rolle des Gehorsams 409. 2. 
Soziale Bedeutung 410. d. Apostolische Väter. 

I. Erster Clemensbrief 410. 2. Ignatius von 
Antiochien 411. 

II. Altkirehliche Literatur, a. Zweites u. drittes 
Jh. 1. Apologeten 412. 2. Clemens von Alexan¬ 
drien 413. 3. Origenes 414. b. Spätere Väter¬ 
zeit 416. 

III. Gehorsam im aJtkirchlichen Mönchtum 418. 
a. Anachoretisches Mönchtum 419. b. Koinobi- 
tisches Mönchtum 419. 1. Pachomius 420. 2. 
Schenute von Atripe 420. 3. Basilius 421. c. 
Mönchtum im Westen. 1. Augustinus 422. 2. 
Johannes Cassianus 423. 3. Regula Mngistri u. 
Regula Benedicti 424. d. Votum oboedientiae 
428. 
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A. Nichtchristlich. I. Griechisch-römische 
Auffassung, a. Terminologie. 1. Griechisch. 
Die dem biblischen u. christl. Griechisch eig¬ 
nende Vokabel uTraxoY) kennt die Profangräzi- 
tät nicht. Sie umschreibt den Begriff G. vor¬ 
ab mit Formen von äxoüco, das selbst,gehor¬ 
chen* heißen kann: ÜTrootoüco, utt^xooi;, eÜ7)xoo<; 
(e^Tlxoeco). Dazu stehen häufig für .gehorchen* 
TOl&ofxai. (Liddell-Scott 1353f) u. die ver¬ 
schiedenen Derivate Trsihapxsw, Ttei&apxia, 
TOiS-apxixoi;, TrslS'apxo;, eÜTtstheia, 

Daneben werden einzelne Vokabeln in der 
Bedeutung von .gehorchen* verwendet wie 
äxpoäopiai. u. äxpoam?; auch XaTpeüeiv toü? 
vopioii; kann .gehorchen* heißen (zB. Xen. 
Ages. 7. 2). Eine Spezifizierung dieses weit¬ 
gestreuten Wortschatzes nach Verwendung 
bei bestimmten Schriftstellern oder nach der 
je umschriebenen Verhaltensweise ist nicht 
möglich. 

2. Lateinisch. Die meistgebrauchte lat. 
Vokabel ist oboedire (obaudire). Die etymo¬ 
logische Herkunft der Form ist nicht ein¬ 
wandfrei aufzuhellen (vgl. M. Leumann. 
Lat. Laut- u. Formenlehre 1940/55: Glotta 36 
[1957] 145). 0. Szemerenyi. Etyma Latina I; 
Glotta 38 (1959/60) 240/5. möchte obaudire 
von ausdo (aurem dare) ableiten. Daneben 
verwenden die Lateiner als Verben gleichen 
Bedeutungsgehaltes parere. obtemperare, ob- 
sequi. Die Substantivformen folgen den Ver¬ 
ben: oboedientia (obauditio). obtemperatio. 
obsequium; häufig einfach officium (in of¬ 
ficio esse). Die christl. Latinität schafft keine 
eigene Vokabel, bevorzugt jedoch oboedien¬ 
tia. Für die Verbreitung von obaudire im 
späteren profanen u. christlichen Latein vgl. 
S. Lundström. Neue Studien zur lat. Ire- 
näusübersetzung = Lunds Univ. Arsskrift. 
N. F. Avd. 1. 44. 8 (1948) 81/3. 

b. Archaisches u. klassisches Griechenland. 
1. Vorphilosophisch. Das verhältnismäßig 
reiche Vokabular schlüsselt das griech. G.- 
verständnis nicht ohne weiteres auf. Die dem 
Hören zugeordneten Vokabeln lassen an ein 
Folgen u. Sich-Unterordnen aufgrund eines 
autoritären Wortes denken. Das häufige 
itelfico (mit seinen Verwandten) rückt dagegen 
eine andere Vorstellung in den Vordergrund: 
es zielt auf ein Überredet-. Überzeugtsein 
von einer Forderung, die aus eigener Ein¬ 
sicht befolgt wird (beachte die Personifizie¬ 
rung in der Göttin Peitho, einer alten Vor¬ 
läuferin u. Begleiterin der Aphrodite; vgl. W. 
Pech. Art. Peitho: PW 19, 1 [1937] 194/218). 


Um die Möglichkeit u. die Grenzen griechischen 
G. besser in den Griff zu bekommen, gilt es ein¬ 
mal, an den grundsätzlichen Intellektualismus 
aller griechischen Ethik zu denken, nach dem 
rechtes menschliches Handeln nicht einfach 
von einem uneinsichtigen Gebot abhängen 
kann, sondern von der vollen Einsicht des Han¬ 
delnden in das Gebotene (A. Dihle, Art. Ethik: 
o. Bd. 6, 650/2). Zum anderen muß an die 
ebenso grundsätzliche Autonomie der griech. 
Persönlichkeit gedacht werden. Diese schließt 
eine Fremdbestimmung, wie sie der G. ei¬ 
gentlich impliziert, aus. Die autonome Per¬ 
sönlichkeit lebt in voller Freiheit: nur der 
freie Mensch ist der wirklich vollwertige 
Mensch. .Am Tage, da ihn die Knechtschaft 
ereilt, nimmt Zeus dem Menschen die Hälfte 
seines Wertes* (Od. 17, 322f). Für ihre per¬ 
sönliche u. politische Freiheit wollten die 
Griechen nicht nur mit dem Speer, sondern 
auch mit der Axt streiten (Herodt. 7, 135). 
Doch wäre es verkehrt, die griech. Freiheit 
als bindungsloses Verhalten zu verstehen. 
Die Bindung an Sitte u. Recht kann durch¬ 
aus als G.forderung interpretiert werden, 
insbesondere seitdem die Theologie Hesiods 
auch das zwischenmenschliche Wohlverhal¬ 
ten unter göttliche Aufsicht gestellt u. die 
Herrschaft des Zeus über Götter u. Menschen 
als Herrschaft des Rechtes gedeutet hat, die 
an die Stelle der Herrschaft des Stärkeren ge¬ 
treten ist, wie sie weiterhin das Tierreich be¬ 
stimmt (op. 274/85; vgl. ebd. 202/12; dazu 
K. Latte, Der Rechtsgedanke im archaisehen 
Griechentum: Kl. Schriften [1968] 233/51). 
Der G. gegenüber dem vogo?, in dem die 
Rechtsnormen sich explizieren (vgl. H. Klein¬ 
knecht, Art. vogo?: Th Wb 4, 1016/29), ist 
aber niemals blind, insofern er immer .das¬ 
selbe befiehlt* (Herodt. 7, 104; Antiphon or. 
5,14), während der G. heischende Wille eines 
Herrschers stets willkürlich u. darum unein¬ 
sichtig oder unberechenbar sein kann. Für 
die sich vom 7. bis 5. Jh. vC. entfaltende 
Staatsform der Polis ist die erstmals von 
Hesiod formulierte, von Männern wie Solon 
u. Aischylos vertiefte Rechtsidee konstitutiv 
u. demzufolge auch die Forderung nach G. 
gegenüber den Gesetzen. Das gilt nicht nur 
für da« konservative Sparta (vgl. das be¬ 
rühmte Epigramm auf die Gefallenen von 
Thermopylai bei Herodt. 7, 228; s. Pohlenz, 
Mensch 109/12), sondern ebenso in den sieh 
schnell wandelnden Verhältnissen des athe¬ 
nischen Staates im 5. u. 4. Jh. vC., wo in 
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aller politischen Auseinandersetzung der Vor¬ 
wurf der Gesetzcsvcrletzung die schärfste 
publizistische Waffe darstcllt. Dabei ist zu 
beachten, daß die gesetzliche Ordnung den 
sakralen u. den profanen Bereich ungeteilt 
einschließt. Wenn sich also im G. gegen die 
Gesetze die als umfassende Tugend verstan¬ 
dene (Theogn, 147 f) Gerechtigkeit verwirk¬ 
licht, wie es der Sophist Antiphon am deut¬ 
lichsten ausdrückt (VS 87 B 44), dann wird 
dadurch das Verhältnis zu Menschen u. 
Göttern qualifiziert (vgl. A, Dihle, Der Ka¬ 
non der zwei Tugenden = AGForschNordrh- 
Westf 144 [1967] 8/10). In dieser Beziehung 
läßt sich die griech. Vorstellung vom G. ge¬ 
genüber den Gesetzen mit dem christl. G. 
gegenüber dem Gebot Gottes in Parallele 
setzen (Jaeger 1, 148). 

2. Plato u. Aristoteles. Solirates weiß, daß 
die Gesetze seine ,Eltern, Ernährer u. Er¬ 
zieher“ sind (Plat. Crito 50d/e) u. bekennt 
sich als .Abkömmling u. Knecht“ derselben 
(ebd. 50 c). Über jedem vopo«; steht Gott als 
letzter Gesetzgeber (leg. 1, 645b). Er ist das 
Maß aller Dinge u. hat Anfang, Mitte u. 
Ende von allem in seinen Händen (ebd. 4, 
715b/716c). Das Eingehen auf Gottes Wort u. 
Weisung durch das .Daimonion“ räumt so die 
Gefahr falsch interpretierter Autonomie aus. 
Deshalb muß Sokrates den Athenern darle¬ 
gen, daß er dem Gott mehr gehorchen wird 
als ihnen (apol. 29d). Er versteht seinen G. 
als eine Art der Frömmigkeit. Der sokra- 
tische Weise folgt nicht dem gewaltsamen 
Drängen der Triebe, sondern in sorgfältiger 
Überlegimg u. Einsicht dem als sinn- u. wert¬ 
voll erkannten Einspruch des göttlichen 
Logos (leg. 1, 644d/645b). Aus solchem 
Einvernehmen mit der Gottheit nimmt So¬ 
krates auch das ungerechte Todesurteil an, 
in dem Athens Gesetze für ihn zu Vollstrek- 
kungsmächten seines Schicksals werden. Auch 
hier ist es kein G., der um seiner selbst willen 
geleistet wird, sondern einsichtige Bejahung 
der Forderungen von Frömmigkeit u. Ge¬ 
rechtigkeit. Dem Weisen eignet in jeder Si¬ 
tuation die Einsicht in das, was gut u. gött¬ 
lich ist, ist er doch selbst ein .Himmelsge¬ 
wächs“ (Tim. 90a; vgl. resp. 6, 497b). Das 
eigentliche Problem des G., die Spannung 
zwischen Autorität u. Freiheit, ist damit auf¬ 
gehoben. Wissen u. Erkennen führen selbst 
zum rechten Handeln. Der 9p6vi[xo<; ist mit 
dem unwandelbaren Sein verwandt u. ver¬ 
bunden u. folgt deshalb den von dorther 


kommenden Normen (Phaedo 79d; resp. 6, 
490b; 10, 611e). Andererseits sind die Ge¬ 
setze nichts anderes als Erzeugnisse der Ver¬ 
nunft (leg. 2, 674b; 4, 714a; 12, 967c; für 
Aristoteles; eth. Nie. 10, 10, 1180a 21; pol. 

3, 16, 1287a 28/32; vgl. Kleinknecht aO. 
1025). - Auch die Ethik des Aristoteles kennt 
kein Gehorchen, das in sich ethisch wertvolles 
Tim wäre. Zwar ist der grundsätzliche Intel¬ 
lektualismus gegenüber Sokrates u. Plato ab¬ 
geschwächt, da die äpsxf) primär aus Übung 
u. nicht einfach aus Einsicht entsteht. Rech¬ 
tes Handeln kommt aus dem Urteil des ein¬ 
sichtigen Mannes, der ein Gut als solches er¬ 
kennt. Dieser Erkenntnis folgt das Streben 
nach dem Gut. Der Verstand befiehlt (ettl- 
-räTTEi, xeXetjEi; vgl. die Texte bei Düring 
462), u. daraus folgt die Entscheidung. In 
dieser freien Entscheidung (TrpoatpEca;) liegt 
für Aristoteles der eigentliche moralische 
Wert einer menschlichen Handlung. Der Be¬ 
fehl zum Handeln, zur Erfüllung dessen, was 
getan werden muß (t6 Seov, co; Sei, t 6 xaXov, 
TO ayaFov; vgl. top. 2, 3, 110b 10/2; soph. el. 

4, 165b 34/8; eth. Nie. 1, 1, 1094a 24; vgl. 
Düring 463/8), kommt einfach aus des ein¬ 
sichtigen Menschen Verstand. Seine Urteils¬ 
kraft ((pp6v7)a:t(;) ist normsetzend u. als öphr) 
xpicri<; oder ophop Xoyoi; auch G. fordernd. 
Rechtes Handeln läßt Aristoteles somit von 
einer partiellen Einsicht bestimmt sein, die 
durchaus nicht zu Erkenntnissen mathemati¬ 
scher Stringenz u. allgemeiner Gültigkeit zu 
führen braucht, eben weil die menschlichen 
Angelegenheiten als IvSEXopsva xocl äcXXwi; e^sw 
zu klassifizieren sind. Wenn trotzdem die 
Urteilskraft des anooBxXoc, normgebende In¬ 
stanz sein kann, so doch wohl deshalb, weil 
der cmouSaio? auch zu allgemein-theoretischer 
Einsicht fähig ist (Düring 463f). So sehr bei 
Plato u. Aristoteles nur von einem Gehorchen 
im uneigentlichen Sinne gesprochen werden 
kann, gilt doch zu beachten, daß ihre ethi¬ 
schen Auskünfte keine Ethik für den .gemei¬ 
nen Mann“ darstellen (Plat. resp. 5, 458b/c; 6, 
493a/c; leg. 2, 670b/c; vgl. Düring 458). Sie 
haben den Idealmenschen, den OTouSaioi; u. 
tpp6vi(xoi; im Auge. Wie aber steht es um den 

dem derlei Einsicht u. Urteilskraft 
mangelt (Plat. resp. 6, 493b/494a; vgl. auch 
die eben genannten Platotexte; für Aristote¬ 
les: die (paöXoi u. auch die yapiEVTE;; Düring 
458) ? Für die uneinsichtigeri, minderwertigen 
Menschen blieb der vopo?, d. h. alle aus Pla- 
tos Ideenwelt u. Aristoteles’ letzten Prin- 
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zipien hergeleiteten Forderungen, eben Ge¬ 
setze u. Aufstellungen, die einfachhin zu be¬ 
folgen waren. Platos Entwurf eines ,zweit- 
besten Staates“ in den Nomoi ist nicht um¬ 
sonst ein Gesetzesstaat. G. als Befolgung 
fremder Intention ohne Einsicht in die Rich¬ 
tigkeit des Geforderten ist verständlicher¬ 
weise zu allen Zeiten im Kriegswesen positiv 
bewertet worden (vgl. schon II. 2, 200/6 u. 
246/64, wo diese Auffassung impliziert ist). 
In der Ethik hingegen beobachtet man zwar 
seit dem 5. Jh. vC. immer wieder Zweifel an 
der rein intellektualistischen Begründung 
rechten Handelns, die sich aus den Erfahrun¬ 
gen mit Fehlverhalten wider besseres Wissen 
ergeben (Eur. Med. 1078f; Hippol. 377/87 
u. a.). Doch zur Vorstellung, man könne auch 
dadurch recht handeln, daß man fremdem 
Gebot gegen oder doch ohne die eigene Ein¬ 
sicht gehorcht, konnte man bei den Griechen 
schon deshalb nicht kommen, weil man die 
erkennende u. die wollende Funktion des 
Geistes stets als untrennbare Einheit ansah 
u. von der Einsicht unabhängige Impulse 
zum Tun nur im niederen Bereich des Irratio¬ 
nal-Triebhaften anerkannte, der, für sich ge¬ 
nommen, mit moralischen Kategorien gar 
nicht zu beschreiben ist. 

c. Hellenismus. Die positive Bewertung des 
G. um seiner selbst willen gibt es weder in 
der stoischen noch in der epikureischen Ethik. 
Hier rechnet man mit einer durch den han¬ 
delnden Menschen nicht zu beeinflussenden 
Bestimmung allen äußeren Geschehens, das 
sich in den einen als zielloser Atomwirbel, 
den anderen als Werk eines ebenso strengen 
wie fürsorglichen u. vernünftigen, alle Wesen 
mit den denkbar besten Existenzbedingun¬ 
gen ausstattenden Weltregiments darstellt. 
Der natürlichen Ordnung u. ihren Geboten 
zu gehorchen, bedeutet deshalb für den Stoi¬ 
ker nichts anderes als das, was ihm beschieden 
ist, als gut u. richtig zu erkennen u. ihm mit 
der eigenen Vernunft zuzustimmen (Klean- 
thos bei Epict. eneh. 53; Chrysipp u. Zeno; 
SVF 2 frg. 975; Cic. rep. 3, 22 [96 Ziegler] = 
SVF 3 frg. 325; Epict. diss. 2, 16, 42 u. a.). 
Dieses ist der Sinn zahlreicher Anweisungen, 
,dem Logos zu gehorchen“, ,in Übereinstim¬ 
mung mit der Natur zu leben“ u. ä. Da der an 
die feinste Materie gebundene Logos, der als 
Weltvernunft die kosmischen Geschehnisse 
lenkt, in der menschlichen Natur in beson¬ 
ders hoher Konzentration vorhanden ist (das 
Leitorgan der Seele besteht ausschließlich 


aus diesem Stolf), vermag der Mensch, anders 
als zB. das Tier, die natürliche Gesetzmäßig¬ 
keit zu durchschauen u. ihr in Freiheit zuzu¬ 
stimmen. Versagt er diese Zustimmung, weil 
sein Leitorgan durch Umwelteinflüsse nicht 
richtig funktioniert, ändert sich zwar nichts 
am äußeren Geschehen, doch er verfehlt aus 
eigener Schuld u. freiem Entschluß die Eu- 
daimonie seines wichtigsten, moralisch allein 
relevanten Wesensbestandteils. Im wissen¬ 
den G. gegenüber der Natur erfüllt sich also 
geradezu die moralische Freiheit des Men¬ 
schen (dazu Epict. diss. 4, 1, 24/32; Sen. v. 
beat. 15, 7; benef. 1, 6, 2; ep. 96, 2). Auch die 
Epikureer verstehen das Verfehlen des Le¬ 
benszieles der Eudaimonie als Folge eines 
Handelns, das von verkehrten Vorstellun¬ 
gen über die allgemeine Natur u. die des 
Menschen ausgeht (etwa Lucr. 1, 62/79). 
Freilich spricht Epikm nicht davon, daß man 
der Natur gehorchen solle, denn sie ist fm ihn 
eben nicht die gütige Vorsehung. Vielmehr 
muß der Mensch durch kluge Dosierung von 
Zugeständnis u. Widerstand gegenüber den 
Forderungen der Natur diese sich gefügig 
machen (7tei&ew; Epicur. gnomol. Vat. 21). 
Was nun den G. gegenüber Autoritäten an¬ 
belangt, die sich in Exempeln, ererbten Sinn¬ 
sprüchen u. ä. ausspreohen, so anerkennen 
verschiedene philosophische Richtungen sei¬ 
nen positiven Wert, insofern durch ihn Kin¬ 
der oder Anfänger, deren moralisches Urteils¬ 
vermögen noch unentwickelt ist, auf diese 
Weise zunächst ohne Betätigung der Ein¬ 
sicht an rechtes Handeln gewöhnt werden 
können. Die mittlere Stoa hat diese Hoch¬ 
schätzung der Gewöhnung zusammen mit 
Elementen der entsprechenden Psychologie 
aus der akademisch-peripatetischen Tradi¬ 
tion übernommen (Poseidonios bei Sen. ep. 
94, 38/40 ; 95, 65). Daß auch Philosophen in 
dieser Epoche den G. von Kindern ihrer Ge¬ 
sellschaft unbesehen u. vor aller Reflexion als 
etwas Gutes ansahen, zeigt sehr deutlich ein 
Privatbrief Epikurs (frg. 176 Usener) u. sein 
Testament (bei Diog. Laert. 10, 19 = frg. 
217 Usener). 

d. Römisches Reich. 1. Praxis. Die Bindung 
an die Allnatur (Marc. Aurel. 4, 23) wird zu 
wirklichem G. in der Einfügung in die Ord¬ 
nung des täglichen Lebens. Die Sklaven ge¬ 
horchen ihren Herren, zumal sie nur ,res“, 
wenn auch ,res sacra“, sind u. weithin ihren 
Herren ohne Möglichkeit der Verteidigung 
ausgeliefert sind. Der Besiegte gehorcht dem 
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Besieger. Die Bürger schulden dem Magistrat 
G, (für den G. als gesellschaftliche, bürgerliche 
Haltung vgl. besonders die Reden Ciccros). 
Überhaupt verbürgt solcher bürgerliche G. 
die staatliche Ordnung, die dem civis Roma¬ 
nus in Gesetz u. kaiserlichem Edikt (dieses 
dem ersteren immer mehr angeglichen) begeg¬ 
net. Die Rechtspflege im staatlichen u. muni¬ 
zipalen Gericht überwacht die G.leistung dem 
Gesetz gegenüber u. bestraft die G.Verweige¬ 
rung. Sondergerichte für ranghöhere Bürger 
des Klassenstaates u. Unterschiede im Straf¬ 
vollzug durchlöchern freilich die von allen 
geforderte G.gefolgschaft. Außer der G.lei¬ 
stung in der allgemeinen Gesetzesbefolgung 
kennt das röm. Staatswesen die G.forderung 
in den Sonderfällen der munera honesta 
(notabiles) u. munera sordida (plebs). Die 
militärische Ordnung basiert gleicherweise 
auf umfassender G.forderung: (milites) in 
modum servorum oboedirent (Tac. ann. 1,17). 
Für Vegetius (mil. 2 praef.) ist der Ungehor¬ 
sam des Soldaten dem Sakrileg gleichzustel¬ 
len. Der Eid des Soldaten gilt als sacramen- 
tum; der im Ungehorsam eidbrüchige Soldat 
ist vogelfrei (Cie. off. 1, 11, 36; Sen. ep. 95, 
35; Plut. quaest. Rom. 39 [273 E/274 A]; 
vgl. J. Kromayer - G. Veith, Heerwesen u. 
Kriegführung der Griechen u. Römer = Hdb- 
AltWiss 4, 3, 2 [1928 bzw. 1963] 305; Kling¬ 
müller, Art. Sacramentum: PW 1 A, 2 [1920] 
1667/74; vgl. auch Maerob. Sat. 3, 7, 5). Der 
militärische G. gilt nicht als Sachleistung, 
sondern beruht auf persönlicher Bindung des 
Soldaten an den Willen des kaiserlichen 
Feldherrn. Der damit verbundene religiöse 
Charakter des röm. Heeresdienstes kann den 
Christi. Soldaten zum Gewissenskonflikt füh¬ 
ren u. ihn den G. aufkündigen lassen; vgl. 
christliche Soldaten im Martyrium, zB. Pass, 
lulii 1, 2 (260 Musurillo): Hie (Julius) Christi¬ 
anus est, et non vult oboedire praeceptis 
legalibus. Andererseits kann darauf verwie¬ 
sen werden, wie die in den Balkanländern aus¬ 
gehobenen Barbarentruppen aufgrund ihres 
.innigen Romanismus' bereitwillig dem röm. 
Exerzierreglement G. erwiesen (A. Alföldi, 
Studien zur Geschichte der Weltkrise des 
3. Jh. nC. [1967] 396). 

2. Philosophische Reflexion. Der mit peri¬ 
patetischen u. stoischen Elementen durch¬ 
setzte Platonismus, der als repräsentative 
Philosophie der Kaiserzeit angesehen werden 
darf, hat trotz seiner stark religiösen Akzen¬ 
tuierung keinen neuen G.begriff hervorge¬ 


bracht. Gebote, wie ,Gott zu folgen', ,den Ge¬ 
setzen zu gehorchen', implizieren nach wie 
vor den Appell an die freie Betätigung der 
Vernunft, denn aus rechter Einsicht folgt die 
freie, vernunftgemäße Entscheidung mit 
Notwendigkeit. Die Entscheidungsfreiheit gilt 
weiterhin als selbstverständliche Vorausset¬ 
zung menschlicher Sittlichkeit, doch wird sie 
nicht, wie bisher, einem vom Intellekt unab¬ 
hängig gedachten Willen zugeordnet, dessen 
Funktionsweise dann moralisch als G. oder 
Ungehorsam klassifiziert werden könnte. Wo 
man die Determination äußeren Naturge¬ 
schehens als der menschlichen Entscheidungs¬ 
freiheit entgegengesetzt empfindet, hilft man 
sich damit, daß man die Unfreiheit als Cha¬ 
rakteristikum der materiellen Welt betrach¬ 
tet, aus der zu reiner Geistigkeit aufzusteigen 
eigentliches Ziel des sittlichen Bemühens ist. 
Die Zugehörigkeit der wertvolleren Seelen¬ 
bestandteile des Menschen zur intelligiblen 
Welt bewährt sich gerade in der freien, durch 
den Kausalitätszwang der natürlichen Welt 
unbeeinträchtigten Tätigkeit des Erkenntnis¬ 
vermögens. Dieses aus der philosophischen 
Tradition gewonnene VorstellungsmodeU 
läßt einem G. ohne Einsicht als Faktor der 
Sittlichkeit keinen Platz. Seine Stärke hat 
dieses Modell darin bewiesen, daß es selbst 
von Heilslehren, die sich auf übernatürliche 
Offenbarung beriefen, wie Hermetik u. Gno¬ 
sis, in Anspruch genommen wurde. - Zu einer 
tiefer ansetzenden Reflexion in der Philoso¬ 
phie der Kaiserzeit auf die alles bestimmende 
Schicksalsmacht vgl. W. Theiler, Tacitus u. 
die antike Schicksalslehre: Forschungen zum 
Neuplatonismus (1966) 46/103; zur Bedeu¬ 
tung der auctoritas in der individuellen Ent¬ 
scheidung K. H. Lütcke, Auctoritas bei Au¬ 
gustin (1968) 34/46. - Zusammenfassend 
kann gesagt werden, daß im Raum der 
griech.-röm. Antike der G. als in sich ethisch 
wertvolle Tat (als Unterwerfung des eigenen 
Willens unter eine fordernde Autorität, un¬ 
abhängig von der Einsichtigkeit der Forde¬ 
rung) nicht eigentlich erkannt ist. Der grund¬ 
sätzliche Intellektualismus u. die Autonomie 
in der antiken Ethik verwehrten solches Er¬ 
kennen. Auch die Hinordnung des menschli¬ 
chen Gesamtverhaltens auf Gott führte 
nicht dazu, da die antike Gottesvorstellung 
beim immanenten Gottesbegriff verbleibt 
(absolute Vernunft, letztes Seinsprinzip, gött¬ 
licher Demiurg, vorgegebene Weltordnung, 
Natur). Ein anderes Gottesbild u. eine andere 
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Anthropologie führen im jüdisch-christlichen 
Raum zu einem eigentlichen G.verständnis. 

II. Judentum, a. Altes Testament. 1. Ter¬ 
minologie. Die Terminologie des G. ist im i\T 
wenig differenziert. Die Verben des Hörens 
stehen auch für .gehorchen“. Am häufigsten 
findet sich äm“ (zum Vorkommen vgl. S. 
Mandelkern, Veteris Testamenti Concordan- 
tiae 2 [1937 hzw. 1955] 1200/8; zur Gesamt¬ 
bedeutung A. K. Fenz, Auf Jahwes Stimme 
hören [1964]), das als .hören auf jemand“ die 
Bedeutung .gehorchen“ annimmt; weniger 
häufig begegnet ‘nh. Substantivformen sind 
selten; misma'at (Jes. 11, 14), j'qähä (Gen. 
49, 10). - Der terminologische Befund genügt 
nicht zur Erhellung der tatsächlichen Be¬ 
deutung des G. im AT. In Israels dynamischem 
Denken gilt der Primat des Hörens. Das Hö¬ 
ren ist die vorzügliche Äußerung des Israeli¬ 
ten in seinem Verhältnis zu Gott. Seine Reli¬ 
gion ist eine Religion des Hörens u. damit des 
Gehorchens. Sie ist getragen von der ständi¬ 
gen Anrede Gottes (.Höre Israel“) u. der je 
geforderten Antwort des Menschen. Der atl. 
Gott läßt sich nicht sehen, sondern will ge¬ 
hört werden. Seine Offenbarung geschieht 
vorab m Auditionen, nicht in Visionen. ,Wer 
Gott sieht, muß sterben“ (vgl. Ex. 33, 20; Jes. 
6, 5). Auch in den Theophanien, in denen vom 
Schauen Gottes die Rede ist (zB. Ex. 3, 2; 
6, 3; 24, 10; 33, 18/23), herrscht in Wirklich¬ 
keit eine durch Hören bestimmte Gottesvor¬ 
stellung. - Der Israelit hört auf Gottes Willens¬ 
äußerung u. gibt in seinem Leben Antwort: 
‘bd = .dienen“ umschreibt die gesamte reli¬ 
giöse Haltung des Israeliten, der als gehor¬ 
chender Diener vor dem gebietenden Herrn 
steht. Sein Gehorchen ist Unterordnung u. 
Tat, die vom souveränen Gott (,Ich bin der 
Herr, dein Gott“) gefordert sind; .Mein Wort 
wird nicht zu mir zurückkehren, es habe denn 
getan, was mir gefiel u. ausgeführt, wozu ich 
es sandte“ (Jes. 55, 11). Wie Gottes Wort 
nicht nur Rede, sondern Tun ist, so muß auch 
des Menschen Antwort in der gehorsamen 
Tat liegen (vgl. “äh in Ex. 7, 6; däbär als 
Wort u. Tat!). 

2. Gehorsam gegen, Gott u. sein Gesetz. Über 
der atl. Menschheitsgeschichte steht von 
Anfang an der fordernde Gotteswille, gebie¬ 
tend (Gen. 1, 28) oder verbietend (Gen. 2,17). 
Der Herrschaftsanspruch Gottes gilt unum¬ 
schränkt (Ex. 20, 2 u. ö.). Auf dem G.Ver¬ 
hältnis gründet der Bund zwischen Jahwe u. 
seinem Volk (Gen. 17, 9; 22, 16/8; Ex. 19, 5; 


24, 7f; Jer. 11,2f). G.lei.stung ist primäre Bun¬ 
despflicht (Lev. 18, 4f; 19, 37; 22, 31; Dtn. 
4, 1. 5; 10, 12 f). Andererseits ist gerade der 
Bund der rechte Raum für die G.leistung: 
Israel gehört Jahwe u. hört auf ihn; die Er¬ 
wählung zum Eigentumsvolk versetzt Israel 
in die Situation des Gehorchenkönnens. Die 
G.forderung konkretisiert sich am Gesetz, 
das in fortschreitender Verkündigung das 
gesamte Leben des Israeliten erfaßt. Die 
ältesten Zusammenstellungen (Ex. 20, 2/17; 
Lev. 19, 11/4; Dtn. 5, 6/18; 26, 13/5; 27, 15/ 
26) mögen aus kultischem Rezitativ stam¬ 
men (G. V. Rad, Theologie des AT“ 2 [1968] 
416f; zum .Bundesformular“ vgl. K. Baltzer, 
Das Bundesformular [I960]). Solche Reihun¬ 
gen sind nicht vollständig, lediglich Beispiel¬ 
sammlungen, die die Spur des Zufälligen tra¬ 
gen u. deutlich auch Übernahmen aus der 
Umwelt verraten. Der unbeschränkte Gottes¬ 
wille ist jedoch nicht allein im Gesetz emge- 
schlossen (1 Sam. 24, 6; 2 Sam. 24, 10); er 
spricht auch unmittelbar zum Herzen. Die 
Sorge um das Gesetz Jahwes vom Deuterono- 
misten an führt zur schriftlichen Fixierung 
u. Kanonisierung. Das Gesetz als G.forderung 
erhält zeitlose u. normative Bedeutung. Die 
differenzierte Gesetzesterminologie zeugt für 
ihre verschiedenartige Herkunft. Der über¬ 
geordnete Begriff ,Tora“ will die Gesamt¬ 
heit aller letztlich von Gott kommenden Ge¬ 
setze zusammenfassen. Mit der Zurückfüh¬ 
rung aller Gebote auf Gott selbst auf dem 
Wege der Historisierung (Jahwe hat seine 
Gebote in einem bestimmten Augenblick u. 
in einer bestimmten Situation verkündet) er¬ 
übrigt sich eine rationale Begründung der 
Gesetzesforderung u. des damit verlangten 
G. .Jahwe, der einzige Herr“, ist das aus¬ 
schließliche Motiv des atl. G. Gottes Gebote 
sind einfach da. Ihnen gegenüber gibt es kein 
Verstehen, sondern nur ein Gehorchen: .Alle 
diese Dinge werden getan, weil sie geboten 
sind“ (Sir. 32 [35], 4). Dem .prärationalen 
Gebot“ entspricht der .irrationale G.“ (Hem- 
pel 183f). Der G., der damit gefordert ist, 
liegt ganz auf der Ebene der absolut theono- 
men Ethik des AT. Für die Erfüllung des 
Gesetzes ist dem Israeliten Lohn versprochen; 
die idealistische Ethik der Antike ist dem 
Judentum (u. dem Christentum) fremd. Ge- 
setzes-G. ist Vorbedingung für die Eroberung 
u. Behauptung des Gelobten Landes (Lev. 
20, 22; Dtn. 4, 40; 5, 30; 6, 1; 28, 1/14). Für 
Josue sind Glück u. Erfolg in allen Untemeh- 
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rtiungcn an das Halten des Gesetzes gebun¬ 
den (Jos. 1, 8). Dem einzelnen Israeliten, der 
gehorsam ist, wird reicher Segen zuteil (vgl. 
bes. die Psalmen). Der G. muß jedoch mit 
ganzer Hingabe geleistet werden. Dazu ge¬ 
hören die innere Überzeugung (Dtn. 10, 12; 
26, 16; 1 Chron. 28, 9), das bereitwillige u. 
freudige Herz (Ps. 32, 21; 142, 8 u.ö.), die 
ungeteilte Liebe (Dtn. 6, 5). Er ist vor allem 
von den Verantwortlichen des Volkes gefor¬ 
dert (vgl. bes. die Propheten u. die Klage der 
Königsbücher über den Ungehorsam der 
Könige: ,er tat, was Jahwe mißfiel'). Diese 
G.haltung bewirkt das Heil vor Jahwe. Ihr 
Exponent ist Abraham mit seiner doppelten 
G.leistung (Gen. 12, 4; 22); allerdings wird 
Abrahams vorbildlicher G. erst im nachbibli¬ 
schen Judentum u. im Christentum paradig- 
matiseh ausgewertet. Vollendet erscheint die 
G.leistung im AT nur im ,Gottesknecht‘ des 
Isaias, dem ,vom Mutterschoß an berufenen 
Knecht Jahwes' (Jes. 49, 1), der jeden Tag 
unter dem Anspruch Jahwes steht (50, 4/6) u. 
bis in Marter u. Tod hinein sieh diesem An¬ 
spruch nicht entzieht (52, 13/53, 12). Erst die 
Propheten des 7./6. Jh. beginnen über die 
Möglichkeit der Gesetzeserfüllung zu reflek¬ 
tieren. An zentraler Stelle des ,neuen Bundes' 
steht auch für sie das Gesetz (Jer. 31, 33). 
Der Abriß der Heilsgeschichte in Hes. 20 
zeigt, daß Israel in der Gesetzesbeobachtung 
u. im G. gänzlich versagt hat. Auch die 
,großen Helden' des G. sind in Einzelsituatio- 
nen aus dem G. gebrochen (Moses: Ex. 4, 10/ 
4; Num. 20, 12). Pür den ,neuen Bund' kün¬ 
det Jahwe sichere G.leistung an: ,Ich werde 
mein Gesetz in ihr Herz legen u. es in ihre 
Seele schreiben' (Jer. 31, 33). Jahwe schenkt 
seinem Volk ein neues Herz, mit seinem Gei¬ 
ste erfüllt, das alle seine Gebote gewissenhaft 
erfüllen kann (Hes. 36, 24/7). Jahwe fordert 
u. schenkt den G. Dieser ist in sich selber nun 
ethisch wertvolle Tat, u. seine Verweigerung 
ist Sünde, die in die Verstockung führt. 

3. Gehorsam gegen die Menschen. Das ge¬ 
sellschaftliche Gefüge Israels erbringt neben 
der grundlegenden G.relation zu Gott noch 
andere G.bindungen. Diese sind nicht auto¬ 
nom, sie verbleiben auf der Ebene der theo- 
nomen Ethik. Denn ,dureh mich (die göttliche 
Weisheit) regieren die Könige, entscheiden 
die Großen nach Recht. Durch mich befeh¬ 
len die Fürsten, die Edlen, alle Richter auf 
Erden' (Prov. 8, 15f). Alle irdische Institu¬ 
tion ist nur Instrument in Gottes Hand. So 


kann weltliche Autorität G. fordern u. weiß 
sich darin von Gott geschützt (Ex. 22, 27). 
Die Urautorität der menschlichen Gesell¬ 
schaft sind die Eltern. Ihre Gewalt stammt 
von Gott (Sir. 3, 2). Dem kindlichen G. ist 
glückliches Leben versprochen (Ex. 20, 12; 
Dtn. 5, 16; Prov. 6, 20/3; Sir. 3, 1/6). Auf 
kindlichen Ungehorsam steht im Sonderfall 
die Todesstrafe (Dtn. 21, 18/21). In der Ehe 
ist die Frau dem Manne im G. untergeordnet 
(Gen. 3, 16). Die gehorsame Frau gilt als 
Glück des Mannes (Sir. 26, 1). Zur israeli¬ 
tischen Großfamilie gehört der Kreis der 
Sklaven u. Knechte, die ilirem Herrn G. 
schulden (die Autorität liegt im Verband der 
GroßfamiUe bei den vornehmsten Familien¬ 
oberhäuptern: Ex. 18, 25f; 20, 12; 21, 1/9; 
Ruth 4, 2). Die Autoritäten des gesamten 
Volksverbandes verfügen in gleicher Be¬ 
gründung über G.Vollmacht. Der König Is¬ 
raels ist von Gott erwählt (Dtn. 17, 15; 1 
Sam. 8, 22; 10, 1. 24 u.ö.); er ist Gottes Sohn 
(2 Sam. 7, 14) u. sein Gesalbter (1 Sam. 24, 
lOf), der unter Gottes besonderem Schutz 
steht. Aller G., der so auf menschlicher Ebene 
geleistet wird, gilt indirekt Gott, da die G. 
Fordernden nur Instrumente in Gottes Hand 
sind. Vergißt eine menschliche Autorität 
ihren bloßen Instrumentalcharakter u. ver¬ 
absolutiert sich, so kann die gehorsame 
Unterordnung aufgelöst werden. Der Unter¬ 
tan darf sich zu mahnender, die rechte Ord¬ 
nung wiederherstellender Rede gegen die Au¬ 
torität erheben (zB. 2 Sam. 12, 1/10; 19,6). 

h. Antikes Judentum. 1. Zentrale Stellung 
von Gesetz u. Gehorsam. Das spät- u. naeh- 
bibüsche Judentum läßt die Religion noch 
mehr im G. aufgehen. Die ganze Gottes¬ 
offenbarung ist zum ,Gesetz' geworden. An 
Gott denken, meint an das Gesetz u. seine 
zahlreichen Einzelforderungen denken. Unter- 
werfimg des menschlichen Willens unter 
Gottes allmächtigen Willen, Handeln nach 
seinen begreiflichen u. unbegreiflichen Ge¬ 
boten, das ist Frömmigkeit. Leben im Ge- 
setzes-G. bedeutet ewiges Leben: ,Hast du 
dir die Worte der Tora erworben, so hast du 
dir das ewige Leben der zukünftigen Welt 
erworben' (R. Hillel: Pirqe ’Abot 2, 8). Der 
Hervorkehrung des Gesetzes u. auch der Er¬ 
leichterung der G.leistung dienen Legenden, 
die das Gesetz u. besonders seinen Ursprung 
verherrlichen (4 Esr. 1 [3], 18f; Philo decal. 9 
u. a.). Mit fortschreitender Entwicklung u. 
veränderter geschichtlicher Situation schwin- 
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det das eigentliche Gesetzesverständnis. Das 
Gesetz wird zur rein formalen Autorität. 
Nicht der Gesetzesinhalt, sondern die bloße 
Tatsache des Gebotenseins zwingt zum G.: 
,Weder macht der Tote unrein, noch das 
Wasser rein. Aber der Heilige . . . hat gesagt: 
Ein Gesetz habe ich aufgestcllt, einen Ent¬ 
scheid getroffen . . .‘ (R. Jochanan ben Zak- 
kai: Bousset-Gressmann 130). G. um seiner 
selbst willen bestimmt damit die jüd. Sitt¬ 
lichkeit, auch wenn Rabbinen sich gegen die 
bloße Formalität auflehnen: ,Der Sabbat ist 
euch übergeben, nicht ihr dem Sabbat* (Me- 
chilta zu Ex. 31, 14; vgl. dagegen aber Sab¬ 
bat 7, 2, wo 39 Arbeiten aufgezählt sind, die 
am Sabbat nicht getan werden dürfen). Die¬ 
ser G. um seiner selbst willen braucht echte 
Gesinnungsethik nicht unbedingt auszu¬ 
schließen. Denn das Ideal ist der G., der kei¬ 
nen Zweck (etwa Verdienst) verfolgt, sondern 
sich fraglos der gebietenden Gottesmajestät 
unterwirft: ,Seid nicht wie Knechte, die dem 
Herrn dienen unter der Bedingung, Lohn zu 
empfangen; seid vielmehr wie Knechte, die 
dem Herrn dienen nicht unter der Bedingung, 
Lohn zu empfangen* (R. Antigonos von 
Socho: Pirqe ’Abot 1, 3). Die Konzentration 
auf das Gesetz u. die starke G bindung haben 
weithin in spätjüdischer Zeit nationale Be¬ 
deutung. Als Schutz des Volksbrauches wer¬ 
den sie zu einer Art ,Heiligsprechung der 
Volkssitte* (Bousset-Gressmann 123). Greif¬ 
bar wird diese Entwicklung von Esra an; sie 
erhält besonderes Gewicht für die jüd. Dia¬ 
spora (vgl. etwa PsAristeas 139). Das G. hei¬ 
schende Gesetz wird in diesem Sinne zum 
kodifizierten Recht des jüd. Volkes u. führt 
zur festen Verbindung von Religion u. staat¬ 
licher Rechtsordnung, zumal die Überwa¬ 
chung der Rechtspraxis in der Hand des 
Synedriums liegt. Die Kodifizierung des Ge¬ 
setzes im Recht bedingt die Aufspaltung in 
zahllose Vorschriften u. kasuistische Ver¬ 
zettelung der meist negativ formulierten 
Gebote. Die tragenden sittlichen Grundsätze 
für den G. fehlen. Als Reaktion auf die ver¬ 
wirrende Kasuistik erhebt sich ein Suchen 
nach dem zusammenfassenden Hauptgebot, 
das dem G. eine tragende Idee geben möchte: 

,Liebe deinen Nächsten wie dich selbst* (Sifra 
zu Lev. 19, 18 u. ö.). - ,Was du nicht willst, 
daß es dir geschehe, das füge auch keinem 
anderen zu* (R. Hillel: Sabbat 2, 5 u. ö.); 
vgl. A. Dihle, Die goldene Regel (1962). Zur 
nun auch genau erkannten Vorbildrolle Abra¬ 


hams im unbedingten G. Gott gegenüber 
vgl. D. Lerch, Isaaks Opferung (1950) 7/27. 

2. Verbindung mit platonischen u. stoischen 
Elementen. Gleichzeitig mit der Konzentra¬ 
tion der spätjüd. Frömmigkeit auf formalen 
Gesetzes-G. läuft eine vertiefte Bemühung 
um das Verständnis des Gesetzes, Seit dem 
Siraciden nimmt das palästinensische Juden¬ 
tum Elemente der stoischen Philosophie auf. 
Damit kann das Gesetz durch Identifizierung 
mit dem stoischen ,Weltgesetz* zum kosmi¬ 
schen Prinzip werden. Tora wird zum Aus¬ 
druck u. zur Willensäußerung Gottes u. ist 
auch die Gott selbst innewohnende Ordnung 
(Schubert 15). Die stoischen Normen des 
Alls sind dem Juden als das von Gott ge- 
offenbarte Gesetz zugänglich. Nach ihm hat 
er sein Leben zu gestalten. Sein G. nähert sich 
damit dem der Stoa. Er richtet seine Hand¬ 
lungsweise nach dem Willen der Natur (Philo 
opif. m. 3). Die Hinzunahme der platonischen 
Ideenlehre verfestigt die Anschauung von 
der Präexistenz des Gesetzes (Prov. 8, 22/31; 
Pirqe ’Abot 6, 11 u. a.). Die Verbindung der 
beiden Fremdelemente in einer stoisch-plato¬ 
nischen Synthese leistet Aristobulos in sei¬ 
nem Pentateuchkommentar (vgl. dazu N. 
Walter, Der Thoraausleger Aristobulos = 
TU 86 [1964], bes. 41/51) u. besonders Phüo 
(zB. ,Baumeisterg]eiohnis* in opif. m. 16/20; 
die Parallele zum phiionischen Baumeister¬ 
gleichnis bei R. Hosaja zeugt für die teilweise 
Übernahme der stoisch-platonischen Syn¬ 
these auch in rabbinischen Kreisen: Schu¬ 
bert 23). - Der Naturbegriff ist bei Phüo 
gegenüber der Stoa jedoch verändert. Die 
Natur ist Gottes Werk. Letzte Norm für die 
Sittlichkeit ist also nicht eine unbestimmte 
Natur, sondern Gottes WiUe. Das stoische 
,Leben gemäß der Natur* wird bei Philo zum 
Leben nach der göttlichen Weltordnung 
(quod omn. prob. lib. 160; migr. Abr. 128; 
plant. 49). Gemäß der Natur leben heißt ein¬ 
fach Gottes Geboten gehorchen (quod det. 
pot. insid. 52; spec. leg. 3, 48), Gott folgen 
(migr. Abr. 128). Die Identifikation von Na¬ 
turgesetz u. göttlichem Gesetz ist möglich, 
weil Gott eben der Schöpfer der Natur ist. 
Als eigentlicher Gesetzgeber güt daher auch 
Gott (post. Cain. 143; fug. et hiv. 66. 99; v. 
Moys. 2, 48). Moses tritt in Ausführung seines 
Prophetenamtes als Gesetzgeber auf (v. Moys. 
2, 2/7). Das Gesetz fordert vom Menschen 
ständigen G. gegen Gott als dem eigentlichen 
Gesetzgeber. Der G. gegen Gott macht frei: 
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Pie Erkenntnis, daß alles Gott gehört, daß 
Gott das Maß aller Dinge ist, schenkt die 
wahre Freiheit. In ihr löst sich der Gehorsame 
von allen irdischen Einflüssen u. stellt sich 
unter Gottes Schutz (conf. ling. 94; plant. 53 
u. ö.). Der Gehorsame ist nicht mehr Gottes 
Knecht, sondern Gottes Freund. Er besitzt 
wahren Adel, Reichtum u. Ruhe (sobr. 55/8). 
So nimmt auch Abraham bei Philo als Vor¬ 
bild in vollendetem G. stoische Züge an: 
er war ein Mann, der die gegebenen Gottes¬ 
verordnungen im Einklang mit der Natur 
stehen sah, der sich an die Ordnung der Na¬ 
tur angeschlossen hat u. der der in der Natur 
herrschenden Ordnung Folge leistete (Abr. 
5f. 60f). Freilich ist bei dieser terminologi¬ 
schen Übereinstimmung zu beachten, daß 
für Philo über der Natur ein transzendenter 
Gott mit allmächtigem Willen steht, was der 
stoischen Konzeption fremd war. 

3. Gehorsamsleistung in Qumrän. Mit dem 
gesamten Judentum betont die Gemeinschaft 
von Qumrän die Bedeutung des Gesetzes u. 
des G. Die ,Satzungen“ u. ,Weisungen“ Gottes 
sind in der Gemeinderegel lebensbestimmend. 
Der ,Unterweiser“ soll den Willen Gottes tun 
(1 QS 9, 12/26 [35 Lohse]) u. den Novizen in 
Gottes Rechtsnorm unterweisen (6, 15 [23 
L.]). Der Gute hat Ehrfurcht vor Gottes 
Recht (3, 1 [9 L.]); dessen Grundsätze wer¬ 
den betrachtet u. erforscht (6, 6f [23 L.]). 
Das Recht bietet die Richtschnur für die 
Verhandlungen in der Sitzung (6, 9 [23 L.]) 
u. den Maßstab, an dem jedes Vorkommnis 
gemessen wird (6, 24; 7, 21; 8, 19f [25. 29. 31 
L.]). Wer in die Gemeinschaft eintritt, wird 
einfach für ,Gesetz u. Recht“ eingeschrieben 
(6, 22 [25 L.]); Ausschluß aus der Gemein¬ 
schaft ist die ,Trennung von Reinheit, Rat u. 
Norm“ (8, 24 [33 L.]). Schon durch diese 
Festlegungen ist das Leben in Qumrän ein 
Leben des G., der in seiner direkten Bindung 
an Gottes Gesetz religiös fundiert ist u. über 
jeden bloßen Funktions-G. hinausgreift. Er 
ist schon mitgefordert vom religiösen Grund- 
anUegen der Gemeinschaft (1,1/5 [5 L.]), ist 
jeweils freie Leistung des einzelnen vor Gott, 
dem sich jeder freiwillig geweiht hat (1, 7.11; 
5, 1. 6. 8 [5. 17f L.j u. ö.). - Über die grund¬ 
legende G.forderung hinaus stellt die .Regel“ 
noch besondere Gebote auf. Durch die genau 
geregelte Rangfolge ist jeder einzelne zum 
G. gegenüber dem verpflichtet, der nach der 
Rangordnung als sein Rangälterer oder sein 
Vorgesetzter gilt. In diese Ordnung ist auch 


der Obere eingespannt: er gehorcht dem, der 
in der Rangliste vor ihm eingetragen ist (1 
QS 5, 23/5 [21 L.]; zur Rangordnung allge¬ 
mein 2,22/4 [9 L. ]). 1 QS 6,2 (21 L.) spricht vom 
G. in Arbeit, Besitz, Nahrung, Gebet u. Be¬ 
ratung. Wer ,die Weisung des Nächsten“ ab¬ 
lehnt, verweigert den G. u. will ,sich mit eige¬ 
ner Hand helfen: er wird mit einjährigem 
Ausschluß bestraft“ (6, 26f [25 L.]). Murren 
gegen die ,Vollversammlung“ (7, 16 [27 L.]) 
u. gegen die ,Grundlagen der Gemeinschaft“ 
(7, 17 [27 L.j) werden mit endgültigem Aus¬ 
schluß geahndet. Derlei strenge Sanktionie¬ 
rung des G. verweist von neuem auf den grund¬ 
sätzlich religiösen Charakter des G. in 
Qumrän. 

B. Christlich. I. Neues Testament u. Apo¬ 
stolische Väter, a. Terminologie. Das NT 
bringt als neuen Terminus für G. die Sub¬ 
stantivform ÜTtaxoY) (für späte profangriechi¬ 
sche Papyri-Zeugen [6. Jh. nC.] u. das ein- 
mahge Vorkommen in der LXX [2 Reg. 22, 
36] vgl. Bauer, Wb.® 1655). Im übrigen be¬ 
schreibt das NT die Funktion des Gehorchens 
mit Formen des o. Sp. 391 aufgeführten pro¬ 
fangriech. Wortschatzes. Die Substantivform 
wird vorab von Paulus gebraucht (Rom. 1,5; 
5, 19; 6, 16; 15, 18; 16, 19. 26; 2 Cor. 7, 15; 
10, 5f; Phm. 21) sowie in Hebr. 5, 8 u. 1 
Petr. 1, 2. 14. 22. Die Verbform ÜTraxo/io 
findet sich bei den S3moptikern (Me. 1,27; Mt. 
8, 27; Le. 17, 6) u. Act. 6, 7; 12, 13; dann auch 
bei Paulus (Rom. 6, 12. 16f; 10, 16; Eph. 6, 1. 
5; Phil. 2, 12; 2 Thess. 1, 8; 3, 14); schließlich 
Hebr. 5, 9; 11, 8 u. 1 Petr. 3, 6. Das Adjektiv 
ÜTT^xoOi; ist in Act. 7, 39; 2 Cor. 2, 9 u. Phil. 
2, 8 verwendet; die ähnliche Bildung ÜTraxoco? 
fehlt im NT.'TTroTdcffcTW, cTcoTaYf) haben ihre 
Bedeutimg verschoben von ,sich unterwer¬ 
fen, unterordnen“ zu ,gehorchen in Wort u. 
Tat“. So zB. die Frau gehorcht ihrem Mann: 
Eph. 6, 22; Col. 3, 18; Tit. 2, 5; 1 Petr. 3, 
1. 5; die Kinder den Eltern: Lc. 2, 51; die 
Sklaven den Herren: Tit. 2, 9; 1 Petr. 2, 18; 
die Christen der weltlichen Obrigkeit: Rom. 
13, 1; Tit. 3, 1; 1 Petr. 5, 5; alle Menschen 
Gott: 1 Cor. 15, 28b; Hebr. 12, 9; Jac. 4, 7. 
Im gleichen Sinne werden TreCFofrai (Act. 5,36. 
39; 23, 21; 27, 11; Rom. 2, 8; Gal. 5, 7; 
Hebr. 13, 17) u. Tiei&apxsw (Act. 5, 29. 32; 
Tit. 3, 1) verwendet. EÜTTEiüf)? findet sich in 
der Bedeutung ,gehorsam“ in Jac. 3, 17. Von 
den sonst im außerbibhschen Griechisch für 
,gehorchen“ gebrauchten Vokabeln über¬ 
nimmt das NT äxoüco (-rivd? oder absolut): 
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Mt. 17,5; Lc. 9, 35; Joh. 5, 25; 10, 3; Act. 3, 
22; 28, 28; e’wTay.Qijfü 1 Cor. 14, 21. Die mit die¬ 
sen Worten iimsohriebene Haltung u. Lei¬ 
stung des Gehorchens umspannt einen weiten 
Raum u. zeigt verschiedenartige inhaltliche 
Füllung (R. Deichgräber, G. u. Gehorchen 
in der Verkündigung Jesu; ZNW 52 [1961] 
119/22). 

h. Gehorsam Jesu. 1. Gehorsamsleistung. Das 
Leben Jesu steht ganz unter dem Gedanken 
des G. gegen seinen himmlischen Vater. Sein 
Leben, Handeln u. Leiden ist vom ,Muß‘ des 
göttlichen Willens bestimmt (Lc. 2, 49; 4,43; 

9, 22; 17, 25; 22, 37; 24, 7. 26. 44; vgl. W. 
Grundmann, Art. Sei: ThWb 2, 21 f). In der 
Versuchungsgeschichte (Mt. 4, 1/11; Lc. 4, 1/ 
13) stellt sich Jesus unter das Gesetz u. 
wählt den Weg des G., nicht den autonomer 
Selbstherrlichkeit (gleiche Aussage Mc. 8, 33 
par.). Im atl. Gesetz spricht der Vater zu 
ihm, daher erfüllt er es (Mt. 5, 17 u.ö.) u. 
sucht mit Eifer die W eise der Gesetzeserfüllung 
zu lehren (Mt. 5, 18/48 u.ö.). So kann schein¬ 
barer Ungehorsam einsichtigster G. sein (Lc. 
2, 49). Der Wille des Vaters ist ihm in allem 
Norm (Mc. 14, 36 par.). Er ist ihm Speise 
(Joh. 4, 34) u. ständiger Auftrag (Joh. 17, 4), 
was besonders vom vierten Evangelium be¬ 
tont wird (zB. Joh. 5,19f. 36; 7,17f. 28f; 9,4; 

10, 18. 32. 37; 12, 49; 14, 10. 31; 15,10; 17, 8), 
obwohl hier gerade die Kemworte uTtaxoT), 
uuxKovo) fehlen. Hebr. 10, 5/7 gibt die gehor¬ 
same Unterordnung unter den Willen des 
Vaters als Lebensprogramm des Herrn aus; 
im locus classicus Phil. 2, 6/11 über seine 
Kenosis ist die erniedrigende G.tat als Grund 
für die Erhöhung des Herrn ausgegeben. In 
diesem von Paulus übernommenen Christus¬ 
lied steht das liTrfjxoo? yev6iJ.evo<; objektlos da. 
Die Frage nach dem Objekt des Gehorchens 
beantwortet das sTaTrsiveoasv, da TaKslvcomt; 
hier einfachhin für die grundsätzlich not¬ 
wendige Unterordnung unter die gegebene 
Weltordnung stehen kann. Diese aus spät¬ 
jüdischen I^eisen kommende Vorstellung 
mag den Dichter des Liedes zu seiner Aussage 
veranlaßt haben. Damit ist aber das Bild des 
gehorsamen Jesus mit hellenistischen Farben 
gezeichnet (D. Georgi, Der vorpaulinische 
Hymnus Phil. 2, 6/11: Zeit u. Geschichte, 
Dankesgabe R. Bultmann [1964] 263/93). 

2. Gehorsamsforderung. Jesus tritt als Ver¬ 
kündiger einer Botschaft auf. Sein Wort will 
gehört u. angenommen werden (vgl. Kittel 
220f). Hören u. Annehmen führen zum Gehor¬ 


chen. Hier läuft bei Jesus die Linie des AT 
weiter u. die Distanz vom griechischen Ideal 
der autonomen Selbstbestimmung u. Selbst- 
verwdrklichung bleibt gewahrt. Der G. bleibt 
auch in der Gefolgschaft Jesu die Grund¬ 
haltung des Menschen vor Gott. Der Mensch 
ist Knecht vor Gott u. schuldet als solcher 
Gott G. (Mt. 20, 1/15; Lc. 17, 7/10). Er ist 
in radikalem Ernst auf die Erfüllung des Wil¬ 
lens Gottes verwiesen (vgl. bes. die Antithe¬ 
sen der Bergpredigt). Der jüd. Gesetzes-G. 
mit seiner oft nur vordergründigen Bindung 
an eine formale Autorität (,Es steht geschrie¬ 
ben“) ist auf seine letzte Wurzel zurückge¬ 
führt u. damit persönliche, unmittelbare u. 
unausweichliche Forderung geworden. Gegen¬ 
über dem AT verlangt Jesus einen verinner¬ 
lichten G. Die rein formale Erfüllung des 
Gesetzes genügt nicht (Mc. 7, 9/13. 15; 10, 2/9; 
Mt. 23, 23f), es muß der Sinn des Gesetzes 
getroffen werden (Mc. 2, 27f; 3, 4). Das ganze 
Gesetzestun muß vom Hauptgebot der Got¬ 
tes- u. Nächstenliebe getragen sein (Mt. 22, 
34/40; Mc. 12, 28/31). Es geht in der G.for- 
derung um die Hingabe der ganzen Person 
(Mc. 8, 34/7; 10, 21). Neben die VerinnerK- 
chung tritt die Radikalisierung des G.an- 
spruches. Sie liegt einmal in der konsequenten 
Bindung an Jesus, der zur Entscheidung 
zwingt (,Ieh aber sage euch“) u. den G. in die 
Freiheit überführt (Mc. 10, 17/21; Mt. 19, 16/ 
22); zum anderen wird darin die angebrochene 
Gottesherrschaft sichtbar: ,weil die eschato- 
logische Stunde des Heiles geschlagen hat, 
darum greift Jesus unbekümmert um die 
Verhältnisse u. Schwierigkeiten in dieser Welt, 
ohne Rücksicht auf die menschliche Schwach¬ 
heit u. ‘Herzenshärte’ auf den ursprünglichen 
Willen Gottes zurück u. stellt die Gottesfor¬ 
derung hin ...“ (Schnackenburg 57). Weil in 
Jesus die Königsherrschaft Gottes begonnen 
hat, wird der atl. G. gegen Gott nun unmittel¬ 
bar G. gegen Jesus. Die vernunftlose Kreatur 
gehorcht ihm (Mc. 4, 41 par.), selbst die Dä¬ 
monen folgen seinem Wort (Mc. 1, 27). Den 
Menschen bindet er an seine Person (Mc. 1,16/ 
20); die G.gefolgschaft schafft ein engeres Ver¬ 
hältnis zu ihm, als es die Bande des Blutes 
vermöchten (Mc. 3, 35 par.). Im Endgericht 
wird das Urteil über den Menschen nach sei¬ 
ner Stellung zu Jesus gefällt (Mt. 25, 31/46). 
Der G.anspruch Jesu ist so umfassend, daß 
an ihn glauben u. ihm gehorchen identisch 
werden (Joh. 3, 35f; 8, 31f. 51; 12, 47f u.ö.; 
bes. charakteristisch für den johanneischen 
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Glaubensbegriff). - Die Verkündigung Jesu 
weist dem G. fundamentale Heilsbedeutung 
zu. Mit ihm sind Lohn (Mt. 5, 19; 7, 21; 
19, 17 u.ö.) n. Strafe (Mo. 9, 43/8; Mt. 10, 28 
u.ö.) verknüpft. Trotzdem soll er geleistet 
werden ohne Anspruch u. Forderung (Mt. 20, 
1/16; Lc. 17, 7/10), allerdings auch nicht um 
seiner selbst willen, womit Jesus sich von je¬ 
der idealistischen Ethik absetzt. Das Tun des 
Guten um des Guten willen kennt er nicht; der 
Lohn steht für ihn hinter jedem rechten Tun 
(Mt. 6, 1/8. 16/8). Die menschliche Autorität 
spielt in der G.verkündigung Jesu eine gerin¬ 
ge Rolle. Mc. 12, 13/7 par. anerkennt den 
Kaiser als ordnungsgebietende Autorität, die 
nach Joh. 19, 11 wieder auf Gott zurückge¬ 
führt wird. In der Rede zur Aussendung der 
72 werden diese als Stellvertreter Jesu zu 
Autoritätsträgern in seinem Namen gemacht 
(Lc. 10, 16). Im Verfahren gegen den sich ver¬ 
fehlenden Bruder wird die ecclesia zur G. 
fordernden Instanz (Mt. 18, 17). 

c. Paulus u. nachpauünisches Schrifttum. 
1. Soteriologische Bolle des Gehorsams. Pau¬ 
lus verkündet die Befreiung vom Gesetz. 
Dabei bleibt er formal dem jüd. G.denken ver¬ 
haftet; er gibt ihm jedoch einen ganz neuen 
Sinn. Der Gesetzes-G. Jesu bewirkt die Be¬ 
freiung vom Gesetz (Gal. 4, 4). Der Ungehor¬ 
sam des ersten Adam forderte den G. des 
zweiten (Rom. -5, 19). Der G. Jesu begründet 
für ihn persönlich die Erhöhung zum Kyrios 
(Phil. 2, 8/11) u. für die Welt das Heil (Rom. 
5, 19). Die soteriologische Rolle des G. wird 
noch deutlicher, wenn das Heil im Glaubens- 
G. (ÜTTacKOY] TTtcTTEw«;) zugängüch wird (Rom. 
1,5; 16,26; Gal. 3,5; vgl. C. Andresen, Art. 
Erlösung: o. Bd. 6, 100). Der erlösende G. 
wirkt befreiend vom Gesetz der Sünde, be¬ 
deutet aber neue Bindung an die Gerechtig¬ 
keit (Rom. 6, 16/23). Paulus ruft deshalb zum 
G. gegen die Heilsbotschaft auf (Rom. 15, 18; 
2 Cor. 7,15; 10, 5; 2 Thess. 1, 8) u. verkündet 
insofern eine Identifikation von Gehorchen u. 
Glauben (Rom. 16, 19; Gal. 5, 7; 2 Cor. 9, 13; 
Phil. 2, 12). Denn der Glaube an Christus 
bedeutet G. gegen den Vater. Konkret be¬ 
währt sich der Gott geschuldete G. im G. ge¬ 
gen den Verkündiger der Heilsbotschaft 
(Rom. 15, 18; 2 Cor. 7, 15; 10, 4/6; vgl. auch 
Phm. 21). - Die soteriologische Bedeutung des 
G. ist auch im Hebräerbrief klar herausge¬ 
stellt. Die Inkarnation gilt als G.akt (Hebr. 
10, 5/10); der Leidens-G. ist der Weg zur 
Einsetzung als Hoherpriester (5, 7/10). Die 


in der Kraft des Geistes gewirkte Selbsthin¬ 
gabe (9, 14) schenkt das Heil denen, die ge¬ 
horchen (5, 9). Wieder sind glauben, hören 
u. gehorchen miteinander verbunden (4, 1/10). 
Ungehorsam entspricht Unglauben (2, 2; 4, 6. 
11). Die im G. gegenüber Gott vereinte Ge¬ 
meinde ist auch in bereitem G. unter sich ver¬ 
bunden (13, 17). 

2. Soziale Bedeutung. Deutlich ergibt sich 
so der G. als Grundhaltung christlichen Le¬ 
bens vor Gott. Zur heilsmittlerischen Funk¬ 
tion des G. tritt nun in der christl. Gemeinde 
seine soziale Rolle. Gehorsame Unterordnung 
gilt als Prinzip der gottesdienstlichen Ord¬ 
nung (1 Cor. 14, 32) u. der christl. Familien- 
gemeinschaft (1 Cor. 11, 3/12; Eph. 5,22; 6,1; 
Col. 3, 18). G. ist die Haltung des Sklaven 
seinem Herrn gegenüber (Eph. 6, 5/8; Col. 3, 
22/4) u. ist grundsätzlich auch der staatlichen 
Obrigkeit zu leisten (Rom. 13, 1/7). Entspre¬ 
chend der Bedeutung des G. wird in den La¬ 
sterkatalogen der Ungehorsam gebrandmarkt 
(Rom. 1, 30). - Die ntl. Spätschriften bleiben 
in dieser Betonung des G. im sozialen Be¬ 
reich (bes. 1 Petr.). Die gehorsame Unter¬ 
ordnung unter menschliche Autorität als 
Weise der Unterordnung unter Gott, die in der 
synoptischen Jesusverkündigung nur schwach 
angeklungen ist, wird hier weiter ausgefülirt 
(vgl. auch Act. 4, 19; 5, 29) u. nimmt darin 
Gedanken des AT wieder auf. Derlei Ausfüh¬ 
rungen begründen das grundsätzlich loyale 
Verhalten der Christen gegenüber vorgege¬ 
benen staatlichen u. gesellschaftlichen Ord¬ 
nungsgefügen. Sie motivieren damit den ge¬ 
sellschaftlichen G. religiös. 

d. Apostolische Väter. 1. Erster Clemensbrief. 
Das urkirchliche Schreiben der röm. Christen¬ 
gemeinde an die Gemeinde in Korinth impli¬ 
ziert von seiner Thematik her das Wort vom 
G. Hier wird G. zum eigenen ethischen Wert, 
der der Demut zugeordnet ist (die Verobjek- 
tivierung neutestamentheher Grundhaltungen 
zu selbständigen ethischen Werten u. Tu¬ 
genden ist in 1 Clem. eine deutliche Folge 
der hier vollzogenen Enteschatologisierung 
der christl. Botschaft). Vollkommene G.lei- 
stung gilt in 1 Clem. als Grundlage der christl. 
Gemeindeordnung. Exempla solcher G.lei- 
stung entnimmt der Brief einmal dem AT; 
Noe, Henoch, Abraham u.a. (7/10 u.a.; 
stets ÜTTaxo;^), zum anderen aus dem der 
stoischen Weltanschauung entnommenen 
Ordnungsgedanken, der im gesamten Kosmos 
aufscheint: kosmische Ordnung (20, 1/12), 
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menschlicher Leib (37, 5), militärische Ein¬ 
heit (37,2), Staatsgefüge (61,1; stets uTroTayYj). 
Die jeweilige bestehende Ordnung soll in der 
Christi. Gemeinde nachgelebt werden u. zur 
selbstverständlichen Unterordnung führen. 
Dabei ist alttestamentliches Vokabular mit 
hellenistisch-stoischem verbunden, ohne zu 
harmonischer Koinzidenz gelangt zu sein. Der 
über all dieser Ordnung stehende Gott, von 
dem letztlich alle G.forderung ausgeht u. des¬ 
sen Wille in allem tadellos erfüllt werden muß 
(45, 7; 58, 2), hat alle Ordnungen so gefügt u. 
auch die christl. Gemeinde in ihrer Struktur 
genau bestimmt (43,1.4). Die grundsätzliche 
Forderung der Einsichtigkeit aller griechisch- 
römischen ÜTraxof) u. uTTOTayvi ist dabei aufge¬ 
geben : Gottes Wille muß auch mit dem Opfer 
des Herzens erfüllt werden (18, 17); dem G.- 
willigen wird Gott auch vergelten nach all 
seinen Werken (11, 2; 30, 6. 8; 35, 1. 7; 45, 8; 
58, 2; 59, 2f). 

2. Ignatius von Antiochien. Das enge An¬ 
knüpfen der sieben Ignatiusbriefe an pauli- 
nische Wendungen hebt Jesu G. als vorbild¬ 
lich für den Christen hervor u. betont damit 
wiederum die soteriologische Funktion des G. 
Die Betonung der ethischen Vorbildlichkeit 
des irdischen Jesus spielt bei Ignatius auch 
sonst eine wichtige Rolle (zB. ad Polyc. 5, 2 
für die Ehelosigkeit), zweifellos eine Folge 
seiner Abwehr doketistischer Verkürzungen 
des überkommenen Christusbildes. Die Ord¬ 
nung der Gemeinde mit notwendiger Unter- 
u. Überordnung leitet Ignatius her von der 
Ordnung, die zwischen dem himmlischen Va¬ 
ter u. seinem Sohn im Fleische waltete u. sich 
zwischen Jesus Christus u. seinen Aposteln 
fortsetzte. In der Gemeinde läuft die Linie 
fort: Bischof - Presbyterkollegium - Diako- 
ne - Gläubige (Magn. 13, 2; Trall. 2, 1/3; ad 
Polyc. 6, 1). In gehorsamer Unterordnung 
unter den Bischof u. das Presbyterium zeigt 
sich die wahre Christusgemeinschaft (Eph. 
20, 2). Dabei ist solcher sichtbar geleistete G. 
auch Prüfstein für die wirkliche, heilbringende 
Unterordnung unter Christus, den unsichtba¬ 
ren Bischof (Magn. 3, 2). Die christusver¬ 
bundene Unterordnung wird von Ignatius so 
sehr geschätzt, daß er bereit ist, sich für die, 
die sich dem Bischof, den Presbytern u. den 
Diakonen unterordnen, als ,Lösegeld* hinzu¬ 
geben (ad Polyc. 6, 1). - Die im 1. Clemens¬ 
brief u. bei Ignatius deutlich werdende Stu¬ 
fenordnung der Autoritäten wird zwar von 
beiden selbständig motiviert; sie findet aber 


in der spätantiken Gesellschaftsordnung ihre 
genaue Entsprechung. Alle G. fordernden Stu¬ 
fen partizipieren dabei an Gottes Autorität. 
In der heidn. Umwelt sind sie selbst Erschei¬ 
nungsweisen des Göttlichen; im christlichen 
Ordnungssystem ist dies reduziert auf ein ab¬ 
hängiges, stellvertretendes Teilhaben an Got¬ 
tes Macht. Dieses Stufendenken aus der spät¬ 
antiken Gesellschaftsordnung beeinflußt die 
ordnende Funktion des christl. G. entschieden 
mehr als etwa die knappe Fornlel (Lc. 10,16). 
Gerade dieser Einfluß läßt es verständlich 
werden, warum eigentlich die ganze alte 
Kirche nie über die Legitimation menschlicher 
G.forderung reflektiert hat (vgl. A. Dihle, 
Art. Demut: o. Bd. 3, 743, wo die genannte 
spätantike Gesellschaftsordnung als Folie der 
christl. Demutslehre verstanden wird). 

II. Altkirchliche Literatur, a. Zweites u. 
drittes Jh. 1. Apologeten. Für die christl. 
Apologeten des 2./3. Jh. ist der Aufweis treuer 
Staatsgesinnung vordringlich. Sie setzen die 
Linie der ntl. Briefliteratur u. der Apostoli¬ 
schen Väter fort: Nein zum Staat u. Aufkün¬ 
digung des G., wo immer der heidn. Staat mit 
dem Absolutheitsanspruch göttlicher Ver¬ 
ehrung auftritt (zB. Mart. Polyc. 8 [6/8 Musu- 
riUo]; Acta Seiht. 6 [86 M.]; lustin. apol. 1,17; 
Tert. apol. 28, 3/33, 4 [CCL 1, 140f]; Hippol. 
in Dan. 3, 20/5 [GCS 1, 1, 160/71]); daneben 
aber loyale Staatsbejahung im Gefolge der 
stoischen Ordnungsbegründung, deren So¬ 
zialethos das Christentum übernimmt. Un¬ 
terordnung u. G. gegenüber dem Staat über¬ 
steigern sich, weim die Christen sich als das 
eigenthehe Ferment der menschlichen Gesell¬ 
schaft u. als staatserhaltendes Element be¬ 
zeichnen (Aristid. apol. 16, 6 [26f Geffcken]; 
Ep. ad Diogn. 6 [PG 2,1176A/C]; lustin. apol. 
1,17; Melito bei Euseb. h. e. 4,26; Tert. Scap. 2 
[CCL 2,1127f]; apol. 32 [CCL 1,142f]; Orig. c. 
Cels. 2, 30; 8, 70 [GCS 2, 157f; 3, 286f; bes. 
287, 2/4] u.a.); vgl. H. Rahner, Kirche u. 
Staat im frühen Christentum (1961); H. U. 
Instinsky, Die alte Kirche u. das Heil des 
Staates (1963). Neben dem G. gegenüber dem 
Staat bleibt selbstverständlich die grundsätz- 
hche Anerkennung der göttlichen G.forderung 
bestehen. Die typologische u. allegorische Deu¬ 
tung des atl. Gesetzes aktuahsiert dieses 
für die christl. Gegenwart (Barnabasbrief). 
Dazu begegnet die Betonung, daß bei aller 
Wandlung der Verkündigung des Gottesge¬ 
setzes die G.forderung konstant bleibt (Tert. 
adv. lud.). 
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2. Clemens von Alexandrien. Das umfang¬ 
reiche Werk des Clemens v. Alexandrien will 
das gesamte Christenleben erfassen, ordnen u. 
den Christen zur Vollendung in der Gnosis 
führen. Es ist ein echt pädagogisches Werk; 
der göttliche Logos wird mit Vorliebe in der 
Gestalt des Erziehers u. Lehrers gefeiert (F. 
Normann, Christos Didaskalos [1967] 153/77). 
Ein Werk, das so sehr unter den Gedanken 
der Erziehung gestellt ist, dessen Folie die 
Überzeugung ist, daß die göttliche Pronoia 
wesentlich auch göttliche Paideia ist, muß 
notwendig dem G. eine bedeutsame Rolle zu- 
teilen. Das wird noch einsichtiger, wenn der 
göttliche Pädagoge selbst als ,Diener des Wil¬ 
lens seines Vaters' vorgestellt wird (paed. 1,4, 
1 [GCS 12, 91, 23 f]). Tatsächlich wird die 
Notwendigkeit u. Funktion des G. im Chri¬ 
stenleben ausführlich betont. Das ist zu¬ 
nächst einmal seine selbstverständliche so¬ 
ziale Rolle: Kinder gehorchen ihren Eltern 
(Strom. 4, 65, 1; 5, 13, 2 [GCS 52, 277, 28 f. 
334, 21f]), Sklaven ihren Herren (4, 65, 2 
[277f]), alle Menschen der staatlichen Obrig¬ 
keit (1, 165, 4; 7, 42, 7 [GCS 52, 103, 23f; 17, 
32, 12f]). Diesen natürlichen Ordnungsmäch¬ 
ten u. G.instanzen treten Gottes Gebote, die 
des AT (2, 7, 2. 134, 1; 3, 106, 4; 4, 68, 1 
[GCS 52, 116. 187. 245. 278] u.a.) u. des 
Evangeliums (7, 88, 6 [GCS 17, 63]), zur Seite, 
durch die der göttliche Logos vom Menschen 
G. fordert. In der Erfüllung solchen G. ist 
dem Menschen ein Weg gewiesen, zum ,Die¬ 
ner Gottes zu werden' (7, 19, 2 [14, 7]). Über 
den Ordnungscharakter hinaus trägt der G. 
bei Clemens soteriologischen Wert. Clemens 
nimmt die pauhnische Gleichsetzung von 
Glauben u. Gehorchen wieder auf: dem Logos 
gehorchen ist an ihn glauben (3, 

106, 4 [GCS 52, 245]). Natürlich ist der gött¬ 
liche Logos selbst Ur- u, Vorbild allen Ge- 
horchens; er wurde Mensch, um uns den Weg 
des G. zu lehren (1, 46,1; 7, 8, 6 [GCS 52, 30, 
19/21; 17, 8, 6/9]). Der glaubende G. ist 
heilsmittlerisch: durch G. findet der Sünder 
wieder seine Seele (1, 171, 4; 2, 134, 1; 4, 27, 
3 [GCS 52, 106. 187.260]: xoctä -r/jv ÖTtaxo/jv), 
die er in seiner Sünde im Ungehorsam ver¬ 
loren hat. Nur im G. bleibt er vor Gott im 
Kindesalter, das ihm allein das Heil zusichert 
(protr.lll, 1 [GCS 12,78,25/31]; Adam wurde 
im Paradies durch Ungehorsam zum Manne). 
Wer leistet im Menschen diesen G. ? Für Pla¬ 
to, der für Clemens ja wichtige Autorität ist. 
War es die Vernunft, die zum geforderten, auf¬ 


erlegten Handeln überredete u. überzeugte. 
Clemens distanziert sich darin von seinem 
Meister. Erkenntnis des Guten u. vollbringen¬ 
der Wille .sind bei ihm nicht mehr identisch. 
Der Wille ist zur selbständigen Seelenkraft 
geworden (Sitz im Hegemonikon), die gegen¬ 
über den übrigen Seelenkräften sogar eine Art 
Primat besitzt (ström. 2, 77 [GCS 52, 153]). 
Von Gott sind dem Menschen Fähigkeit u. 
Neigung zur Tugend geschenkt (6, 96, 1/4 
[480]; vgl. Karpp 93/6. 101 f. 108f). Die Voll¬ 
endung der Tugend, u. so auch des G., liegt in 
des Menschen Willen; pdcfl-Yjat; u. sind 

hier die Wege zum Aufstieg (ström. 2, 26, 4 
[127] u.a.; s. Völker, Gnostiker 220/30), u. 
lange nicht alle Menschen vermögen diesen 
Weg bis zum Ende zu gehen (6, 96, 4 [480]). 
Der göttliche Logos lädt deshalb nur zum G. 
ein; er zieht an wie ein Magnetstein, aber bei 
uns, in unserem Willen, Hegen Gehorchen u. 
Nichtgehorchen (2, 26, 1/3 [126, 21/127, 7]; 
vgl. 1, 88, 7; 2, 59, 6. 62, 4; 7, 16, 2 [GCS 52, 
57. 145. 146; 17, 12]). Der G. muß also er¬ 
lernt u. eingeübt werden. Für den vollkom¬ 
menen Gnostiker wird er kein Problem mehr 
sein: Einsicht u. Wille sind bei ihm zur Har¬ 
monie gekommen, da er vollkommener Herr 
über alle niederen Seelenkräfte ist (dmx&six; 
Völker, Gnostiker 524/40). Hier geht der er¬ 
lösende G. gegenüber Gottes Anordnungen in 
freiwillige, freudige Zustimmung über: die 
stoische mjyxxToiS-eaLi wird von Clemens wie¬ 
der aufgenommen (ström. 5, 3, 2. 86, 1 [52, 
327, 24. 383, 1]), freilich mit neuem Inhalt 
gefüllt. Der G. des vollkommenen Gnostikers 
wird nun nicht mehr wegen der Gebote, son¬ 
dern um der Erkenntnis selbst willen geleistet; 
daher übersteigt der Vollkommene durch sei¬ 
nen G. die Stufe des ,Dieners Gottes' u. wird 
zum ,Freund Gottes' (7, 19, 2 [GCS 17, 14, 
7. 9]; eine ähnliche Aussage findet sich 
bei Epict. diss. 4, 3, 9: ,Der Freie ist der 
Freund Gottes'). Der vollkommene Gnostiker 
ist von der ,Knechtschaft zur Kindschaft' 
fortgeschritten, er vollbringt die Taten, die 
seiner Erkenntnis entsprechen: die guten 
Werke folgen der Erkenntnis nun doch wie¬ 
der wie der Schatten dem Körper (7, 82, 7 
[59, 11]). Hier hat Clemens fast wieder zu 
Platos Einheit von Tugend u. Wissen zurück¬ 
gefunden. 

5. Origenes. Für Origenes ist der Wille 
Gottes erste Norm allen menschlichen Han¬ 
delns. Diese allumfassende, G. fordernde Norm 
findet der Mensch in der lex naturahs, die je- 
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der Mensch in sieh trägt (c. Gels. 1, 5 [GCS 2, 
59]). Damit sind jedem Menschen Gebote u. 
Verbote auferlegt (ebd. 8, 35 [GCS 3, 251]), 
die er zu beobachten hat, da sie von Gott 
kommen. Denn er ist der Nomothet, auch des 
Naturgesetzes. Zum natürlichen Gesetz tritt 
das göttliche, einmal jenes, das Gott durch 
Moses u. die Propheten verkündete (in Gen. 
hom. 15, 5 [GCS 29, 134]), zum anderen das, 
das Jesus gebracht u. der Kirche zur Ein¬ 
schärfung übergeben hat. Einen Wider¬ 
spruch innerhalb dieser Gesetze gibt es nicht 
(c. Cels. 7, 26 [GCS 3, 177]). In ihrer Aus¬ 
richtung auf die Kirche gründet ihre Einheit 
(in Lev, hom. 6, 2; 13, 4 [GCS 29, 361. 473]). 
Auch den positiven Gesetzen der weltlichen 
Obrigkeit gesteht Origenes G.anspruch zu, 
soweit sie mit den göttlichen Geboten über- 
einstimmen (c. Cels. 5, 37/9; 8, 26 [GCS 3, 
40/4. 242]). Im Abweisen bestimmter staat¬ 
licher Forderungen durch den Christen liegt 
kein asoziales Verhalten, vielmehr sind die 
Christen in jedem Falle die besseren Staats¬ 
bürger, da sie für das Heil aller Menschen 
wirken (c. Cels. 8, 75 [GCS 3, 292] u.a.). - 
Die religiöse Leistung des G., in dem sich der 
Mensch als Täter u. Hörer des Wortes Gottes 
erweist (in Gen. hom. 2, 6 [GCS 29,36/9]), zeigt 
sich in der genannten Bindung aller Gesetze an 
Gott. Die Korrelation von Gehorchen u. Hören 
eröffnet einen neuen Aspekt: der Sünder ist 
schwerhörig u. kann daher nicht gehorchen 
(in des. hom. 6, 6 [GCS 33, 277]). Der Unge¬ 
horsame steht auf der Seite der Sünder (in 
Joh. 19, 3 [GCS 10, 300f]); der Unbeschnit¬ 
tene ist der Ungehorsame (in Jesu Nave hom. 
6, 1 [GCS 30, 321]). Der G. dagegen führt zum 
Heil. Seine Forderung, die eigentlich nicht 
ausgeschlagen werden darf, ist jedoch in den 
freien Willensentscheid des Menschen gelegt 
(zur Insistenz auf dem xö-re^oiSatov des Men¬ 
schen vgl. bes. princ. 3, 1 [GCS 22, 195/244]; 
weitere Texte bei G. Teichtweier, Die Sünden¬ 
lehre des Origenes [1958] 77/85; Karpp 186/ 
229). Der G. bleibt daher immer freie Tat des 
Menschen u. kann insofern auch versagt wer¬ 
den, Wird im freien G. jedoch Gottes Wort u. 
Wüle angenommen, so soll das nicht aus 
Furcht vor der Strafe oder im HinbUck auf 
Lohn geschehen (c. Cels. 3, 78; in Jes. hom. 3, 

1; princ. 3, 5 [GCS 2, 269; 33,253; 22, 271/9]). 
Das treibende Motiv muß die Liebe zu Gott 
sein (c. Cels. 8, 6. 62 [GCS 3, 225. 277f] u.a.; 
vgl. Völker, Vollkommenheitsideal 147/9). Da¬ 
mit distanziert sich Origenes mit den kirch¬ 


lichen Schriftstellern vor ihm von aller nicht¬ 
christlichen, idealistischen Ethik. Die Liebe 
als tragende Kraft des G. ist von Jesus in 
seinem Erdenleben vorgelebt worden (princ 
3, 5; c. Cels. 1, 68 [GCS 22, 271/9; 2, 121/ 
3]). Auch Abraham ist Vorbild solch echter 
G.leistung: vor dem Opfer seines liebsten Soh¬ 
nes Isaak steht Abraham in heftigstem Kampf 
zwischen amor carnis u. amor Dei. Schließlich 
folgt Abraham dem Anspruch des amor Dei u. 
gehorcht Gottes Wort kindlich u. zuversicht¬ 
lich, getragen vom sicheren Vertrauen auf 
Gottes richtige Fügung u. Lenkung (in Gen. 
hom. 8. 9 [GCS 29, 77/92]; in Cant, prooem. 
[GCS 33, 78, 23/30]). Der so geforderte u. in 
den erwälmten Bildern veranschaulichte G. 
gleicht zunächst der G.leistung des stoischen 
Weisen. Doch näheres Zusehen läßt ihn davon 
abheben: das Motiv der Liebe, Gott als 
Zielpunkt allen Gehorchens u. als eigentliche 
Wirkursache jeden rechten G. (in Jer. hom. 
9, 4 [GCS 6, 70]: jede gute Tat wird von Gott 
im Menschen bewirkt). 

h. Spätere Väterzeit. Eine ausführliche Dar¬ 
stellung erübrigt sich. Der G. bleibt die 
grundsätzliche Haltung des Christen gegen¬ 
über den Geboten Gottes. Er bleibt selbst¬ 
verständliche Haltung innerhalb der kirchli¬ 
chen Ordnung u. wird auch weiterhin der 
Staatsgewalt geleistet. Das mit Konstantin 
d. Gr. anbrechende christl. Staatsregiment 
erleichtert die loyale, gehorsame Haltung 
dem Staat gegenüber, die allerdings im Fort¬ 
gang der spätantiken Geschichte neue Proble¬ 
matik impliziert, da kaiserliche u. kirchliche 
Dogmatik oftmals divergieren. Die schemati¬ 
sierende Aufteilung, nach der die östliche 
Kirche treu kaiserlich, die westliche aber 
unter allen Umständen treu kirchlich u. gegen 
den Kaiser opponierend ist, ist genauer zu 
fassen: Treue, Loyalität u. G. dem Kaiser 
gegenüber findet sich immer dort, wo kaiser¬ 
liche u. bischöfliche Dogmatik übereinstim¬ 
men (K. Aland, Kaiser u. Kirche von Kon¬ 
stantin bis Byzanz: Kirchengeschichtliche 
Entwürfe [1960] 257/79). Grundsätzlich bleibt 
der paulinische Gedanke verbindlich, daß 
jede Gewalt von Gott komme. Ihn führt Au¬ 
gustin fort in der Deutung, daß eine schlechte 
Staatsgewalt dem Menschen von Gott zur 
Strafe gegeben sei (civ. D. 19). Besonders 
beeindruckend erwächst daraus bei Gregor d. 
Gr. die Lehre vom ,leidenden G.‘ (E. Caspar, 
Geschichte des Papsttums 2 [1933] 469). Der 
gegenüber Theodosius andere Ansatz des Am- 
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brosius, der den Kaiser unter das Wort 
der Kirche beugt, findet in der spätantiken 
Zeit nur langsam weiteren Ausbau. - Ein 
neues Problem erhebt sich für den G. gegen¬ 
über der staatlichen Obrigkeit, sobald gleich¬ 
zeitig zwei christliche Herrscher mit verschie¬ 
denen politischen Zielen auftreten. In diesem 
Falle ist die Frage der Legitimation des einen 
Herrschers, der allein sich auf Gottes Schutz 
berufen kann u. so allein auch G. fordern 
darf, zu klären. - Die theologische Begrün¬ 
dung des G. verläuft bei den Vätern weithin 
in gleichen Bahnen. Seine Voraussetzung ist 
die allgemein akzeptierte Überzeugung von 
der Willensfreiheit. Ihr Ausgangspunkt ist die 
Lehre vom allmächtigen Willen Gottes. Die 
antike Heimarmene ist aus dem ehristl. 
Weltbild verbannt. Die göttliche Pronoia hat 
sich in der Überzeugung von Gottes Weltlen¬ 
kung in Omnipotenz u. Omniszienz verdich¬ 
tet. Die Lehre vom freien Willen des Men¬ 
schen wird von den Vätern weiterentwickelt 
in der zeitbedingten Auseinandersetzung mit 
der stoischen Schicksalslehre, der gnostischen 
Prädestination, der Astrologie u. ihrem 
Determinismus (vgl. E. Amand de Mendieta, 
Fatalisme et Hberte dans l’antiquitö grecque 
pruges 1945]; U. Riedinger, Die Hl. Sehrift 
im Kampf der griech. Kirche gegen die Astro¬ 
logie von Origenes bis Johannes von Damas¬ 
kus [1956]) u. auch mit dem Manichäismus 
(vgl. Augustinus, De libero arbitrio). Die 
Freiheit des Menschenwillens gilt den Vätern 
als biblisches Erbe; nach der philosophischen 
Terminologie suchen sie. , Jedes Geschöpf ist 
des Guten u. des Bösen fähig; denn es kann 
keinen Lohn geben, wenn man nicht wählen 
kann zwischen zwei Wegen* (lustin. Mart, 
apol. 2, 7; vgl. 1, 43f). Die irenäische Aus¬ 
kunft über den Menschen ,liber in arbitrio 
factus et suae potestatis* (haer. 4, 7; vgl. ebd. 
60, If; 63, 3; 64, 3 [2, 154. 286/9. 297. 299f 
Harvey]) gilt auch für die anderen Väter. 
Tertullian wagt nähere Deutungsversuche. 
Er verbindet das liberum arbitrium, tö 
aiTs^o/icnov, mit der Seele aufgrund ihres 
göttlichen Ursprungs, doch auch mit dem 
Menschen oder der menschlichen Natur als 
Ebenbüd Gottes (bes. an. 21, 6 [CCL 2, 814]). 
G. u. Ungehorsam gründen nun eindeutig im 
freien Willen des Menschen. Der G. ist wert¬ 
volle u. Gott wohlgefällige Tugend. Die Tat 
Adams gilt als Ungehorsam, der damit als 
Sünde ausgegeben ist (Aug. civ. D. 13, 20; 
14, 15; corrept. 6, 9 [PL 44, 920f] u. a.). Der 


G. ergibt sich daraus als Weg ständiger Wie¬ 
dergutmachung; in Jesu Leben behält er sein 
bleibendes Vorbild (Ambr. fid. 5, 15, 183 
[CSEL 78, 284f]; vgl. E. Dassmann, Die 
Frömmigkeit des Kirchenvaters Ambrosius 
von Maüand [1965] 116/34; Aug. s. 188, 3, 3 
[PL 38,1004] u. a.). In der Nachfolge Jesu be¬ 
hält der G. seine Nähe zum Glauben (Ambr. 
Abr. 1,8,72/6 [CSEL 32, 1, 549/52]; fid. 1, 2, 
12 [CSEL 78,8f]; Aug. in ev. Joh. 53,10 [CCL 
36, 456]). Eigentlich ist solcher G. im Men¬ 
schen von Jesus selbst gewirkt (Ambr. 
Isaac 3,7 [CSEL 32,1, 646 f]). Zu den bekann¬ 
ten biblischen G.Vorbildern tritt nach u. 
nach auch Maria (Ambr. in Luc. 2, 16 [CCL 
14, 38]; Aug. pecc. mer. 1, 29,57 [CSEL 60, 1, 
57]). Im christlichen Tugendgebäude tritt 
der G. an die Seite der Demut (Aug. in ev. 
Joh. 25, 16 [CCL 36, 256f]). Er ist daher be¬ 
sonders wichtig für die Jungfrauen, die zu 
Stolz neigen könnten (Aug. bon. coniug. 23, 
30; 24, 32 [CSEL 41, 225. 228]). Schließlich 
gehört der G. einfach zum Menschen (Aug. 
pecc. mer. 2, 11 [CSEL 60, 1, 88 f]; conf. 
3, 8, 15); er ist Mutter u. Wächterin aller 
menschlichen Tugenden (Aug. civ. D. 14, 12). 
Letztlich gründet solche G.forderung in 
sehöpfungstheologischer Einsicht: nur der 
Mensch, der sich Gott unterwirft, kann seine 
von Gott ihm zugedachte Herrscherstellung 
in dieser Welt recht ausüben; haerere supe- 
riori, regere inferiorem (Aug. en. in Ps. 145, 5 
[CCL 40, 2109, 43]; conf. 7, 7, 11 u. a.). 

III. Gehorsam im altkirchlichen Mönch¬ 
tum. Die Sonderwelt des ehristl. Mönchtums 
ist in hervorstechender Weise von G.forde¬ 
rung u. -leistung geprägt. Die Bindung an 
den Willen Gottes u. die Erfüllimg all seiner 
Gebote ist dem Mönch selbstverständlich: 
vgl. Athan. v. Anton. 55 (PG 26, 921/5); Apo- 
phth. patr.: Agatho 3 (PG 65, 109); Martin. 
Brac. sent. patr. 110 (51 Barlow); Pachomius 
in einer koptischen vita: ,Mon Seigneur, je 
n’ai [d’autre] desir que ta volontö* (nach L. 
Th. Lefort, Les vies coptes de s. Pachöme 
[Louvain 1943] 60, 7/9); Basil. reg. fus. 1 (PG 
31, 905/8); Aug. reg. 1 (PL 32, 1377/9); vgl. 
ep. 211, 5 (CSEL 57, 359f); Ben. reg. prol.: 
CSEL 75, 1/9: das Mönchsleben ist labor 
oboedientiae. Der Mönch versteht von Anfang 
an sein Leben einfach als Nachvollzug der 
Gebote Gottes. Dazu erbringt die Mönchs¬ 
ethik eine beachtliche Erweiterung der Ge¬ 
botsskala. Diese Gebote werden teilweise im 
Rückgriff auf das Evangelium u. die dort ge- 
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zeichnete Gestalt Jesu gewonnen, teilweise 
aus Umweltvorstellungen übernommen. 

a. Anackoretisches Mönchtum. Die grundle¬ 
gende Bedeutung des G. ist bereits von der 
anachoretischen Frühstufe des Mönchtums er¬ 
kannt (Apophth. patr.; Ruf. 2; Pambo 3; 
Hyperech. 8; Heracl. [PG 65, 389/92. 369. 
432. 185]). Da die Anachoreten allein oder 
nur in loser Kolonie zusammengefaßt leben, 
ist zunächst die soziale Rolle des G. zurück- 
gedrängt. Der G. ist der Demut zugeordnet 
u. ist Träger der mönchischen Selbstverleug¬ 
nung. Er erhält eindeutig asketischen Stellen¬ 
wert, womit er sich von der antiken, außer- 
christl. G.auffassung deutlich absetzt, auch 
wenn die häufig berichteten, eigenartigen G.- 
praktiken vordergründig kynischen Schau¬ 
leistungen gleichen (Apophth. patr.: Sisoes 10; 
Joh. Colob. 1; Marc. 2 [PG 65, 393/6. 204. 
296]; Joh. Cass. inst. 4, 24/9 [CSEL 17, 63/8]; 
Sulp. Sev. dial. 1, 18f [CSEL 1, 170/2]). Das 
frühe Mönchtum wollte solches Tun als Wei¬ 
se der Selbstverleugnung in der Nachfolge 
Jesu verstanden wissen. Der asketische G. 
dient vorab der abnegatio: ,Werde einer, der 
sich selbst wegwirft, u. wirf deinen Willen 
hinter dich“ (Apophth. patr.: Sisoes 43; vgl. 
ebd.: Zachar. 3 [PG 65,405.180]). Der scopus 
dieser Askese ist der autonomen Selbstvoll¬ 
endung der griech.-röm. Ethik diametral 
entgegengesetzt. Das frühe Mönchtum ver¬ 
steht ihn als letztmögliche Steigerung der 
ntl. Demutsforderung. - Die unumgängliche 
G.leistimg konkretisiert sich in der anaeho- 
retischen Mönchswelt in der Unterwerfung 
unter den geistbegabten Abbas. Der pneuma¬ 
tische Abbas ist die Autorität, der sich der 
Neuling im Mönchsleben unterordnet. In 
heroischen G.leistungen beweist er seinen 
Mönchsberuf (vgl. besonders die Überliefe¬ 
rung von Paulus Simplex: Pallad. hist. mon. 
31 [92/4 Preuschen] u. hist. Laus. 22 [69/74 
Butler]). Der Anachoret ist frei in der Wahl 
seines Meisters. Er wird aber stets bestrebt 
sein, unter solcher Autorität als ,Maß u. 
Norm“ (tüttoi;: Apophth. patr.; Poimen. 174 
[PG 65, 364]) zu stehen u. von ihrem Zu¬ 
spruch (Apophthegma) zu leben. 

b. Koinobitisches Mönchtum. Der G. im 
koinobitischen Mönchtum ist von anderer 
Struktur. Zwar bleibt der asketische Cha¬ 
rakter des G. erhalten. Er nimmt auch die 
soziale Dimension wieder auf, denn der 
Mönch ist ,ein sanftes u. geselliges Wesen, u. 
nicht ein ungeselliges noch ein wildes“ (Basil. 


reg. fus. 3, 1 [PG 31, 917 A]; vgl. Epict. diss. 
2, 10, 14). Überdies spielt die selbstverständ¬ 
liche antike Überzeugung, daß es grundsätz¬ 
lich Menschen gibt, die führen u. leiten kön¬ 
nen, u. andere, die geführt werden müssen 
(zB. Basil. spir. sanct. 20 [PG 32, 160f]), eine 
wichtige Rolle, die das Kloster zur ,G.- 
schule“ macht. 

1. Pachomius. Das pachomianische Koino- 
bion ist aus seelsorgerlichen Motiven ent¬ 
standen: die klösterliche Gemeinschaft will 
das Heil des einzelnen Mönches sichern. Der 
G. gehört dabei zu den wichtigsten Funda¬ 
menten des gemeinsamen Lebens. Für den 
Mönch ist alles von der Regel bzw. vom Oberen 
festgelegt: Gebet (Pachom. praec. 127 [47 
Boon]), Arbeit (ebd. 123 [46 B.]), Nahrung 
(ebd. 73/80 [34/6 B.]) u. Kleidung (ebd. 2. 61 
[13. 32 B.]). Die Regel selbst erfährt als 
Norm hohe Achtung (Theodor, ep.: 106, 
lOf B.; Orsiesius 21. 28 [122. 129 B.]; vgl. 
auch den legendären Bericht über den Ur¬ 
sprung der Regel: Pallad. hist. Laus. 32 [87/ 
96 Butler]). In der Sorge um die G.Währung 
schuf Pachomius das Institut des Zweiten 
im Kloster (vgl. die Zusammenfassung im 
Liber Orsiesii 13/5. 18 [116/8. 120 Boon]). 
Obere u. Untergebene sind an die Regeln u. 
Anordnungen Pachoms gebunden (Pachom. 
praec. et inst. 18 [58/62 B.]); zur Kontrolle 
der Oberen baut Pachomius die Möglichkeit 
eines überwachenden ,Brüderkollegiums“ ein 
(praec. atque iud. 9 [67 B.]). Zu beachten ist 
die feste Verbindung der Regel mit der Hl. 
Schrift (vgl. die koptischen Pachomiusviten 
[Lefort aO. 22. 27. 95]), weshalb auch das 
pachomianische Klosterleben als Leben nach 
dem Evangelium verstanden sein will. Die 
Bindung an das Evangelium macht die ein¬ 
deutig religiöse Zielsetzung der Gemeinschaft 
noch einsichtiger u. führt auch den G. über 
reinen Gesetzes-G. hinaus: die Liebe ist die 
Erfüllung des Gesetzes (Rom. 13, 10, vgl. 
Pachom. praec. atque iud. prol.: 63 B.). Die 
Insistenz auf dem G. u. dessen religiöser Er¬ 
füllung verbieten es, Pachoms G.konzeption 
in militärische Kategorien zu zwängen. 

2. Schenute von, Atripe. Der jüngere Lands- 
maim Pachoms, Schenute von Atripe (gest. 
um 451), übernimmt Formen der klösterlichen 
Organisation, wie sie Pachomius entwickelte, 
verschärft jedoch die monastische Disziplin. 
Die G.forderungen sind gehäuft, u. das mo¬ 
nastische Leben ist bis ins kleinste reglemen¬ 
tiert (Leipoldt 49. 75). Sie überraschen durch 
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ihre Härte u. Schroffheit; Sehenute nennt 
seine Gesetzesforderungen selbst .Feindschaft, 
Trübsal u. Spott“ (ebd. 49). Zum Gehorchen 
verpflichten die klösterlichen Gesetze, die 
Anweisungen Schenutes u. die Befehle der 
Zweitoberen (ebd. 127f). Begründet wird die 
rigorose G.forderung, die dazu mit drasti¬ 
schen Strafandrohungen sanktioniert ist, 
häufig mit der .Anordnung der Väter“ (ebd. 
99f u. ö.). Zu verstehen ist sie vom Charakter 
Schenutes her u. von der Schwierigkeit, eine 
in die Tausende zählende Mönchsgemeinde 
zu leiten, die ohne besondere menschliche u. 
theologische Bildung Zusammenleben mußte. 
Dazu kreist Schenutes eigenes Denken ganz 
um den G.: das Verhältnis zu Gott ist vorab 
unter der Idee des G. gesehen, u. Sünde ist 
einfach mit Ungehorsam identifiziert (ebd. 
74. 101). 

3. Basilius. Das koinobitische Mönchtum 
hatte in Basilius von Caesarea einen ent¬ 
scheidenden Förderer, der ihm in der Kirche 
des Ostens Heimatrecht verlieh. Mit der o. Sp. 
410 erwähnten Betonung der sozialen An¬ 
lage des Menschen hängt die starke Hervor¬ 
kehrung gehorsamer Unter- u. Zuordnung in 
der basilianischen Mönchsgemeinschaft zu¬ 
sammen, die Basilius als Brüdergemeinschaft 
sieht. Die basüianische G.auffassung zeigt 
wieder deutlich die beiden Aspekte: asketi¬ 
schen G. als Übung der Selbstverleugnung u. 
sozialen G. als Garant für das Bestehen der 
Brüdergemeinschaft, die dem Individuum 
gegenüber den Primat besitzt (zur innerba- 
siüanischen Entwicklung des G.verständnis- 
ses in den Regulae morales, dem kleinen u. 
großen Asketikon vgl. Gribomont). Die Aus¬ 
schaltung jeglicher Eigeninitiative ist das 
.Leitmotiv“ des asketischen G. bei Basilius 
(reg. brev. 60. 74. 96. 118/23. 138 [PG 31, 
1121/4. 1134. 1149. 1161/5. 1173]). Alles ist 
seiner Norm unterworfen; Gebet (147. 225 
[1180. 1232]), Lesung (96 [1149]), Arbeit (reg. 
fus. 41 [1021/4]), Nahrung u. Kleidung (reg. 
brev. 93 [1148]) u. Schlaf (43 [1109]). Selbst 
eine Mehrleistung an Askese darf nicht dem 
Eigenwillen entspringen (137. 223 [1173. 
1229]). Der G., der den Mönch bis zum Tode 
bindet, soll geleistet werden im Geiste der 
Demut u. der Liebe (reg. fus. 28, 2; reg. brev. 
166 [989 B/C. 1192]). Solch heroische G.lei- 
stung soll ein Weg zur ,epektasis“ sein (Amand 
de Mendieta, Ascese 334f). Die Basihusre- 
geln enthalten keine vollständige klösterliche 
Gesetzgebimg. Sie bestehen aus einer Fülle 


von Einzelanweisungen. Die eigenthche G.- 
norm liegt daher unmittelbar beim Oberen 
der basilianischen Gemeinschaft, dessen Stel¬ 
lung sich mit fortschreitender Entwicklung 
des basilianischen Regelwerkes verfestigt. 
Er soll in seinem Befehlen weise *discretio 
zeigen, die auf individuelle Veranlagungen 
Rücksicht nimmt (reg. brev. 152. 303 [PG 
31, 1181. 1296f]). In seiner Befehlsvollmacht 
ist er keineswegs frei; er ist an die Hl. Schrift, 
das Grundgesetz der basilianischen Mönchs¬ 
gemeinschaft, gebunden, die lediglich ein 
Leben ,secundum scripturam“ sein will (303 
[1297 C/D]). Der Obere ist daher nur Inter¬ 
pret des evangelischen Lebensgesetzes. Das 
Evangelium zieht seiner Befehlsgewalt auch 
Grenzen (reg. brev. 47. 114. 119 [1113/6. 
1160. 1164 A/B]). Aus der Verankerung des 
G. im Evangelium ergibt sich der Grund der 
strengen Forderungen. Es ist das Vorbild des 
gehorsamen Jesus, der nur den Willen des 
Vaters kennt (Joh. 6, 38 zitiert in reg. fus. 
5, 3; reg. brev. 1. 60. 74. 137. 138 [921 C. 
1081 C. 1124 A. 1133 C. 1173 A. B]; Phil. 2, 8 
in reg. fus. 28, 2; reg. brev. 116 [989 B. 
1161 B]). Das biblische Verständnis der 
Nachfolge Jesu ist dabei im Sinne des plato¬ 
nischen Spiritualismus verschärft. Die strenge 
Verpflichtung auf den G. hängt auch mit 
Basilius’ Überzeugung zusammen, daß der 
Besitz einer Tugend den aller anderen ein¬ 
schließt (reg. fus. 2, 1; reg. brev. 233 [908f. 
1237/40]). Dabei ist Basilius wiederum stoi¬ 
schem Erbe verpflichtet. Ein letzter Grund 
für die starke Betonung des G. bei Basilius 
dürfte in den kirchlichen Verhältnissen seiner 
Zeit liegen: die im G. vorbildlich diszipliiüer- 
te Mönchsgemeinschaft wird den zerstritte¬ 
nen Christengemeinden als Idealbild vorge¬ 
stellt. 

c. Mönchtum im Westen. 1. Augustinus. Die 
klösterliche Gemeinschaft des Priesters u. 
Bischofs Augustin ist wie jede Mönchsge¬ 
meinschaft auf den G. verpflichtet. Die Ge¬ 
meinschaft hat ihrem Oberen zu gehorchen 
(Aug. reg. I 6 [hrsg. von L. Verheijen, La 
regle de s. Augustin 1 (Paris 1967) 150]: pater 
et praepositus; reg. II 7, 1 [435]; praepositus 
et Presbyter). Von ihm u. der Regel wird das 
klösterliche Leben genau bestimmt; G. soll 
frei u. freudig geleistet werden, schenkt er 
doch selbst wahre Freiheit (reg. 14/6 [150]; II 
7 [435f]); das natürliche Kind-Vater-Verhält¬ 
nis ist sein Leitbild (reg. II 7,3 [436]), das sei¬ 
nerseits wiederum Abbild des Verhältnisses 
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Gottes zu den Menschen ist (en. in Ps. 70, 1, 2 
[CCL 39, 941/3]). Die knappen Ausführungen 
der Regeln sind vom weiteren Schrifttum Au¬ 
gustins aus zu ergänzen. Danach ist der G. 
als Unterwerfung unter Gott u. seine Gebote 
eine Grundhaltung des Menschen: (oboedien- 
tia) mater quodam modo est omnium custos- 
que virtutum (civ. D. 14,12; vgl. en. in Ps. 71, 
6 [CCL 39, 975]). Er wird selbst noch im Jen¬ 
seits dasein, als süßes u. leichtes Joch (civ. D. 
19, 27). Bei der allgemeinen Betonung des G. 
orientiert sich Augustin vorab an Gen. 3,1 (en. 
in Ps. 70, 2, 7 [CCL 39, 966]; Gen. ad litt. 8, 6 
[CSEL 28, 1, 239f]; civ. D. 12, 21). Dem 
klösterlichen G. kommt weitere Motivierung 
zu vom Gedanken, in einer Gemeinschaft die 
apostolische Urgemeinde (Act. 4, 32) neu 
aufleben zu lassen (Aug. reg. 1 [PL 32, 1379]; 
zur häufigen Zitation von Act. 4, 32. 35 vgl. 
Verheijen 204f). Nach en. in Ps. 132, 2 
(CCL 40, 1927, 4. 6) ist gerade diese Forde¬ 
rung ,tuba‘ u. ,clamor Dei, clamor Spiritus 
sancti*. Die damit geforderte Einheit macht 
den G. unentbehrlich. Die erstrebte unitas ist 
nicht einfaches Fortwirken des Neuplatonis¬ 
mus. Augustin entdeckt die Einheit in der 
Trinität; von dorther läßt sie sich in Christus 
auf die Menschen herab (c. Petil. 2, 104, 239 
[CSEL 52, 152/5]). So findet Augustin in der 
anima una der Apostelgeschichte die anima 
unica Christi (en. in Ps. 103, 1, 4 [CCL 40, 
1476, 13f]; ep. 243, 4 [CSEL 57, 571 f]). Die 
Einheit wird durch die Eucharistie gewahrt 
(s. 272, 1 [PL 38, 1246]). Da sie der menschli¬ 
chen Unvollkommenheit wegen nicht ganz u. 
voll gelebt werden kann, wünscht Augustin 
seine Hörer wenigstens als amatores unitatis 
(en. in Ps. 4, 10 [CCL 38, 19]). Vom Gedan¬ 
ken der Einheit her ist Augustins monasti- 
scher G. also zu verstehen. Er ist damit mehr 
als äußerlicher Garant für das gleichförmige 
Funktionieren der Gemeinschaft. Augustin 
hat den klösterlichen G. somit christologiseh 
begründet u. damit auch die wesenhaft ek- 
klesiologische Dimension der monastischen 
Gemeinschaft aufgezeigt. 

2. Johannes Cassianus. Job. Cass. über- 
heferte die ägyptische Mönchstradition dem 
Abendlande u. sicherte ihr hier einen festen 
Platz. Seine G.lehre entbehrt tieferer Be¬ 
gründung. Die selbstverständliche Notwen¬ 
digkeit des G. für den Mönch wird jedoch 
häufig betont. Er ist die bereitwillige Unter¬ 
werfung des Eigenwillens unter fremden 
Befehl u. so ein Zeichen der Stärke, während 


das Verharren im Eigenwillen Zeichen der 
Krankheit ist (conl. 16,24 [CSEL 13, 2, 458f]). 
Der G. steht auch für Cassian am Anfang 
aller Tugenden (inst. 4, 30, 1 [CSEL 17, 68]) 
u. ist die geziemende Äußerungsweise der 
Demut (4, 39, 2. 41, 3; 5, 10 [75. 77. 88]; häu¬ 
fig erscheinen oboedientia u. humilitas in un¬ 
mittelbarer Korrelation). Die Anfänger im 
Mönchsleben müssen den G. erlernen (4, 8. 
10. 23 [52f. 53f. 62f]). Auch die Oberen müs¬ 
sen zuvor durch die Schule des G. gegangen 
sein. Gut gehorchen u. gut befehlen können 
gelten als besondere Geistesgaben (2, 3. 4 [18/ 
20]). Die Wirrnisse im zeitgenössischen 
Mönchtum führt Cassian darauf zurück, daß 
die gegenwärtigen Oberen nicht zu gehorchen 
gelernt hätten (ebd.; vgl. Apophth. patr.: 
Moses 9 [PG 65, 285 B]). Der G. wird dem 
Oberengeleistet (Joh. Cass. inst. 2, 3, 3 [CSEL 
17,19]), der nicht nur die äußere Ordnung über¬ 
wacht, sondern auch über Gedankenregungen 
Rechenschaft erhebt (3, 9 [43 f]; dem pneuma¬ 
tischen Mönchsvater war die Herzenskenntnis 
als Gabe zugeschrieben, nun wird aus dem 
Charisma Institution!). Der Obere steht vor 
dem Mönch mit göttlicher Vollmacht: velut 
a domino sibi esse praeceptum (4, 10. 27, 4 
[53f. 67]). Vorzügliche Norm für das ge¬ 
samte Mönchsverhalten ist die Tradition der 
Väter (1, 2, 4; 2, If; 4 [lOf. 17f 49/78]). Cas¬ 
sian denkt vorab an die Väter von Ägypten. 
Sie haben die Tradition am reinsten bewahrt. 
Ihre Anfänge gehen in die apostolische Zeit 
zurück, verdanken sie doch dem EvangeHsten 
Markus ihre ,RegeT (2, 5, 1 [20]). Das für das 
südgallische Mönchtum charakteristische 
Festhalten an der Tradition (vgl. den Gna¬ 
denstreit, bes. Vinzenz von Lerin) zeigt sich 
hier auch in der G.auffassung. Die Befehle 
werden mit der traditio patrum motiviert u. 
jede Diskussion ist ausgeschlossen (conl. 18, 3 
[CSEL 13, 2, 508]). Über die Erfüllung der 
Vätemorm hinaus will Cassian mit seiner 
G.forderung schheßlich auch die Erniedri¬ 
gung u. den G. Jesu nachvollzogen sehen 
(conl. 19, 6/8; 24, 26 [539/43. 704/11]), wes¬ 
halb der Mönch in seinem G. sich als Nach¬ 
folger Jesu wissen darf. 

3. Regula Magistri u. Regula Benedicti. 
Die in den vergangenen zwei Jahrzehnten 
geführte Diskussion um das Verhältnis der 
sogenannten Regula Magistri zur Regula Be¬ 
nedicti scheint heute an einem weithin allge¬ 
meinen Konsens angekommen zu sein, der 
der Magisterregel die Priorität zuspricht u. 
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Benedikt von ihr abhängig sein läßt (vgl. A. 
de Vogüe, La rfegle du maitre = SC 105, 9/13; 
ders., La regle de s. Bcnoit = SC 181, 245/ 
314). Die umfangreiche Regula Magistri er¬ 
weist sich als ein detailliertes Instrument für 
das klösterliche Leben, das monastische 
Grundhaltungen umschreibt u. in kasuisti¬ 
scher Weise zahlreiche Einzelanweisungen 
gibt. Das Koinobion gilt ihr als eigentlicher 
monastischer Lebensraum; das Eremitorium 
erscheint ohne besondere Bedeutung (Reg. 
Mag. 1, 3/5 [SC 105, 328/30]). Die klösterUche 
Gemeinschaft ist mit Vorliebe als schola (do- 
minici servitii, Christi, domini) bezeichnet 
(Thema regulae: Reg. Mag. 1, 83 [348]; 87, 
9; 90, 12. 29. 46. 55; 92, 26. 29. 63 [SC 106, 
356. 380. 384. 386. 388. 414. 420]). Aus sol¬ 
chem Verständnis des Klosters entspringt der 
edukative Tenor der Regula Magistri u. die 
Bezeichnung des Abtes als doctor (1, 87 f; 7, 
6. 68; 12, 6; 57, 16 [SC 105, 348. 382. 396; 
106, 34. 270] u. a.). Als Lehrer seiner Mönche 
ist der Abt auch Hirt seiner Herde (1,8; 2, 7.9. 
39; 7, 29. 55; 11, 12 ; 14, 7 [SC 105, 330. 352. 
360. 386. 392; 106, 10. 48/50] u.a.), daher: 
Christi enim agere creditur vices (2, 2; 7, 64; 
11, 10; 14, 13; 89, 20; 93, 5 [SC 105, 350. 394; 
106,10. 50. 374. 424]). In der ständig betonten 
Repräsentanz Christi gründet alle Autorität 
des Oberen. Von hier leitet er seine umfassen¬ 
de G.forderung ab. Die schola dominici ser- 
vitü der Regula Magistri hat die Erziehung 
des homo spiritualis zum Ziel (56, 1. 15; 57, 
20. 23; 61, 5. 12 [SC 106, 262. 266. 270. 272. 
280] u. a.). Der G. gehört dabei zu den fun¬ 
damentalen ferramenta spiritalia (ebd. 4 
[SC 105, 376]), mit humilitas u. taciturnitas 
zu den Haupttugenden des Mönches (ebd. 7. 
8. 10 [380/406. 418/44]). Gemäß der Tradition 
verbindet die Regula Magistri den G. eng mit 
der Demut (7, 1; 10, 52/60 [380.430/2]; vgl. 
dazu Joh. Cass. inst. 4, 39f [CSEL17,75f]). 
Der G. wird nach der Regula Magistri un¬ 
mittelbar dem Oberen u. Zweitoberen gelei¬ 
stet, die in göttlicher Vollmacht befehlen 
können (11, 11 [SC 106, 10] mit Lc. 10, 16; 
die Regula Magistri sieht neben dem Abbas 
zwei praepositi vor für je zehn Mönche, die in 
Abhängigkeit vom Abt Überwachimgs- u. 
Erzieherfunktion ausüben; vgl. 11, 20f. 35 
[12. 14/6]). Der Abbas ist als lebendige Regel 
durch Wort u. Beispiel G. fordernde Norm 
(2, 11/5. 23/9 [SC 105, 352/4. 356]); allerdings 
dies nicht in unumschränkter Freiheit (zB. ebd. 
2,41 f [360]: Bindung an das oonsilium fratrum 


in der Leitung des Klosters). In der Überwa¬ 
chung der schola dominici servitii, im Unter¬ 
richten der ars sancta (zB. 2, 51 f [362]; in 
der Regula Magistri eine beliebte Umschrei¬ 
bung für das Mönchsleben) bleibt er auf die 
Regel verpflichtet. Darüber hinaus gibt es 
mündliche monastische Traditionen, die seinen 
Befehlen Maximen sind (zB. 2, 48; 16, 61 [SC 
105, 362; 106, 82]: sententia monasterii, sen- 
tentia regulae). Über allem steht als verbind¬ 
liche Norm die Hl. Schrift (wie schon einlei¬ 
tend prol. 2 [SC 105, 288] hervorhebt: me tibi 
loquentem et per os meum Deum te conve- 
nientem cognosce). Die schola des Magisters 
gründet auf der vertikalen Achse der Bin¬ 
dung des Schülers an den Abt u. die Re¬ 
gel. Diese beiden Größen bestimmen das 
Leben des Mönches; ihre Relativität freilich 
bindet den Mönch letztlich ausschließlich an 
Gott (vgl. die häufige Zitation von Lc. 10, 16). 
Das G.versprechen bei der Aufnahme gilt des¬ 
halb auch nicht dem Abt, sondern Gott: vide, 
frater, mihi nihil promittis, sed Deo et huic 
oratorio vel altario sancto (Reg. Mag. 89, 11 
[SC 106, 372]; vgl. 87, 2f; 89, 2. 7/11 [356. 
372]). Abt u. Regel sind mittelbare G.autori- 
täten: der Mönch gehorcht ihnen, weil er da¬ 
mit Gottes Willen zu erfüllen glaubt. Ps. 65, 
12 wird mehrfach in diesem Sinne gedeutet 
(zB. Reg. Mag. 7, 63/5; 10, 58; 90, 39/41 [SC 
105, 394. 430; 106, 386]). Es ist bezeichnend, 
daß der Magister das promittere oboedientiam 
als grundlegende Bedingung des Klosterein¬ 
tritts stellt (Reg. Mag. 87/91 [SC 106, 354/ 
410]). Die unverzügliche, widerspruchslose 
u. freudige G.leistung (7, 67 [SC 105, 396]) ist 
conditio sine qua non für das Mönchsleben; 
auch die Armut steht in überraschender Re¬ 
lation zum G. (87, 17f [SC 106, 358]). Zu¬ 
nächst gilt der G. als edukatives Mittel, als 
pädagogische Notwendigkeit mit dem Ziel 
der Selbstverleugnung. Die asketische Seite 
des G. bleibt somit erhalten. Der Mönch ge¬ 
horcht dabei dem Oberen, weil er in ihm 
Christus sieht. Für den Mönch selbst wird 
der G. zum hervorstechenden Merkmal seiner 
Christusgefolgschaft. Er folgt dem mensch¬ 
gewordenen Herrn nach, indem er seinem 
Oberen gehorcht (Reg. Mag. 3, 10; 7, 52; 
90, 10. 65 [SC 105, 364. 392; 106, 380. 390]). 
Das sequi Christum (3, 10 [SC 105, 364]; als 
Inhalt der ars sancta) vollzieht sich im G. 
gegen den Oberen. In der täglichen Unter¬ 
werfung unter den Oberen wird der G. zum 
neuen Martyrium, in dem der Mönch bis zum 
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Tode verharrt (7, 59; 90, 12/59 [SC 105, 394; 
106, 380/8]). So gesehen erweist sich der G. 
als Gut in sieh (93, 62 [SC 106, 434]; bonum 
observantiae). Das bonum liegt in der Chri¬ 
stusangleichung. Ist der Mönch im G. Chri¬ 
stus gleich geworden, so tritt der Abt an die 
Stelle des Vatergottes, dem der Mönch nun 
jenen G. leistet, den Christus dem Vater ent¬ 
gegenbrachte (Reg. Mag. 7, 51; 10, 43 [SC 
105, 392. 426/8]). In dieser Sicht übersteigt 
der G. den Wert eines Mittels. Er trägt nun 
seinen Wert in sich als Darstellung einer we¬ 
sentlichen Haltung Christi. Die Regula Bene¬ 
dict! übernahm weite Teile der Regula Ma- 
gistri, dabei auch deren Grundkonzeption 
von der Klostergemeinschaft als schola do- 
minici servitii (Ben. reg. prol. 45 [CSEL 75, 
8]), vom Abt (Ben. reg. 2 [19/27]) u. auch den 
aufgezeigten Gehorsamsbegriff. Ben. reg. 5 
(35/8: de oboedientia) ist eine verkürzte Wie¬ 
dergabe von Reg. Mag. 7. Der G. bleibt die 
grundlegende Tugend des Mönchs u. bewahrt 
seine Eigenschaft als Christusnachfolge in 
jener doppelten Weise. Gegenüber der Regula 
Magistri bringt die Regel Benedikts als neue, 
G. fordernde Instanz den Prior (Ben. reg. 65 
[152/5]), der nur ungern in die klösterliche 
Organisation eingeführt u. selber zu stren¬ 
gem G. verpflichtet wird (65, 17 [154]). Neben 
die Oberen als G. fordernde Autoritäten tre¬ 
ten in der Regel Benedikts auch die Brüder, 
die sich gegenseitig G. schulden (71 [161 f]). 
Zur vertikalen Achse der Regula Magistri 
tritt damit auch die horizontale (vgl. auch 
Ben. reg. 3, 3; 64, 1 [27. 148]). Schließlich 
berücksichtigt Ben. reg. 68 {158f) den deli¬ 
katen Fall des ,unmöglichen Auftrages“, des¬ 
sen Problemgehalt in der Regula Magistri 
nur verschiedentlich anklingt (7, 20/30. 39/ 
45 [SC 105, 384/6. 388/90]). Sollte einem Bru¬ 
der etwas Schweres oder Unmögliches auf¬ 
getragen worden sein (es läßt sich an die in 
sich sinnlosen G.forderungen der ägyptischen 
Mönche denken, die dem Magister u. Bene¬ 
dikt aus Cassian bekannt waren), so kann er 
seine persönliche Not mit seinem Oberen be¬ 
sprechen (patienter et opportune suggerat). 
Verharrt der Obere bei seinem Willen, dann 
soll der Untergebene den Auftrag ex caritate, 
confidons de adiutorio Dei erfüllen. - Das 
G.verständnis der beiden Regeln zeigt sich in 
seiner ganzen Konsequenz eindeutig als Nach¬ 
folge Jesu. Das ntl. Jesusbild, die Worte von 
der Nachfolge des Herrn, die die lange 
Mönchstradition bereits asketisch gedeutet 


dem Magister u. Benedikt überliefert, bilden 
die Grundlage des monastischen G. Die klö¬ 
sterliche Gemeinschaft hat in beiden Regeln 
ausschließlich religiöse Zielsetzung u. stimmt 
darin mit Pachomius, Basilius, Augustinus 
(u. allen übrigen Mönchsregoln) überein. Auch 
die G.struktur ist ausschließlich religiös fun¬ 
diert. Die Regula Magistri u. die Regel Bene¬ 
dikts lassen sich nicht von außerchristlichen 
Gesellschaftsformen herleitgn. Auch der viel¬ 
bemühte .römische Einfluß“ (etwa der Abbas 
als römischer pater familias) kann nicht auf¬ 
recht erhalten werden (de Vogüö 124f). Die 
beiden Regeln lassen aber auch keine Ver¬ 
absolutierung der klösterlichen Gemeinschaft 
zu: es geht in beiden nicht um die Gemeinschaft 
an sich, sondern vorab um die Heiligung der 
einzelnen Brüder in dieser Gemeinschaft (de 
Vogüe 287 f gegen moderne Fehlinterpreta¬ 
tionen). 

d. Votum oboedientiae. Im voll entwickelten 
Koinobitentum verfestigt sich der G. zu ei¬ 
nem Gelübde. Das Gelübde erwächst aus dem 
religiösen Versprechen der atl, u. der übrigen 
antiken Welt. Die Gelübdeterminologie fin¬ 
det das Mönchtum vorbereitet im patristi- 
schen Schrifttum, das seinerseits auf klassi¬ 
sche Termini der profanen Rechtssprache 
zurückgriff. Das Gelübde ist in der griech. 
monastischen Literatur mit ofxoXoyloc u. ctuv- 
umschrieben, in der lat. mit professio, 
propositum u. auch pactum (zur Terminolo¬ 
gie vgl. Capelle 5/32). Wenngleich der G. von 
Anfang an konstitutiv zum Mönchsleben ge¬ 
hört, wie aufgezeigt, so entwickelt sich das 
eigentliche Gelübde des G., in dem das Leben 
im G. zum Gegenstand eines Gott gemachten 
Versprechens wird, erst nach u. nach. Der 
Weg dieser Entwicklung wird deutlich in der 
.ProfeßformeT des Novizen bei Schenute von 
Atripe frg. 6, 3 (CSCO 42 = Script. Copt. 2, 
20; Lat. Übersetzung CSCO 96 = Script. 
Copt. 8, 6f), die auch den G. ausdrücklich er¬ 
wähnt (zur Diskussion um den Text vgl. 
Capelle 36/40), u. Ben. reg. 58 (CSEL 75, 
133/8), wo im schriftlichen Vertrag des ins 
Kloster Eintretenden ebenfalls das G.ver- 
sprechen miterfaßt ist. Capelle 89/94 möchte 
hier ein tatsächhehes votum oboedientiae 
sehen; B. Steidle, Die Regel St. Benedikts 
(1952) 187/8 nimmt dagegen noch kein ei¬ 
gentliches Gelübde des G. an. Gefördert wird 
die Entwicklung zum votum oboedientiae von 
der fortschreitenden gesetzHchen Ordnung 
des Mönchtums, die in den altkirchlichen 
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Konzilien (besonders Cbalcedon) u. Provin¬ 
zialsynoden (besonders jenen der westlichen 
Kirche) greifbar wird. Der Entwicklungs¬ 
prozeß kommt erst im Mittelalter zum Ab¬ 
schluß; die klärende Arbeit leisten in dieser 
Epoche die Kanonisten. 

E. Amand de Mendieta, L’ascese monasti- 
que de a. Basile (Maredsous 1949); Le Systeme 
c4nobitique basilien compare au Systeme ceno- 
bitique pachömien: RevHistRel 152 (1957) 31/ 
80. - C. Andbesen, Logos u. Nomos (1955). - 
H. Baoht, Antonius u. Pachomius: StudAnselm 
38 (1956) 66/107; La loi du ,retour aux sources“: 
RevMabillon 51 (1961) 6/25. - E. Benz, Marius 
Victorinus u. die Entwicklung der abendländi¬ 
schen Willensmetaphysik (1932). - Th. Boman, 
Das hebräische Denken im Vergleich mit dem 
griechischen* (1965). - W. Boussbt-H. Gbess- 
mann, Die Religion des Judentums im spät- 
hellenist. Zeitalter* = HdbNT 21 (1966). - R. 
Btti.tmann, Jesus“ (1965). - H. von Campen¬ 
hausen, Recht u. G. in der ältesten Kirche: 
Aus der Frühzeit des Christentums (1963) 1/29. 
- C. Capelle, Le voeu d’obeissance des origines 
au XII' siede (Paris 1959). - I. Dübing, Ari¬ 
stoteles (1966). - S. Feank, ’AyyzXiy.oQ ßto? 
(1964); G. u. Freiheit im frühen Mönchtum: 
RömQS 64 (1969) 234/43; Griech. u. christl. G.: 
TriererTheolZs 79 (1970) 129/43. - J. Gbibo- 
MONT, Oböissance et evangile selon s. Basile le 
Grand: Vie spirituelle Suppl. 5 (1952) 192/215. - 
J. Hempbl, Das Ethos des AT* (1964). - K. 
Heussi, Der Ursprung des Mönchtums (1936). — 
W. Jabgbe, Paideia 1*. 2“. 3“ (1959).-H. Kaepp, 
Probleme altchristlicher Anthropologie (1950). — 
G. Kittel, Art. äxoüto: Th Wb 1, 216/25. - L. 
Kbinbtzki, G. im AT : Erbe u. Auftrag 42 (1966) 
429/68. - O. Kuss, Der Begriff des G. im NT: 
ThGl 27 (1935) 695/702. - K. Lammees, Hören, 
Sehen u. Glauben im NT (1966). - J. Leipoldt, 
Schenute von Atripe u. die Entstehung des 
national ägyptischen Christentums = TU 25,1 
(1903). - W. Michaelis, Art. dpdtu: Th Wb 5, 
315/81. - M. POHLENZ, Griech. Freiheit (1954); 
Der hellen. Mensch (1947); Die Stoa 1» (1959). 2“ 
(1964). - O. Rousseau, Oböissance et hiärarchie 
d’apr^s l’ancienne tradition monastique: Vie 
spirituelle Suppl. 6 (1953) 283/98. - F. Ruppebt, 
Das pachomian. Mönchtum u. die Anfänge klö¬ 
sterlichen G. (1971). - R. SCHNACKENBUEG, Die 
sittl. Botschaft des NT“ (1962). - K. Schübebt, 
Die Religion des nachbibl. Judentums (1955). - 
B. Schwank, G. im NT: Erbe u. Auftrag 42 
(1966) 469/76. - S. H. Siedl, Qumran (Roma 
1963). - M. Veeheijen, Saint Augustin: Theolo¬ 
gie de la vie monastique (Paris 1961) 201/12. - 
W. Völkee, Das Vollkommenheitsideal des Ori- 
genes = Beitr. zur hist. Theol. 7 (1931); Der 
wahre Gnostiker nach Clemens Alexandrinus 
= TU 57 (1952). - A. de Vogüb, La commu- 


naute et l’abbe dans la regle de saint Benoit 
(Bruges 1961). - A. Zumkbllbe, Das Mönch¬ 
tum des hl. Augustinus“ (1968); Der klösterliche 
G. beim bl. Augustin: Augustinus Magister 2 
(Paris 1954) 265/76. 
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Geier. 

A. Nichtchristlich. 

I. Alter Orient 430. a. Mesopotamien 431. b. 
Iran 431. c. Ägypten 432. 1. Windbefruch- 
timg des Geierweibchens 432. 2. Geier u. Gott¬ 
heiten 433. 3. Geier als Schutz- u. Machtzeichen 
435. 4. Geier als Hieroglyphe 435. d. Arabien 436. 
e. Antike Naturvölker 437. 

II. Griechisch-römisch, a. Bezeichnungen 438. 
b. Geier, Bartgeier u. Adler 439. c. Entste¬ 
hung des Geiers 441. d. Nahrung 443. e. Sinne 
444. f. Geier u. Gottheiten 444. g. Geier als 
Auguralvogel. 1. Griechenland 446. 2. Etru¬ 
rien u. Rom 447. h. Volksmedizin, Magie u. 
Jagd 451. i. Moralisierende Bewertung 452. 
j. Bildersprache, Sprichwörtliches u. Verwand¬ 
tes 452. k. Darstellungen 454. 

III. Altes Testament u. Judentum 454. 

B. Christlich. 

I. Bezeichnungen u. antike Quellen 455. 

II. Naturkundliches, a. Entstehung des Geiers, 
Geierstein 457. b. Nahrung 458. o. Sinne 459. 
d. Lebensdauer 460. e. Nichteßbares Geier¬ 
fleisch 460. 

III. Auseinandersetzung mit den Heiden, a. 
Windbefruchtung des Geiers u. Empfängnis 
Marias 461. b. Geieraugurium Roms 462. c. Geier 
im heidnischen Kult 463. d. Geier des Tityos u. 
Prometheus 464. e. Persische Art der Bestat¬ 
tung 466. 

IV. Bewertung des Geiers 465. 

V. Allegorische Auslegung, Bildersprache 466. 
VT. Ausblick 467. 

A. NichtchristUch. I. Alter Orient. Der G. 
begegnet bereits in der vor kurzem entdeckten 
frühgesehichtlichen Kultur im anatolisohen 
^atal Hüyük (7. Jtsd. vC.), wo er auf den 
Kultbildern überdimensional dargestellt ist 
(vgl. Rühlmann 455. 464 mit Abb. a/c u. J. 
Mellaart, ^atal Hüyük. Stadt aus der Stein¬ 
zeit [1967] 284. 295 s. v. G.,-lieiligtum). Der 
Vogel steht hier in Verbindung mit einer Göt¬ 
tin, die als Herrin der Fruchtbarkeit u. zu¬ 
gleich des Todes sowie des Krieges verehrt 
wurde. Vornehmlich sollte der G. wohl den 
Aspekt des Todes ausdrücken, wenn auch 
durch den Vergleich mit ägyptischen Vor¬ 
stellungen die Annahme nicht ausgeschlossen 
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scheint, daß der G. auch hier Sinnbild der 
Fruchtbarkeit gewesen ist (vgl. Rühlmann 
455 u. u. Sp. 433f). 

a. Mesopotamien. In den Kulturen des 
Zweistromlandes tritt der G. hinter dem Ad¬ 
ler an Bedeutung zurück. Er ist hauptsächlich 
der leichenfressende Vogel, der den Sieg des 
Königs über seine Feinde vollendet. Deshalb 
wird er gern auf Darstellungen von Schlach¬ 
ten abgebildet. Sein Erscheinen soll die Tat 
des siegreichen Königs verherrlichen. Das 
bekannteste Beispiel ist die Siegesstele des 
sumerischen Stadtfürsten Eannatum v. La- 
gasch (um 2450 vC.), die nach dem Relief der 
gefallenen Gegner, auf die G. herabstürzen, 
G.Stele genannt wird (vgl. G. Contenau, Ma¬ 
nuel d’archeologie orientale 1 [Paris 1927] 
479/84; M. Falkner, Art. G.stele: Reallex- 
Assyr 3 [1957/71] 194; Rühlmann 456; B. 
Hrouda, Vorderasien 1 [1971] 123 mit Taf. 
47a.b; zu G.darstellungen vgl. E. D. van 
Buren, The fauna of ancient Mesopotamia as 
represented in art = AnalOr 18 [1939] 84f). 
Der Mensch der mesopotamischen Kulturen 
hat den G. bisweilen auch als eine Verkör¬ 
perung numinoser Mächte erlebt. So wird 
im Sumerischen von dem vierten der sieben 
Dämonen gesagt: ,er ist übermächtig wie ein 
gewaltiger Gänse-G., der Menschen frißt“ 
(vgl. W. Heimpel, Tierbilder in der sumeri¬ 
schen Literatur = Studia Pohl 2 [Roma 1968] 
425). Auf einem Beschwörungsrehef kommt 
eine menschliche Gestalt mit einem G.kopf 
vor, also wohl ein dämonisches Wesen (vgl. 
Dölger, Ichth. 2, 235). 

b. Iran. Im alten Iran war es neben anderen 
Arten der Bestattung üblich, die Toten den G. 
vorzuwerfen. Diese Weise der Bestattung 
verwendeten schon die Steppenvölker Zen¬ 
tralasiens (vgl. H. S. Nyberg, Die Religionen 
des alten Iran [1938] 310; G. Widengren, Die 
Religionen Irans [1965] 35f). Nach der Lehre 
des Zarathustra durften die Elemente Feuer, 
Wasser u. Erde nicht verunreinigt werden 
(Avesta, Videvdät 6, 44/6). Demnach war es 
verboten, den Toten zu begraben, zu ver¬ 
brennen oder ins Wasser zu werfen. Man er¬ 
richtete deshalb vor der Stadt Leichentürme, 
auf die man die Toten brachte, um sie dem 
Wind, der Sonne u. den Raubvögeln (also den 
G.) zu überlassen (vgl. I. Scheftelowitz, Die 
altpersische Religion u. das Judentum [1920] 
166; E. Lehmann, Die Perser: A. Bertholet- 
E. Lehmann, Lehrbuch der Rehgionsgeschich- 
te 2* [1925] 249). Die Magier übernahmen 


diese Bestattungssitte (vgl. Herodt. 1, 140- 
Strab. 15, 3, 20 [735]; C. Clemen, Die griech! 
u. lat. Nachrichten über die persische Religion 
= RGW 17, 1 [1920] 117/20. 150; L. Koep- 
L. Dürr, Art. Bestattung: o. Bd. 2, 198; 
Widengren aO. 113. 132f). Sie blieb bei den 
Anhängern des Zarathustra bis in die Gegen¬ 
wart lebendig (vgl. J. Bidez-F. Cumont, Les 
mages hell^nises 1 [Paris 1938] 80; M. Boyce: 
HdbRelGesch 1 [1972] 363 mit Abb.). Im 
6. Jh. nC. beschreibt Agathias hist. 2, 22, 5f 
(70 Keydell) ausführlich, daß der tote per¬ 
sische Heerführer Mermeroes von seinen Sol¬ 
daten vor die Stadt gebracht u. den Hun¬ 
den u. Raubvögeln zum Fraß übergeben wur- 
de. Wen die Raubvögel u. Hunde nicht schnell 
zerrissen, der galt als Frevler, andernfalls 
aber als sehr gut u. gottgleich (ebd. 2, 23, 2f 
[70 K.]; vgl. Clemen aO. 199f). 

c. Ägypten. In keiner Kultur des Mittelmeer¬ 
gebietes hat der G. eine so große Bedeutung 
entfaltet wie in Ägypten. Der Adler hingegen 
war den alten Ägyptern fast unbekannt; vgl. 
E. Brunner-Traut, Art. Adler: Lex. Ägyptol. 
1 (1972) 64. Werm auf einem vorgeschichth- 
chen ägyptischen Rehef G. Tote auf dem 
Schlachtfeld zerfleischen, so steht ein der¬ 
artiges Bild altbabylonischen u. assyrischen 
DarsteUrmgen noch sehr nahe (vgl. H. Schäfer, 
Von ägyptischer KunsD [1963] 16 mit Taf. 3; 
J. Vandier, Manuel d’archeologie egyptienne 

1 [Paris 1952] 584/7). 

i. Windbefruchtung des Geierweibchens. Wie 
griechisch-ägyptische Schriftsteller mitteüen, 
haben die Ägypter angenommen, es gebe nur 
weibliche G., die vom Wind befruchtet wer¬ 
den. Über die Art des Windes gingen die 
Auffassungen auseinander: Chaerem. frg. 14, 

2 dubium (entspricht Horapoll. 1, 11; vgl. 
Schwyzer 92f; Sbordone 26) nennt den Nord¬ 
wind; Plut. quaest. Rom. 93 (286 C) den Ost¬ 
wind; Dionys, av. 1, 5 (5 Garzya) den West¬ 
wind; Ael. nat. an. 2, 46 den Süd- oder 
Südostwind; Geopon. 14, 26, 2 den Südwind. 
Nur von Wind sprechen Porphyr, cult. simul. 
frg. 10 Bidez, vielleicht aus Chairemon (= 
frg. 6 dubium [s. Schwyzer 36]), u. Etym. 
Magn. 8 . V. olfe)v6i; (619, 40f Gaisford). Im 
Altertum glaubte man, daß auch andere Tiere, 
nicht nur Vögel, vom Wind befruchtet wür¬ 
den (vgl. die Belege bei F. Liebrecht, Aus¬ 
wahl-Ausgabe des Gervasius v. Tilbury, Otia 
imperialia [1856] 69; W. H. Roscher, Her¬ 
mes der Windgott [1878] 742,2; Hopfner lOöj; 
D. Kuijper, Varia Dracontiana, Diss. Am- 
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sterdam [1958] 25; Zirkle 97/104. 111/4). Die 
Luft bzw. der Wind wurde als Gott Schu ver¬ 
ehrt (vgl. Bonnet, RL 685/9). 

2. Geier u. Gottheiten. Die kultische Ver¬ 
ehrung des G. scheint von Oberägypten aus¬ 
gegangen zu sein. Hier am Rande der W^üste 
lebte dieser Raubvogel (gemeint ist der 
Schmutz-G.; vgl. Fischer 88/103). Sein Wesen 
hat die Ägypter so beeindruckt, daß sie ihn 
für einen Träger numinoser Kräfte hielten. 
Die religiöse Verehrung des nur weiblich ge¬ 
dachten G. fand ihren Ausdruck im Kult 
zweier G.göttinnen, der Mut u. der Nechbet. 
Mw.t hieß die Herrin vom heiligen See 
Ascheru beim oberägyptischen Theben, deren 
ägyptischen Namen die Griechen mit Mut 
wiedergegeben haben. Mw.t bedeutete zu¬ 
nächst wohl nur G. Der Anklang an das ägyp¬ 
tisch gleichgeschriebene Wort für Mutter wird 
erst im Neuen Reich bedeutsam, als Mut zur 
Urgottheit u. zur Mutter der Sonne erhöht 
wird (vgl. Bonnet, RL 493). Erscheint Mut in 
menschlicher Gestalt, so trägt sie die G.haube, 
d.h. den G.balg, als Kopfbedeckung (vgl. 
Bonnet, RL 211; Roeder 4, 395 Abb. 44; zu 
Mut vgl. A. Rusch, Art. Mut: PW 16, 1 
[1933] 928/35; H. Kees, Der Götterglaube im 
alten Ägypten^ [1956] Reg. s. v. Mut; Bonnet, 
RL 491/4; Rühlmann 458). Einige Amulette 
zeigen eine Maske der Mut mit langen dünnen 
Armen, an denen G.schwingen befestigt sind 
(vgl. C. Bonner, Studies in magical amulets 
[Ann Arbor, Mich. 1950] 157. 295 [zu nr. 251; 
vgl. ebd. zu nr. 252]). Senenmut, Günstling 
der Königin Hatschepsut, der den Namen der 
Göttin Mut trägt, hat auf seinen Denkmälern 
einen fliegenden G. angebracht, dessen Körper 
aus dem heiligen Auge besteht u. der in den 
Fängen ein glückbringendes Zeichen hält (vgl. 
Schäfer aO. 163). In Theben führte der Kult 
der G.göttin Mut auch dazu, G. zu mumifizie¬ 
ren (vgl. Hopfner 107). - Die andere G.göttin 
war Nechbet, die Herrin von El Kab (ElXei- 
ÄuEai; TTÖXii;), der alten Hauptstadt Oberägyp¬ 
tens (vgl. J. Capart, Quelques observations 
sur la döesse d’Elkab [Bruxelles 1946]; 
Bonnet, RL 507f). Diese G.göttin wurde stets 
als G. dargestellt (vgl. Bonnet, RL 210). 
Porphyr, cult. simul. frg. 10 Bidez (= Euseb. 
praep. ev. 3, 12, 3 [GCS 43, 1, 145]) beschreibt 
das im Tempel von Eileithyiaspolis aufgesteU- 
te KultbUd der Göttin. Es war ein fliegender 
H-i der mit Edelsteinen geschmückt war. 
Bonnet, RL 508 nimmt einen Irrtum des Por- 
phyrios an u. vermutet, daß das Bild einen 


hockenden G. darstellte, der seine Flügel vor 
sich ausstreckte. Mit der unterägyptischen 
Schlangengöttin Uto vereinigte sich Nechbet 
zum Schutz u. Ruhm des Pharao. Als Zeichen 
der beiden Göttinnen zieren G. u, Schlange die 
Doppelkrone des Pharao (vgl. Roeder 4, 373, 
382 mit Abb. 41; zu Nechbet vgl. Kees aO. 
36f; Bonnet, RL 165f. 507f mit Abb. 126; 
Rühlmann 457f). Wegen ihrer G.gestalt wur¬ 
den beide Göttinnen bisweilen miteinander 
gleichgesetzt (vgl. Bonnet, RL 494. 508). In 
den Königssprüchen der Pyramiden 1116/9 
sagt der Pharao, er komme her ,von jenen 
meinen beiden Müttern, jenen G. mit langen 
Haaren u. strotzenden Brüsten oben auf dem 
Berge Sehseh, daß sie ihre Brust an meinen 
Mund geben u. mich niemals entwöhnen' 
(Kees aO. 372). Mit den hier genannten Müt¬ 
tern könnten vielleicht die beiden G.göttin¬ 
nen Mut u. Nechbet gemeint sein. Nechbet 
galt zusammen mit Uto auch als Amme des 
Königs (vgl. H. Kees, Ägypten = HdbAlt- 
Wiss 3, 1, 3, 1 [1933] 177; Bonnet, RL 507). - 
Der G. wurde auch später anderen Göttinnen 
zugewiesen, wohl weil man ihn als das Sinn¬ 
bild des Weibhch-Mütterlichen betrachtete. 
Die G.haube tragen Neith, die mit Athena 
gleichgesetzt wurde (Ael. nat. an. 12, 4 teilt 
ihr den Bart-G. zu; vgl. Horapoll. 1, 11 [s. 
Sbordone 30f]), Nephthys, Hathor, Isis u. an¬ 
dere Göttinnen (vgl. Sbordone 32 u. Bonnet, 
RL 211; zu Isis mit der G.haube vgl. Ael. 
nat. an. 10, 22; F. W. v. Bissing, Ägyptische 
Kultbilder der Ptolemaier- u. Römerzeit = 
AltOr 34,1/2 [1936] 8f. 12 mit Abb. 9; Ausst.- 
Kat. Kopt. Kunst. Christentum am Nil, Essen 
[1963] nr. 24; im POxy 1380, 66 [2. Jh. nC.] 
heißt Isis yuiröpopipoq). Auch die ägyptischen 
Königinnen u. Prinzessinnen wurden mit der 
G.haube abgebildet (vgl. Kees, Ägypten aO. 
182f. 260). Sie wollten sich damit wohl 
unter den Schutz der G.göttinnen stellen u. 
die Kraft des Weiblich-Mütterlichen auf sich 
sammeln. Zugleich galten sie aber auch selbst 
als Göttinnen. - Wie Horapoll. 1, 12 (s. Sbor¬ 
done 34 f) mitteilt, haben die Ägypter Ptah u. 
Neith als doppelgeschlechtige Gottheiten 
durch die Zeichen Skarabäus für das Männ¬ 
liche u. G. für das Weibliche gekennzeichnet 
(vgl. Bormet, RL 515. 616; zum religionsge- 
schichthchen Hintergrund einer derartigen 
Vorstellung vgl. H. Baumann, Das doppelte 
Geschlecht [1955]). Ein doppelgeschlechtiges 
Wesen ist auch jener G. mit Schlangen-, Men¬ 
schen- u. G.gesicht, Phallos, zwei Flügeln u. 
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Löwenfell, von dem das Totenbuch 164 
spricht (übersetzt von G. Roeder, Urkunden 
zur Religion des alten Ägypten“ [1923] 293). - 
Der G. bzw. das G.Weibchen war auch der 
Name eines altägyptischcn Dekans (vgl. S. 
Schott, Die altägyptischen Dekane: W. Gun- 
del, Dekane u. Dekansternbilder“ [1969] 4. 
8f. 11). 

3. Geier als Schutz- u. Machtzeichen. In be¬ 
sonderer Weise stand der Pharao unter dem 
Schutz der Mutter- oder G.göttinnen. Dies 
dürfte der Sinn der Darstellungen sein, auf 
denen der G., d.h. wohl die G.göttin, ihre 
Flügel über dem Pharao ausbreitet (vgl. Schä¬ 
fer 228 mit Abb. 3; Roeder 2 Taf. 17; 4,121). 
Da in Ägypten der G. u. nicht der Adler der 
Macht- u. Schutzvogel des Pharao war, konn¬ 
te der König auch selbst mit dem G. ver¬ 
glichen werden. So wird vom Pharao gesagt, 
der gegen seine Feinde kämpft: ,er war mutig 
wie ein G. hinter den kleinen Vögeln her“ oder 
er war ,wie ein G. unter den Vögeln“ (zitiert 
von H. Grapow, Die bildlichen Ausdrücke 
des Ägyptischen [1924] 89). Von der Himmel¬ 
fahrt des Toten, zunächst wohl des toten 
Pharao, heißt es: der Tote ,entführt seinen 
Körper von euch als G.‘ u. ,du erhebst dieh 
zum Himmel wie der herrliche G.“ (zitiert von 
Grapow aO. 94). Der götthehe G. schützte 
schließlich auch den Toten auf seiner Reise ins 
Jenseits. Das 157. Kapitel des Totenbuchs ist 
überschrieben: .Spruch für einen G. von Gold, 
der an den Hals des Verklärten gelegt ist“ 
(übersetzt von Roeder, Urkunden aO. 290; vgl. 
R. Reitzenstein, Hellenistische Wunderer¬ 
zählungen [1906 bzw. 1963] 117f u. Roeder 
4, 121). Auf den Mumiensärgen ist oft ein G. 
mit schützend ausgebreiteten Flügeln aufge¬ 
malt (vgl. Schäfer aO. 148f;Bonnet, RL539 zu 
Nut mit G.flügeln [Abb. 134]; ebd. 662 [Abb. 
156/8]). - Ael. nat. an. 10, 22 erwähnt G.flügel 
auf den ägyptischen Propyläen, hat aber wohl 
die G.flügel mit der Flügelsonne, dem Wahrzei¬ 
chen des Behedti, verwechselt (vgl. Hopfner 
106 u. zur Flügelsonne Bonnet, RL88/90.729). 

4. Geier als Hieroglyphe. Über die Bedeu¬ 
tungen, die der Hieroglyphe ,G.“ zukamen, 
berichtet ausführlich Horapoll. 1,11 (s. Sbor- 
done 26/33), wohl nach Chairemon. Dabei ver¬ 
mischt er aber ägj^tische Vorstellungen über 
den G. mit griechisch-italischen (vgl. Sbor- 
done 28f). An erster Stelle bedeute die Hiero¬ 
glyphe Mutter (s. o. Sp. 433), ferner die Göt¬ 
tinnen Hera, d.h. Mut, u. Athene, d.h. Neith. 
Aber auch das Jahr könne sie bezeichnen (vgl. 


auchTzetz. chil. 12, 741) u. die Zeit (Chaerem. 
frg. 13, 10 Schwyzer). Das ägyptische Jahr 
hat drei Jahreszeiten mit je 120 Tagen, dem 
die übersehießenden fünf Tage zugclegt wer¬ 
den. Diese fünf Tage stehen vor dem eigent¬ 
lichen Jahr (vgl. K. Sethe, Die Zeitrechnung 
der alten Ägypter im Verhältnis zu der der 
andern Völker: NachrGöttingen 1919, 302/7). 
Wie Horapoll. 1,11 (s. Sbordone 26f. 28f) mit¬ 
teilt, läßt das G.weibchen sich fünf Tage lang 
vom Wind begatten, ist 120 Tage lang träch¬ 
tig, zieht in weiteren 120 Tagen seine Jungen 
groß u. verwendet die restlichen 120 Tage für 
die eigene Pflege u. die Vorbereitung einer 
neuen Befruchtung (vgl. Chaerem. frg. 15 
dubium = Tzetz. chil. 12, 733/9; Sbor¬ 
done 29f). Anscheinend glaubte man, daß 
die G. lebende Junge zur Welt bringen (s. 
auch u. Sp. 443). Wenn Amm. Marc. 17, 4, 
11 überUefert, per vulturem naturae voca- 
bulum pandunt (sc. Aegyptü), quia mares nul- 
los posse inter has aUtes inveniri, rationes 
memorant fysicae, so ist unter natura die 
weibliche Scham zu verstehen (vgl. Horapoll. 
1, 11: t}|v (pömv eauTyj? moi^a.aa. Tzphq ßopsav 
Ävefxov; zutreffend Schwyzer 98, der Chaire¬ 
mon als Vorlage vermutet, u. Sbordone 26; 
nicht erkannt von Hopfner 107). Die Hiero¬ 
glyphe sollte auch den Mitleidigen bezeichnen 
(Horapoll. 1, 11 [s. Sbordone 29 f]). Zur Er¬ 
klärung weist Horapollo auf die einzigartige 
Mutterliebe des G. hin. Wenn das G.weib¬ 
chen für ihre Jungen keine Nahrung findet, 
soll sie ihren Schenkel aufhacken u. ihnen ihr 
eigenes Blut zu trinken geben. Wahrschein¬ 
lich besteht zwischen diesem Glauben u. der 
Legende vom Pelikan ein Zusammenhang, 
wobei die Überlieferung über den G. vielleicht 
sogar älter ist (vgl. H. Gossen, Art. Pelikan: 
PW Suppl. 8 [1956] 467 f). Der G. wurde 
so in Ägypten zum Sinnbüd der Mütterlich¬ 
keit. Horapoll. 1, 11 (s. Sbordone 26) konnte 
deshalb mit Recht sagen: ,Wenn die Ägypter 
den Begriff Mutter schreiben, zeichnen sie 
einen G.“ Schließlich bedeute die G.hiero- 
glyphe auch zwei Drachmen, d.h. zwei Li¬ 
nien, die im Ägyptischen die Einheit be- 
zeichneten. Wie die Mutter das Werden dar¬ 
stelle, so auch die Einheit, das Prinzip der 
Zahl (Horapoll. 1, 11 [s. Sbordone 33]). - Zum 
G. in der Fabel vgl. E. Brunner-Traut, Alt¬ 
ägyptische Tiergeschichte u. Fabel (1968) 35f. 
52. 

d. Arabien. Inschriften Südarabiens be¬ 
zeugen einen Gott namens Nasr. Die Be- 
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deutung wdrd zwar meist mit Adler wiederge¬ 
geben (^vgl. M. Höfner, Die vorislamischen 
Religionen Arabiens: H. Gese-M. Höfner-K. 
Rudolph, Die Religionen Altsyriens, Altara- 
biens u. der Mandäer [1970] 279), dürfte aber 
richtiger als G. zu erklären sein (vgl. J. Well¬ 
hausen, Reste arabischen Heidentums^ [1927] 
23). Die Araber scheinen zwischen Adler u. G. 
nicht scharf unterschieden zu haben. So ist 
auch auf einem Monument nicht deutlich zu 
sehen, ob ein Adler oder ein G. gemeint war 
(vgl. Höfner aO. 315). Das griech. Sternbild 
Lyra oder Schildkröte wurde im Arabischen 
als Vultur cadens bezeichnet (vgl. W. Gundel, 
Art. Lyra: PW 13, 2 [1927] 2491. 2494); das 
Sternbild ,Adler‘ hieß dagegen Vultur volans; 
vgl. M. Höfner-E. Merkel; H. W. Haussig, 
Wörterbuch der Mythologie 1, 1 (1965) 457 
s. V. Nasr. 

e. Antilce Naturvölker. Die bei den Persern 
gewöhnliche Weise der Bestattung, die To¬ 
ten den Raubvögeln (den G.) u. wilden Tie¬ 
ren zu überlassen, ist auch für antike Natur¬ 
völker verschiedener Herkunft bezeugt. Ari- 
stobulos V. Kassandreia; FGrHist 139 P 42 
(bei Strab. 15,1, 62 [714]) nennt die indischen 
Taxiloi, wobei er ausdrücklich auf die G. 
hinweist (wegen dieser Bestattungsart darf 
aber nicht an eine Verwandtschaft dieses in¬ 
dischen Stammes mit iranischen Völkern ge¬ 
dacht werden; gegen F. Jacoby zSt.; FGrHist 
IIBD 519). Ael. nat. an. 10, 22 berichtet von 
den keltischen Vaccaei, daß sie die an Krank¬ 
heit Verstorbenen wegen ihres unrühmlichen 
Todes verbrannten, während sie die im Kampf 
Gefallenen als Auszeichnung den G. zum Fraß 
übergaben. Wie Aelian hinzufügt, hielten sie 
den G. für ein heiliges Lebewesen. Die Be¬ 
merkung Aelians wird von Sil. Ital. 3, 340/4 
bestätigt, der von den Keltiberern sagt; 
caelo credunt superisque referri, / impastus 
carpat si membra iacentia vultur. Die Kelt¬ 
iberer glaubten demnach, daß der G., der 
plötzlich aus großer Höhe niederfährt, aus der 
Welt der Götter kommt u. zu ihr den Toten 
zurückbringt (s. auch u. Sp. 447). Silius 
ItaUcus bestätigt seine frühere Angabe in 
einem Katalog der Bestattungsbräuohe ver¬ 
schiedener Völker (13, 471): tellure . . . Hi- 
bera / exanima obscenus consumit corpora 
vultur; darauf werden die Hunde der Hyrka- 
nier (Persien) erwähnt (vgl. auch den Aus¬ 
spruch des Diogenes v. Sinope bei loh. Stob. 
4, 55, 11 [5, 1119 W.-H.]; dazu K. v. Fritz, 
Quellenuntersuchungen zu Leben u. Philo¬ 


sophie des Diogenes v. Sinope = Philol Suppl. 
18, 2 [1926] 50/2). Wie Strab. 11, 11, 8 (520) 
mitteilt, ließen die Kaspier die über Siebzig¬ 
jährigen verhungern, setzten sie in der Wüste 
aus u. priesen sie glücklich, wenn sie von 
Vögeln, weniger, wenn sie von wilden Tieren 
oder Hunden von der Bahre heruntergezogen 
wurden, hielten sie aber für unglücklich, wenn 
dies von keinem Tier geschah. In Nachrichten 
über andere Naturvölker werden die Raubvö¬ 
gel, d. h. die G., nicht immer ausdrücklich er¬ 
wähnt (vgl. zB. Strab. II, 11,3 [517] von den 
Sogdiern u. Baktriern [vgl. aber Plut. an vitios. 
4 (499 D)]; Diod. Sic. 17, 105, 2 von den Gri¬ 
ten). 

II. Griechisch-römisch, a. Bezeichnungen. 
Der G. heißt griechisch gewöhnlich (zu der 
Etymologie vgl. Etym. Magn.: 244,5 Gaisford: 
Trapd vä yopeiJeiv rd ; ferner Frisk, Griech. 
etym. Wb. 1, 336 u. P. Chantraine, Dic- 
tionnaire ötymologique de la langue grec- 
que 1 [Paris 1968] 244). Sehr selten begegnet 
das wohl aus Sizilien stammende Wort xopyo? 
(vgl. die von Pfeiffer gesammelten Stellen zu 
Callim. frg. 647 u. Thompson 284f). Auch 
oEwvo? bedeutet vielfach den G. (Etym. 
Magn. s. V.: 619, 39 Gaisford; Schob II. 1, 5a 
[1, 9 Erbse] u. Boraston 239). - Lucian. ver. 
hist. 1, 11/7 erfand das phantastische Volk 
der TTTTroYUTcoL; das sind Männer, die auf 
großen G. mit drei Köpfen reiten (s. o. Sp. 
434f); vgl. yoTraX^XTcop (PGM II 18f) u. yoTTo- 
ylya? (Marin, v. Procl. 15). - Im Lateinischen 
entspricht voltur (auch volturius; Plautus; 
volturus: Ennius), später vultur dem griechi¬ 
schen yüij;. Etymologisch gehört voltur nach 
Walde-Hofmann, Wb.^ 2, 831 zu vello; Er- 
nout-Meillet, Dict. etym.^ 751 verweisen auf 
Avest. urvatö (Genitiv Singular) ,von einem 
Raubvogel“, dann auf fIXwp (feXtipiov), ,Beu- 
te, Raub, Fang“. Die Variation voltur, vultur 
kann jedoch für die von Heurgon befürwor¬ 
tete Herkunft vom etruskischen Gott Vel 
(Volturnus) sprechen (vgl. ferner A. Tovar, 
Sprachen u. Inschriften [Amsterdam 1973]: 

,Winde u. Raubvögel, Aquilo, Circius, Vultur- 
nus“). - Plaut, rud. 420/2 bildet einem Wort¬ 
spiel zuliebe subvolturius neben subaquilus. 
- Einzelne Dichter haben wohl aus stilistischen 
oder verstechnischen Erwägungen bisweilen 
mit ales, avis, volucer oder ähnlichen die 
Gattung bezeichnenden Wörtern den G. ge¬ 
meint. Nachzuweisen ist dieser Gebrauch, 
wenn sie von Tityos (s. u. Sp. 445 f), vom Au- 
gurium der Gründung Roms (s. u. Sp. 448f), 
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manchmal auch von Prometheus (s. ii. Sp. 
440) sprachen (vgl. zB. Ovid. Ib. 182. 194 
mit Scholion [19 La Penna]; Tibull. 1, 3, 
75f: Mart. lib. spcct. 7, 2; Sen. Thy. 9f; 
Val. Fl. 5, 175f). Bei Quellenscheidung ist 
dieser Wortgebrauch zu beachten (übersehen 
von Börner im Komm, zu Ovid. fast. 4, 
814). - Zur Familie der G. gehört zoologisch 
auch der Bart-G. (Lämmer-G.). Griechisch 
heißt er alru7n6<;, lateinisch ossifragus, -a 
(vgl. Keller, Tierwelt 2, 27/30; Thompson 
25 f; Pollard 23 f; Chantraine aO. 1, 31). Mit 
9y]V7) (vgl. Thompson 303 u. Pollard 24 f) u. 
apTTV) (vgl. Dionys, av. 1,4 [4f Garzya]) wurde 
ebeiifalls der Bart-G. bezeichnet. Unklar ist 
die Bedeutung von TtepxvÖTcrepoi;, lat. perenop- 
terus (Aristot. hist. an. 9, 32, 618 b 32; vgl. 
E. de Saint Denis in seiner Ausgabe von Plin. 
n. h. 10 [Paris 1961] 109); vgl. ferner vepToc 
u. ÜTTaiETo? (dazu Thompson 205. 294). - Der 
röm. Auguralvogel sanqualis war nach Plin. 
n. h. 10, 20 der Bart-G., ossifragus (zu dieser 
dunklen Angabe vgl. Pollard 27 f u. de Saint 
Denis aO. 112f). Ein anderer Auguralvogel 
namens immusulus wurde von einigen für das 
Junge eines G. gehalten (vgl. Plin. n. h. 10, 
20; ThesLL 7, 1, 509, 52/70). - Der Klang der 
G.stimme wurde lateinisch mit pulpare wie¬ 
dergegeben (Suet. prat. [?]: 251 Reiffer¬ 
scheid; Anth. Lat. 762, 27). 

b. Geier, Bartgeier u. Adler. Der Mensch der 
religiös gebundenen antiken Kultim sah im 
Adler u. den mit ihm verwandten Vögeln, also 
im G. u. Bart-G., wegen ihrer Stärke u. ihres 
hohen, aus unbekannten Fernen kommenden 
Fluges die Boten der Götter oder sogar Er¬ 
scheinungen einer Gottheit (s. u. Sp. 444f). 
Die zoologische Verwandtschaft von Adler, 
G. u. Bart-G. spiegelt sich aber nicht nur in 
den religiösen Vorstellungen über die drei 
Raubvögel wider, sondern verursachte auch 
Verwechslungen u. Übertragungen von Vor¬ 
stellungen von einer auf die andere der drei 
Vogelfamilien. Die antiken Zoologen u. Alle- 
goriker haben in der Regel den G. (den Bart- 
G.) im Anschluß an den Adler beschrieben (so 
noch im Mittelalter Johannes v. Salisbury 
polier. 1, 13 [1, 57 Webb]). Die Verwandt¬ 
schaft u. die enge Verbindung von Adler u. G. 
bezeugt bereits der griech. Mythos. Aus unbe¬ 
kannter Quelle berichtet Antonin. Lib. 6 (2. Jh. 
nC.) von der Verwandlung des Periphas in 
einen Adler u. seiner Frau in einen Bart-G. 
(97)vr); vgl. A. B. Cook, Zeus 2, 2 [Cambridge 
1925 bzw. New York 1965] 1121f; Ovid. met. 


7, 399f verwendet das Appellativum (pifvq als 
Eigennamen). Während im babylonisch-assy¬ 
rischen Etanamythos der Adler den Ort 
kennt, wo das ,Kraut des Gebarens“ wächst 
(vgl. Baumann 320f), sagt der Bart-G. als ein¬ 
ziger der Vögel dem Seher Melampus, wie 
Iphiklos, der Sohn des Phylakos, seine Zeu¬ 
gungskraft zurückerlangen kann (Phereky- 
des: FGrHist 3 F 33; PsApollod. bibl. 1, 9,12; 
dazu s. J. G. Frazer [Hrsg.], Apollodorus 2 
[London 1921 bzw. 1963] 350/5; ferner Eu- 
stath. comm. ad Od. 11, 292 [1685, 30/42]; 
Zwicker, Art. Phylakos 1: PW 20, 1 [1941] 
988 f). Bereits in Texten des Alten Orients 
können wir nicht immer entscheiden, ob der 
Adler oder der G. gemeint ist (vgl. W. Heimpel, 
Tierbilder in der sumerischen Literatur = 
Studia Pohl 2 [Roma 1968] 426/8). Während 
Zeus nach der überwiegenden Zahl der Zeug- 
nisse einen Adler als Strafe für Prometheus 
schickt, sendet er nach Val. Fl. 4, 68/72; 
7, 356/60 einen G. (vgl. PsProb. ecl. 6, 42; 
PsAcro Hör. epod. 17, 67 [1, 467 Keller]; 
Lucian. dial. deor. 1, 1; Prom. 20). Die Be¬ 
strafung des Tityos durch den G. scheint das 
Vorbild für die Bestrafung des Prometheus 
durch den Adler oder den G. gewesen zu sein 
(vgl. L. Radermacher: RhMus 63 [1908] 553; 
W. Kraus, Art. Prometheus: PW 23, 1 [1957] 
699, 14/37). - Mehrfach wird vom Adler be¬ 
richtet, daß er Schildkröten in die Lüfte 
trage u. sie dann auf Felsen oder auf harten 
Gegenständen zertrümmere (vgl. Demokrit.: 
VS 68 A 68; Phaedr. 2, 6). Am bekanntesten 
ist die Legende vom Tod des Aischylos. Der 
Dichter wurde angeblich von einer Schild¬ 
kröte getötet, die ein Adler auf seinen kahlen 
Kopf fallen ließ (vgl. A. Dieterich, Art. 
Aischylos: PW 1, 1 [1893] 1068f; Schmid- 
Stählin 1, 2, 191 f; Gossen-Steier, Art. Schild¬ 
kröte: PW 2 A, 1 [1921] 429, 33/40). In diesen 
Fällen wurde der Adler mit dem Bart-G. ver¬ 
wechselt ; dieser nährt sich besonders gern von 
Landschildkröten, die er an Felsen zerschellen 
läßt (vgl. Fischer 76 f). - Wenn griechische 
Schriftsteller über Ägjrpten berichten, so spre¬ 
chen sie manchmal vom Adler statt vom G. 
So erwähnen Diod. Sic. 1, 87 u. Strab. 17,1,40 
(812) den Adler des Zeus im ägyptischen The¬ 
ben, wo aber nur die G. der Mut gemeint sein 
können (vgl. Hopfner 106 u. o. Sp. 433). - In 
der Volksmedizin wurden Adler u. G. in ihrer 
Heilwirkung gleichgesetzt (Cyranid. 3, 3 L. 
Delatte; vgl. auch Barb 321). Entsprechend 
meint Artemid. onir. 2, 20, daß im Traum der 
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Lämmer-G. dasselbe wie der Adler bedeute. 
Nach dem Vorbild des *Adlersteins (vgl. 
Baumann 322 f) sprach man später auch vom 
G.stein (s. u. Sp. 458). Auf derartige Legen¬ 
den von Adler u. G. hat auch der Mythos vom 
Vogel Phönix eingewirkt (vgl. Hubaux-Leroy 
174/7 u. zum arabischen Kulturkreis R. van 
den Broek, The myth of the Phoenix accord- 
ing to classical and early Christian traditions 
[Leiden 1972] 280f). Selbst in bildlichen Dar¬ 
stellungen früher Zeit kann nicht immer zwei¬ 
felsfrei festgestellt werden, ob der G. oder der 
Adler gemeint ist (vgl. K. Schauenburg, Göt¬ 
tergeliebte auf unteritalischen Vasen: Ant- 
Abendl 10 [1961] 93; Heurgon II84U. für den 
Alten Orient Rühlmann 459). - Dichter haben 
den G. öfter mit anderen Raubvögeln ver¬ 
wechselt, so etwa mit dem Habicht oder Fal¬ 
ken (vgl. W. M. Ramsay: ClassJoum 20 
[1924/5] 363 u. ebd. 21 [1925/6] 40f zu Od. 22, 
302/6 bzw. II. 7, 59f; ferner Lycophr. 357 mit 
Schob). Wenn Eur. Andrem. 74f in einer 
Metapher von zwei tötenden G. spricht, so 
hat er den G. wohl mit einem anderen Raub¬ 
vogel verwechselt (vgl. auch Schob Cic. Bob. 
Sest. 71 [96 Hildebrandt], wo der G. als 
rapax animal et cruentissimum gekennzeich¬ 
net ist). Gegenüber dem Adler erscheint der 
G. bisweilen als das geringwertigere Tier. 
In Griechenland wurde der *Adler u. nicht 
der G. als ein Geleiter der Seele angesehen. 
Wenn Lucian. Peregr. 39 f erzählt, er habe 
gesehen, daß ein G. aus dem Scheiterhaufen, 
auf dem sich Peregrinus Proteus verbrannt 
hat, geflogen sei u. mit menschlicher Stimme 
laut gerufen habe: ,Ich habe die Erde ver¬ 
lassen u. steige zum Olymp“, so kann er das 
nur spöttisch parodierend gemeint haben (vgl. 
R. Holland, Zur Typik der Himmelfahrt: 
ArchRelWiss 23 [1925] 206/20, bes. 209/11; 
Hubaux-Leroy 245/7). In einer anderen Par¬ 
odie läßt Lukian den Menippos mit Hilfe ei¬ 
nes Adler- u. eines G.flügels in den Himmel 
aufsteigen (Icaromen. 3. 14). Die Bedeutung 
dieser Flügel ist umstritten (vgl. R. Helm, 
Lucian u. Menipp [1906 bzw. 1967] 105f; 
Christ-Stählin 2, 2, 724^ mit Literatur; Hu¬ 
baux-Leroy 245/7). Eine weitere Himmel¬ 
fahrt, auf die Etanas Himmelsreise einge¬ 
wirkt zu haben scheint, beschreibt Alci- 
phron 3, 23, 4 (87 Schepers): im Traum ver¬ 
wandelt sich der Adler, der Limenteros zum 
Himmel trägt, in einen stinkenden G. 

c. Entstehung des Geiers. Die Griechen haben 
aus ihren Beobachtungen des G. einige zu¬ 


treffende Erkenntnisse über sein Wesen u. 
sein Verhalten gewonnen. Jedoch haben die 
eigene Spekulation u. der später von den 
Ägyptern übernommene Glaube, es gebe nur 
weibliche G., die im Peripatos erfolgreich 
begonnene zoologische Erforschung des G. in 
der Folgezeit wieder verdunkelt. Die ägypti¬ 
schen Vorstellungen über den G. wurden 
den Griechen von ägyptisch-griechischen 
Schriftstellern wie Manethon, Apion v. Oasis 
u. Chairemon v. Alexandrien vermittelt (vgl. 
Schwyzer 89/91. 95/7). So erfuhren die Grie¬ 
chen, daß die Ägypter den G. als heiligen 
Vogel verehrten (vgl. Chaerem. frg. 2 [s. 
Schwyzer 29,6]; Ael. nat. an. 10,22; Porphyr, 
abstin. 4, 9 [= Chaerem. frg. 9 dubium (s. 
Schwyzer 41, 13)]; Horapoll. 1, 11 [s. Sbor- 
done 26/33], der wohl auf Chairemon zurück¬ 
geht; vgl. Schwyzer, Reg. s. v. Horapollon). 
Ferner übernahmen sie den ägyptischen 
Glauben an die Windbefruchtung der G.- 
weibchen (s. o. Sp. 432f). - Die wichtigsten 
naturwissenschaftlichen Bemerkungen bietet 
Aristot. hist. an. 6, 5, 563au. 9,11, 615a (Plin. 
n. h. 10, 19 geht hierauf zurück; zu den be¬ 
reits im Altertum unterschiedenen Arten des 
G. vgl. Keller, Tierwelt 2, 30/2 u. Mensching 
716). Aristot. hist. an. 6, 5, 563a beruft sich 
bereits auf einen älteren Forscher Herodoros 
(um 400 vC); FGrHist 31 F 22a. Herodoros 
hatte kein Nest eines G. entdecken können 
(vgl. PsAristot. mir. auscult. 60, 835a; Ael. 
nat. an. 2, 46). Daraus schloß er, der Vogel 
fliege von einer anderen Erde auf die unsere 
(FGrHist 31 F 22b = Plut. Rom. 9, 7; Plin. 
n. h. 10, 19 hat diese Annahme verworfen). 
Aristot. hist. an. 6, 5, 563a bemerkt gegen He¬ 
rodoros, daß der G. sein Nest auf unzugäng¬ 
lichem Felsen baue u. deswegen nur selten das 
Nest u. die Jungen gefunden werden könnten. 
Bereits Aeschyl. suppl. 796 sprach von 
TTSTpa; Hesych. s. v. Töpywv nennt einen G.- 
berg auf Sizilien, u. Dionys. Byz. 84 (28 Gün- 
gerich) erwähnt einen felsigen Hügel, der nach 
älterer Überlieferung wegen der sich dort auf¬ 
haltenden G. ,Gypopohs‘ heiße. Neben den 
Horsten in Felsen gibt es auch solche auf 
Bäumen (Ovid. am. 1, 12, 20; luvenal. 14, 77/ 
80; vgl. Fischer 29). Wie Aristoteles mitteilt, 
besteht das Gelege aus zwei Eiern (hist. an. 6, 
5, 563 a) bzw. aus einem oder zwei Eiern 
(ebd. 9,11, 615a). In der Tat enthält das Ge¬ 
lege der großen G. ein Ei u. das der Bart-G. u. 
der kleineren Arten zwei Eier (vgl. Fischer 29). 
Hingegen meinte der Haruspex Kaiser Gal- 
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bas, Umbricius Melior, der G. lege 13 Eier, 
uno ex bis reliqua ova nidumque lustrare, 
mox abicere (Plin. n. h, 10, 19). Hier begegnet 
die Rundzabl Zwölf mit der Überschußzahl 
(vgl. O. Weinreich, Triskaidekadische Studien 
= RGW 16.1 [1916] Reg. s.v. .Überschüssige'; 
ders., Studien zu Martial [1928] 18/20; s. u. Sp. 
450). - Die Bemerkung Aelians nat. an. 2, 46, 
das G.Weibchen sei drei Jahre lang trächtig, 
beruht auf einer alten Textverderbnis oder 
auf einem Mißverständnis einer ägyptischen 
Überlieferung (s. o. Sp. 436; zu christlichen 
Schriftstellern, die diesen Irrtum weiterge¬ 
ben, s. u. Sp. 457). - Im Anschluß an ägypti¬ 
sche Vorstellungen über den G. (s. o. Sp. 436) 
glaubten einige, die G.weibchen brächten le¬ 
bendige Junge zur Welt (Ael. nat. an. 2, 46; 
kritisch Tzetz. chil. 12, 729f). 

d. Nahrung. Allgemein galt der G. als ein 
Vogel, der sich von Aas nährt (Hesych. s. v. 
YÜTre?. opvsa aocpxotpdya xai vExpo9dya). Pün. 
n. h. 20, 36 gibt an, daß die G. den Sa¬ 
men des Sesel (sil) fressen, u. Diogenes v. Si- 
nope bei Diog. L. 6, 60 meint in einem Ver¬ 
gleich, die G. u. die Raben lebten von Feigen. 
Hingegen leugnet Plut. Rom. 9, 6, daß G. Sä¬ 
mereien oder Pflanzen als Nahrung wählten. 
Wie im Alten Orient sprechen bereits die 
homerischen Gedichte davon, daß der besieg¬ 
te Feind eine Speise der G. werde (II. 4, 237 
[dazu Hesych. aO.]; 11, 162; 16, 836; 22, 
42f; vgl. auch 1, 4f; 2, 393). Das gleiche 
Schicksal ereilt den Frevler (Od. 22, 30; nach¬ 
wirkend bei Catull. 108, 3fu. Ovid. Ib. 167/70; 
letztere Stelle ist nur auf dem Hintergrund 
der o. Sp. 431 f besprochenen persischen Bestat¬ 
tungsweise voll verständlich). G. kämpfen 
um ein Aas (PsHesiod. scut. 405/11) u. leben 
von Aas u. Leichen (zB. Aesop. fab. 198 [2, 20 
Hausrath] = Babr. fab. 122, 5; Eur. TVoad. 
598f; Callim. frg. 647 Pfeiffer; Plut. Rom. 
9, 6; vitand. aere al. 8 [831 C]; PsLucian. 
asin. 23. 25; navig. 1. 26; Ael. nat. an. 2, 46; 
Artemid. onir. 2, 20; Quint. SmjTn. 3, 353/5; 
PsPlut. fluv. 5, 2 [= Ktesippos: FGrHist 844 
F 1]; Eim. ann. 138f V.; Ovid. trist. 1, 
6 , llf; Lucan. 6, 550f; 7, 825/46; luve- 
nal. 14, 77/80; Apul. met. 4, 4, 4; 6, 26, 2. 
32, 1; 10, 17, 4). Die Freßlust des G. fiel auf 
(edax vultur; Ovid. am. 2, 6, 33; trist. 1, 6, 
llf; vgl. Lucian. Tim. 46; Dionys, av. 1, 5 
[5f Garzya]; Roscher 72). Weiter beobachte¬ 
te man seine Gier beim Fressen (Catull. 108, 
4; Sen. Here. 0. 947). Auch sein übler Ge¬ 
ruch wird erwähnt (Alciphr. 3, 23, 4 [87 Sche¬ 


pers]; Gratt. cyneg. 79f). Wie man bemerkte, 
besudelt sich der G. nicht nur beim Fressen mit 
Resten des Luders, sondern speit, wenn er wo. 
ängstigt wird, den Inhalt seines Kropfes aus 
(Plut. vitand. aere al. 8 [831 C]; Keller, G. 
933, 12/20). 

e. Sinne. Da die G. plötzlich aus großer 
Höhe auf das Aas herabschießen, glaubte 
man, daß sie über einen Scharfen Geruchssinn 
verfügten, der sich aber nur auf Verwesendes, 
nicht auf Reines, Gesundes oder Wohlriechen¬ 
des beziehe (Plut. capiend. util. 3 [87 C/D]; 
Dionys, av. 1, 5 [5 G.]; Lucret. 4, 679f; Plin. 
n. h. 10, 191; Apul. apol. 57). So kam man zu 
der sonderbaren Meinung, der G. gehe durch 
den süßen Duft von Parfüm (giipov, Unguen¬ 
tum) zugrunde (Theophr. caus. plant. 6, 5, 1; 
frg. 4, 2, 4 [= odor. 4], wo daran noch ge- 
zweifelt wird; Plut. non posse suav. vivi 13 
[1096 A]; Dionys, av. 1, 5 [6 G.]; Ael. nat. an. 
3, 7; 4, 18; PsAristot. mir. auscult. 147, 845a/ 
b; Geopon. 13, 16, 3; 14, 26, 1; 15,1, 14; Plin. 
n. h. 11, 279). Ferner stellte man fest, daß G. 
oft in großer Anzahl Heerzüge begleiteten. 
Daraus schloß man, die G. wüßten im voraus, 
daß bald eine Schlacht stattfinden werde. Nur 
wenige bemerkten, daß die G. nur den Heeren 
folgten, weil sie sich von den Resten der ge¬ 
schlachteten oder verendeten Last- u. Reit¬ 
tiere nährten. So hielten die meisten sie für 
vorauswissende Vögel (Herodoros: FGrHist 
31 F 22a = Aristot. hist. an. 6, 5, 563a; 
Plaut, truc. 337f; Plin. n. h. 10, 19; triduo 
autem ante advolare eos, ubi cadavera futura 
sunt; Ael. nat. an. 2, 46; vgl. Sbordone 28f). 
In diesem Glauben liegt auch ein Motiv für die 
Bewertung des G. als Auguralvogel (s. u. 
Sp. 446f). Zoologisch richtig ist, daß die 
großen hochkreisenden G.arten ein scharfes 
Auge haben (vgl. Fischer 13f). Ovid. trist. 1, 
6 , llf erwähnt ihr ausgezeichnetes Sehver¬ 
mögen. Krähen sollen noch scharfsichtiger als 
G. sein (Plaut, most. 833/9; eine sehr gelehr¬ 
te Deutung dieser Stelle gibt G. D. Kellogg: 
TransProcAmPhilolAss41 [1910] XLII/XLV, 
bes. XLII: ,The point of the joke is architec- 
turaP; vgl. Otto, Sprichw. nr. 436). 

/. Geier u. Gottheiten. Wie die Ägypter so 
erlebten auch die Griechen bisweilen den G. 
als eine Erscheinungsweise des Numinosen. 
In Sizilien, wo es einen G.berg gab (Hesych. 
s. V. Topyiov; s. o. Sp. 438), soll Zeus der 
Mutter der Paliken, Thalia, in Gestalt eines G. 
genaht sein. Diese seltene Überheferung wird 
man anzuerkennen haben u. nicht an eine 
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Verwechslung des G. mit dem Adler, dem 
Vogel des Zeus, denken dürfen (PsClem. Rom. 
reeogn. 10, 22, 5 [GCS 51, 341]; hom. 5, 13, 5 
[GCS 42, 98], wo der überlieferte Text ver¬ 
derbt ist; vgl, K. Ziegler, Art. Palikoi: PW 
18, 3 [1949] 118f; zu den Quellen, die Ps- 
Clemens benutzt haben könnte, vgl. B. Rehm, 
Zur Entstehung der pseudoclementinischen 
Schriften: ZNW 37 [1938] 128 u. G. Strek- 
ker, Das Judenchristentum in den Pseudo¬ 
klementinen = TU 70 [1958] 80/7; vgl. ferner 
A. B. Cook, Zeus 1 [Cambridge 1914 bzw. New 
York 1964] 105f mit Abb, 76 u. K. Schauen¬ 
burg, Göttergeliebte auf unteritalischen Va¬ 
sen: AntAbendl 10 [1961] 77/101, bes. 93f mit 
Abb. 27). Der G. wurde ferner mit Athene u. 
Apollon in Verbindung gebracht. In der Ilias 
7 , 58/60 wird erzählt, daß Athene u. Apollon, 
Bart-G. gleichend, auf eine Eiche flogen; in 
der Odyssee 3, 372 entschwebt Athene als 
tpY|VY). Die Frage ist, ob hier an eine Identifi¬ 
kation oder nur an einen Vergleich gedacht 
ist. Für die zweite Möglichkeit tritt mit guten 
Gründen F. Dirlmeier ein (Die Vogelgestalt 
homerischer Götter: SbHeidelberg [1967] 24/ 
6 . 30/2). Konon überliefert folgende aitiologi- 
sche Wundergeschichte von Apollon u. den G. 
(FGrHist 26 F 1, 35 = Phot. bibl. 186): Ein 
Hirt, den sein Mithirt heimtückisch bei der 
Schatzsuche in einer tiefen Felsenschlucht 
zurückgelassen hatte, rief Apollon um Hilfe 
an. Der Gott sandte ihm G., die ihn aus der 
Schlucht herausflogen u. retteten. Seither 
wurde Apollon als FuTiaieüi; verehrt (vgl. 
Jessen, Art. Gypaieus: PW 7, 2 [1912] 2092; 
Gruppe, Myth. 1231). Da der G. als der größte 
aasfressende Vogel stets auf dem Schlacht¬ 
feld anzutreffen war, wurde er auch zum 
heiligen Tier des Ares (Cornut. nat. deor. 21 
[41 Lang]). Damit rückt er zugleich in die 
Nähe des Todes u. des Totenreiches. Vom 
Totendämon u. Unterweltsgott Eurynomos, 
der von den Toten nur die Knochen übrig¬ 
läßt, glaubte man, daß er im Tartaros auf 
einem G.balg sitze. So hat ihn jedenfalls 
Polygnot auf seinem Gemälde der Nekyia 
dargestellt, wie Paus. 10, 28, 7 bezeugt (vgl. 
H. Hitzig-H. Blümner im Kommentar 3, 2 
[1910] 782f zSt.; 0. Kern, Art. Eurynomos: 
PW 6, 1 [1907] 1340; Dieterich, Nek. 47 f; 
Roscher 47fisj. 68). Der G.balg weist wohl auf 
die ältere Vogelgestalt dieses Totendämons 
zurück. Dämonisch wirken auch die beiden 
G., die nach Od. 11, 576/81 den Tityos in der 
Unterwelt an der Leber, dem Sitz der Begier¬ 


de, peinigen. Soviel sie fressen, soviel lassen 
sie nachwachsen (vgl. K. Scherling, Art. 
Tityos: PW 6 A, 2 [1937] 1593/1609). Die Verse 
der Odyssee gaben das Vorbild für spätere 
Dichter, die vielfach das Grausige der Szene 
pathetisch zu überbieten versuchten (vgl. bes. 
Verg. Aen. 6, 595/600, der nur einen G. nennt; 
dazu s. Norden, Komm. 284f; vgl. die Stel¬ 
lensammlung von A. Zingerle: Kleine philo¬ 
logische Abhandlungen 3 [Innsbruck 1882] 
61/4. 69/71). Die Dichter wissen davon zu er¬ 
zählen, daß der Gesang des Orpheus u. die 
Ankunft der Persephone in der Unterwelt die 
furchtbare Bestrafung des Tityos durch den 
G. unterbrochen haben (Orpheus: Hör. c. 3, 
11, 21f; Ovid. met. 10, 43; Sen. Here. 0. 
1070f; Persephone: Claud. rapt. Pros. 2, 
338/42). In Verwünschungen persönlicher 
Gegner begegnet bisweilen der Hinweis auf 
die G.bestrafung des Tityos (Ovid. Ib. 182; 
Claud. in Ruf. 2, 511 [MG AA 10, 53]). Die 
vom G. an Tityos u. an Prometheus vollzo¬ 
gene Strafe wurde auch allegorisierend u. 
moralisierend umgedeutet (vgl. Aristox. frg. 
46 Wehrli; Nicagorus bei Fulg. myth. 2, 6 
[45f Helm]; Plut. an recte dict. 7 [1130D]; 
Lucret. 3, 984/94; Petron. frg. 25 [214 Büche- 
1er]; Phaedr. app. 7, 13/6; Macrob. somn. 1, 
10, 12; Serv. Aen. 6, 596; Anth. Lat. 636, 
21 f; F. Cumont, Lucrece et le symboUsme 
pythagoricien des enfers: RevPhilol NS 44 
[1920] 229/40). Der G. ist ferner der Hekate- 
Selene heilig u. geradezu eine Erscheinungs¬ 
form der Göttin. In PGM VII 780 wird der 
G. als zweite der 28 Gestalten der Göttin ge¬ 
nannt (vgl. W. Gundel, Art. Mond: PW 16, 1 
[1933] 97, 33/68; H. G. Gundel, Weltbild u. 
Astrologie in den griech. Zauberpapyri [1968] 
29f). - Während die Griechen die ägyptische 
G.göttin Mut mit Hera gleichsetzten (vgl. A. 
Rusch, Art. Mut: PW 16,1 [1933] 929, 20/32), 
hat Porphyr, cult. simul. frg. 10 Bidez die 
andere G.göttin Nechbet mit Selene identifi¬ 
ziert. - Roscher 68/78. 82/6 versucht, eine 
Verwandtschaft u. innere Beziehung zwischen 
dem G. u. den Harpjnen sowie den Sirenen 
nachzuweisen. Die Hypothese läßt sich in 
dieser Weise wohl nicht erhärten (vgl. G. 
Weicker, Der Seelenvogel in der alten Litera¬ 
tur u. Kunst [1902] 36). 

g. Geier als Auguralvogel. 1. Griechenland. 
Der G. u. der Bart-G. haben für die Griechen 
als Auguralvögel nicht eine gleich große Be¬ 
deutung wie für die Römer besessen. Olcovo;, 
das auch den G. bezeichnet (s. o. Sp. 438), 
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bedeutet allgemein den Raubvogel, den die 
Vogelschauer beobachten, den Weissagevogel 
(vgl. Frisk, Griech. etym. Wb. 2, 372f). He- 
rodt. 3, 76, 3 erwähnt in seiner Darstellung 
des Dareios, daß sieben Paare Habichte zwei 
Paare Lämmer-G. verfolgten u. zausten. 
Dareios u. seine sechs Gefährten fühlten sich 
dadurch in ihrem Vorhaben ermutigt. Hero- 
doros glaubte, daß der G. aufgrund einer 
7 ro|ji7iY) &s(a von einer anderen Erde zu den 
Menschen komme (FGrHist 31 F 22 b = Plut. 
Rom. 9, 7). Wird der G. aber von den Göttern 
gesandt, so muß er zum Auguralvogel werden 
(s. auch 0. Sp. 437). Wie Herodoros weiter 
berichtet, soll sich Herakles jedesmal gefreut 
haben, wenn ihm beim Beginn einer Unter¬ 
nehmung G. erschienen (FGrHist 31 F 22 b; 
Plut. quaest. Rom. 93 [286B]). Auch den Bart- 
G. hielt man für einen Auguralvogel (vgl. 
Antonin. Lib. 6,4).- Der G. hat, da er sich von 
Totem ernährt, im Traum meist eine schlech¬ 
te Vorbedeutung; besonders gelte dies für 
Ärzte u. Kranke. Ferner bedeute ein im 
Traum gesehener G. fluchbeladene, außer¬ 
halb der Stadt wohnende Feinde. Erfreulich 
sei sein Erscheinen im Traum nur den Ger¬ 
bern, wohl weil sie die G. durch Tierabfalle 
nähren, u. den Töpfern (Artemid. onir. 2, 20). 

2. Etrurien u. Rom. Zu den Vögeln, die in 
Rom für ein Augurium geeignet waren, ge¬ 
hört neben buteo, sanqualis, immusulus (s. 
o. Sp. 439) u. Adler der G. (Paul.-Fest.: 
214, 17f Lindsay; Serv. auct. Aen. 1, 394). 
Plutarch behauptete sogar, daß sich die Rö¬ 
mer zum Augurium am meisten der G. be¬ 
dienten (quaest. Rom. 93 [286 A]; Rom. 9, 5). 
Bereits in der etruskischen Disziplin begeg¬ 
nen G. u. Bart-G. als Auguralvögel (Plin. n. h. 
10, 19. 11; vgl. Thulin 106. 108f). Die röm. 
Vogelschauer werteten den G. je nach seinem 
Erscheinen bald als Boten des Heils, bald als 
Verkünder von Unheil. Unrichtig ist die auch 
in der Forschung öfters geäußerte Behaup¬ 
tung, der G. sei in der Regel als ein Vogel 
schlechter Vorbedeutung angesehen worden 
(vgl. Johannes v. Salisbury polier. 1, 13 [1, 
57, 22f Webb]: vultures difficultatem por- 
tant, duritiam, rapacitatem, sicut habes in 
origine Urbis condendae [s. u. Sp. 448f u. 462f]; 
ähnlich Hopf 98f u. Schwarz 29). Die Vogel¬ 
schauer achteten auf die Zahl der plötzlich 
auftauchenden G. u. auf den Ort, wo sie 
sich niederließen. Sahen sie G. an Plätzen, die 
für diesen Vogel ungewöhnlich waren, wie 
etwa auf Tempeln, in Heiligtümern oder auf 


dem Forum, so deuteten sie dies als ein 
Zeichen des Unheils. Beobachteten die Au- 
guren, daß G. sich entgegen ihrer Wesensart 
verhielten, also etwa kein Aas fraßen oder 
sich gegenseitig heftig bekämpften, so wer¬ 
teten sie auch dies als Zeichen drohenden 
Zorns der Götter. Nur das ungewöhnliche 
Verhalten der G. wurde also als ein Prodi- 
gium aufgefaßt. Folgende Fälle sind bekannt: 
Im J. 223 vC. wurde ein G. mehrere Tage auf 
dem Forum Roms gesehen (Dio Cass. 12 bei 
Zonar. 8, 20, 4 [1, 185 Boissevain]); ij. 209 
flog ein G. in Privernum, während die Leute 
auf dem Forum waren, in ein Gasthaus u. iJ. 
208 flog in Caere ein G. in den Jupitertempel 
(Liv. 27, 11, 4. 23, 3). Als ein Prodigium 
des J. 175 vC. wird verzeichnet, daß sich 
kein G. gezeigt habe, obwohl infolge einer 
Pest die Leichen von Menschen u. Rindern 
in Rom herumlagen (Liv. 41, 21, 6f; Obseq. 
10). Im J. 95 vC. beobachtete man, daß G., 
die einen toten Hund zerfleischten, von ande¬ 
ren G. getötet u. gefressen wurden (Obseq. 
50). Wie Dio Cass. 47, 2, 3 (2, 211 B.) mit¬ 
teilt, ließen sich iJ. 43 vC. zahlreiche G. auf 
dem Tempel des Genius u. der Concordia nie¬ 
der. Als Vitellins 69 nC. ein Opfer dar brachte 
u. zu den Soldaten redete, wurde er von G. 
daran gehindert (Dio Cass. 65, 16, 1 [3, 129 
B.]). - G., die Adlerjunge aus seinem Garten 
vertrieben, sollen Tarquinius Superbus seine 
Verbannung vorherverkündet haben (Dio 
Cass. 2 bei Zonar. 7,11, 9 [1, 30 B.]). -Daß die 
G. über ein besonderes Vorauswissen verfüg¬ 
ten, schien sich auch vor der Schlacht von 
PhUippi bestätigt zu haben. In großer Anzahl 
sollen sie dem Heer des Brutus u. Cassius ge¬ 
folgt sein (Plut. Brut. 39; Appian. b. civ. 4, 
134; Dio Cass. 47, 40, 8 [2, 240 B.]; Flor. epit. 
2, 17, 7; Obseq. 70). - Römische Dichter er¬ 
wähnen manchmal den G., um eine unheil¬ 
volle, schaurige Stimmung zu erwecken, zB. 
Enn. ann. 138f V.; Sen. Here. f. 687: hio 
vultur, ilUc luctifer bubo gemit; Lucan. 7, 
825/46, der eine grausige Szene aasfressender 
G. vor der Schlacht von Pharsalos beschreibt; 
Stat. Theb. 3, 508 f. - Cicero prägte Sest. 33, 
71 die metaphorische Wendung: exierunt (sc. 
Gabinius et Piso) malis ominibus . . . duo vul- 
turii paludati (vgl. Opelt 146). Auch in Be¬ 
schreibungen der Unterwelt werden G. bis¬ 
weilen erwähnt. Hier folgten die röm. Dichter 
ihren griechischen Vorbildern, zB. Sil. Ital. 
13,597f (zuTityos s. o. Sp. 445f). - Als Zeichen 
des Heils begegnen G. im Augmium der Grün- 
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düng Roms; Sechs G. erschienen Remus, der 
auf dem Aventin ein Vogelzeichen erwartete, 
wenig später die doppelte Anzahl dem Romu- 
lus auf dem Palatin. Die Menge habe darauf 
beide zu ihrem König ausgerufen, Remus, weil 
er zuerst die G. gesehen hatte, Romulus, da 
ihm zwölf G. erschienen waren (Enn. ann. 
77/96 V.; zitiert von Cic. div. 1, 107f; s. 
Pease im Komm. zSt.; vgl. J. Vahlen: Sb- 
Berlin [1894] 1143/61; Liv. 1, 6, 4. 7, 1 mit 
dem Kommentar von R. M. Ogilvie [Oxford 
1965] 55; Schob Cic. Bob. Vatin. 23 [119, 3f 
Hildebrandt]; vgl. ferner Dion. Hab ant. 1, 
86; Plut. Rom. 9,4f; quaest. Rom. 93 [286 A]; 
PsAur. Vict. orig. 23, 2/4 [22 Pichlmayr]; Vir. 
ilb 1, 4 [25 Pichlm,]; Ovid. fast. 4, 809/18 
nennt nur volucres; dazu s. Börner im Komm. 
zSt.; Lucan. 7, 437f spricht von vulturis 
volatus). Wenn Lactantius Placidus Schob 
Stat. Theb. 3, 508 bemerkt: vultur qui solet 
bona omina augurantibus facere, so ist er 
dazu wohl durch eine falsche Lesart des Sta- 
tiustextes gekommen; an dieser Stelle er¬ 
wähnt er auch das Gründungsaugurium Roms. 
Einige Schriftsteller, wie Ennius, Lucan u. 
der Autor der Schrift De viris illustribus urbis 
Romae heben hervor, daß der bzw. die G. 
auf der linken Seite erschienen seien. Diese 
Seite verhieß nach der etruskischen Diszi¬ 
plin Glück, da der Augur nach Süden blickte, 
den segensvollen Osten also zur Linken hatte 
(vgl. Hunger llj. 19). Den Ritus der Stadt¬ 
gründung haben bereits die Etrusker durch 
ein Auspicium eingeleitet (zur Gründung 
Capuas vgl. Serv. Aen. 10, 145; Thulin 110). 
Die Legende vom G.augurium Roms geht 
wohl auf etruskische Vorstellungen zurück. 
Von der Zahl der G. beim Gründungsaugu¬ 
rium haben einige antike Forscher, wie Liv. 
1, 8, 2f bemerkt, die Anzahl der zwölf Likto¬ 
ren abgeleitet; diese Ansicht trifft sicher nicht 
zu. Livius selbst nimmt etruskischen Einfluß 
an (vgl. ferner Aeb nat. an. 10, 22 u. Joh. 
Lyd. magistr. 1, 8). Die Zwölfzahl, die auch 
in den Nachrichten über Numa erwähnt 
wird, dürfte ebenfalls nach Etrurien weisen 
(vgl. auch J. Hubaux, Les grands mythes de 
Rome [Paris 1945] 1/16: Romulus et l’horo- 
scope de Rome). Das Gründungsaugurium er¬ 
hielt im 1. Jh. vC. erneute Bedeutung. Varro 
berichtet im 18. Buch der Antiquitates, daß 
sein Zeitgenosse, der hervorragende Augur 
Vettius, gesagt habe, wenn es sich so verhalte, 
wie die röm. Historiker über das Augurium 
der 12 G. bei der Gründung Roms durch Ro¬ 


mulus mitteilen, so werde Rom, da es 120 Jah¬ 
re unversehrt überschritten habe, ein Alter 
von 1200 Jahren erreichen (vgl. Rcinach 302 f). 
Vettius war wohl etruskischer Abkunft (vgl. 
Sidon. Apoll, c. 7, 55; zu den zehn etrusk. Sae- 
cula mit je 120 Jahren, die dieser Berechnung 
zugrundeUegen, vgl. Thulin 66). Die Zahl 120 
hat auch für das Leben des G. nach der ägyp¬ 
tischen Überliefenmg große Bedeutung, u. 
die Hieroglyphe ,G.‘ bezeichnet nicht nur das 
Jahr, sondern auch die Zeit (s. o. Sp. 436). 
Vielleicht haben derartige ägyptische Vor¬ 
stellungen das etruskisch-röm. G.augurium 
des Romulus u. seine Ausdeutung mitge¬ 
prägt. Eine Untersuchung über die Zwölf¬ 
zahl in den Kulturen des Mittelmeergebietes 
könnte darüber vielleicht noch näheren Auf¬ 
schluß bringen (Verg. Aen. 1, 393f erwähnt 
zwölf Schwäne als glückverheißendes Omen 
für Aeneas; vgl. E. Wölfflin: ArchLatLex 9 
[1896] 527/45; O. Weinreich, Triskaidekadi- 
sche Studien = RGW 16, 1 [1916] 121 s. v. 
Zahl 12; zu den sechs G. des Remus vgl. auch 

F. Herrmann, Die Sechs als bedeutsame Zahl: 
Saeculum 14 [1963] 141/69). Ähnlich wie in 
Ägypten galt der G. auch in Italien als heili¬ 
ges Tier. Erm. ann. 93f V. pries die corpora 
sancta der Romulus erscheinenden G., u. 
Artemid. onir. 1, 8 kennt ein altes voptgov, 
wonach niemand, falls er nicht gottlos werden 
wollte (äcreßsLv), in Italien einen G. töten 
durfte; dabei erwähnt er auch den Tierkult 
der Ägypter. - Als glückverheißendes Zeichen 
erschienen zwei G. den Heeren des Marius. 
Die Soldaten fingen sie u. legten ihnen eherne 
Halsbänder an; dann ließen sie sie wieder 
frei u. freuten sich, wenn die G. sich wieder 
zeigten (Plut. Mar. 17, 3 nach Alexander v. 
Myndos frg. 26 aus Trspl l^cicov, hrsg. v. M. Well¬ 
mann: Hermes 26 [1891] 553). Das G.augu¬ 
rium des Romulus soll auch Augustus zuteil 
geworden sein. Bei seinem ersten Konsulat 
seien ihm während des Auspiciums zwölf G. 
erschienen (Suet. Aug. 95; Obseq. 69; Dio 
Cass. 46, 46, 1/3 [2, 202 B.]; Appian. b. civ. 

3, 94; vgl. Bömer im Komm, zu Ovid. fast. 

4, 814; A. Alföldi, Der Vater des Vaterlandes 
im röm. Denken [1971] 36f; Thulin 73i. llSj 
bezieht auf diese Erscheinung der 12 G. vor 
Augustus die Weissagung eines etruskischen 
Sehers bei Appian. b. civ. 4, 4, 15). Octavia- 
nus, dem der Beiname Romulus angetragen 
wurde, wählte den Namen Augustus, wobei 
er oder seine Umgebung wohl auch an das 

G. augurium des Romulus dachten, wie Suet. 


ßAC IX 
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Aug. 7, 2 zeigt, der folgenden Vers des Erm. 
ann. 502 V. anfühxt: augusto augurio post- 
quam inclita condita Roma est. 

h. Volksmedizin, Magie u. Jagd. In der ma¬ 
gisch geprägten Volksmedizin u. im Volks¬ 
glauben wurden alle Teile des G. sehr ge¬ 
schätzt. Plinius hebt im 29. u. 30. Buch seiner 
Naturalis historia den Nutzen einzelner Teile 
des G. als Mittel gegen verschiedene Krank¬ 
heiten, als Mittel des Zeugens u. gefahrlosen 
Gebarens sowie als Apotropaion hervor (vgl. 
die Stellen bei Cumont 25/32). Placit. med. 23: 
de vulture (CML 4, 279f) hat Plinius weit¬ 
gehend ausgeschrieben (vgl. auch PUn. med.; 
CML 3, 159 s. V. vultur, -inus). Ähnliche Be¬ 
merkungen über den medizinischen Nutzen 
des G. bieten ferner Dioskurides, PsGalen. 
rem. parabil., Alexander v. Tralles, Q. Sere- 
nus, Marcellus Empirious med. (vgl. die 
Stellen bei Cumont 25/32). Die von den Ge¬ 
nannten erwähnten medizinischen Rezepte 
gehen wahrscheinlich auf sine in Ägypten 
(Barb 320 fm) oder in Syrien-Babylonien (Levi 
della Vida) oder in Arabien (Cumont 20) ent¬ 
standene Schrift zurück, die noch in jüngeren 
griechischen u. lateinischen Fassungen vor¬ 
handen ist u. als Brief eines Weisen oder 
Königs von Persien namens Bothros ausge¬ 
geben wurde. Joh. Lyd. mens. 4,104 (143,14f 
Wünsch) zitiert daraus einen Abschnitt unter 
dem Namen des Aretas, des Scheichs der zel¬ 
tenden Araber, an Kaiser Claudius. Nach an¬ 
deren Handschriften werden Alexander, König 
von Rom, u. Teuthris, Fürst der Araber, an 
Kaiser Tiberius genannt (zu dieser pseudepi- 
graphischen Einkleidung vgl. Barb 320 u. 
W. Speyer, Die literarische Fälschung im 
heidn. u. christl. Altertum = HdbAltWiss 1, 
2 [1971] 79/81). Das Schreiben des Bothros 
hat Cumont 24/33 kritisch herausgegeben, 
wobei Heim, Incant. 552 (aus Cod. Bonn. 218 
[66 a] f. 83 r; 11. Jh.) übersehen wurde; zu wei¬ 
teren Handschriften u. Ausgaben s. A. De- 
latte, Anecdota Atheniensia 1 (Liöge-Paris 
1927) 599 u. Barb 318/20. Mit diesem Brief 
hängt auch eng der Abschnitt der Kyraniden 
3, 3 über den G. zusammen (Cyranid. 3, 3 L. 
Delatte). - Da der G. mit der Zaubergöttin 
Hekate eng verbunden war (s. o. Sp. 446), be¬ 
dienten sich seiner auch die Zauberer. So will 
sich einmal ein Zauberer unter anderem in 
einen G. verwandeln (PGM XIII 275). Um 
Hekate gegen einen bestimmten Menschen 
zum Zorn zu reizen, behauptet der Zauberer, 
jene Person habe neben anderem Frevel gegen 


Hekate einen G. geschlachtet (PGM IV 2591). 
Teile des G. wurden auch oft als Zaubermittel 
verwendet (vgl. PGM IV 2896; A. Delatte aO. 
Reg. s. V. yu'l). Der Zauberer hat sogar den 
lebenden G. benutzt, um seinen Gläubigen 
ein magisches Kunststück vorzugaukeln. Er 
umwickelte einen G. (oder Habicht) mit Werg, 
zündete es an u. ließ den Vogel fliegen. Dieser 
stürzte dann plötzlich at, wobei die Gläubi- 
gen aber einen übernatürlichen Vorgang ver¬ 
muteten (Hippol. ref. 4, 36 [GCS 26, 62]; vgl. 
R. Ganschinietz, Hippolytos’ Capitel gegen 
die Magier = TU 39,2 [1913] 69). - Neben den 
Zauberern hielten auch die Jäger den G. für 
nützlich. Sie gebrauchten den G.balg, als ,for- 
mido‘: der Glanz des schwarzen G. u. der 
üble Geruch schreckten das Wild auf (Gratt. 
cyneg. 75/88; dazu R. Verdiere im Kommentar 
2 [Wetteren oJ. (um 1964)] 226/33; vgl. Op- 
pian. cyn. 4, 390/2 u. Nemes. oyn. 303/20). 

i. Moralisierende Bewertung. Während 
Boios omith. 2, die Vorlage für Antonin. 
Lib. 21, 5, den G. als den Vogel bezeichnet, 
der Göttern u. Menschen am meisten verhaßt 
ist, da er nach Fleisch u. Blut von Menschen 
trachte (er käme damit dem Vampir [Toten¬ 
geist] gleich; vgl. Roscher, Reg. s. v. Toten¬ 
geister, Vampyre), soll Herakles den G. das 
gerechteste aller fleischverzehrenden Wesen 
genannt haben (vgl. Herodoros bei Plut. 
quaest. Rom. 93 [286 B/C]). Der G. töte nichts 
Lebendes, rühre keinen toten Vogel an u. 
schade dem Menschen nicht, da er keine 
Früchte oder Pflanzen zerstöre, noch Haus¬ 
tiere schädige. Ovid. met. 7, 399f konnte so 
von der iustissima Phene sprechen. Bei Plaut, 
mil. 1044 begegnet der Ausspruch; ,Denn ich 
glaub’, ein G. besitzt mehr Menschlichkeit“. - 
Die Kyraniden (3, 3 L. Delatte) preisen den 
G. als volucris utiUssima; ähnlich rühmt der 
Brief des Bothros die virtus des G. für die 
Menschen (vgl. Cumont 24). 

j. Bildersprache, Sprichwörtliches u. Ver- 
loandtes. Gorgias prägte die Metapher: ,Die 
G. sind lebende Gräber“ (VS 82 B 5a; vgl. 
Norden, Kunstpr. 384f; D. A. Russell in sei¬ 
ner Ausgabe des PsLonginus zu subl. 3, 2 
[Oxford 1964] 69). Bildlich bedeuten G. bis¬ 
weilen schlechte Menschen (Diogenian. 2, 26 
[Corp. Paroem. Graec. 2, 21]), falsche Freunde 
(Lucian. Tim. 8), Geldverleiher (Plut. vitand. 
aere al. 4 [828F/829A]), habsüchtige, geld¬ 
gierige u. räuberische Menschen (Plaut, trin. 
101; mU. 1044; Cic. Pis. 16, 38 u. Sest. 33,71; 
Apul. met. 10, 33, 1: togati vulturü; PaUad.: 
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Anth. Pal. 11, 377; vgl. Opelt Ql«. 146; un¬ 
richtig ebd. 25. 8732 der Hinweis auf Plaut. 
Poen. 1292f; milvus), besonders Erbschleicher, 
die auf Aas warten (Plaut, truc. 337 f; Catull. 
68, 124; Sen. ep. 95, 43; Mart. 6, 62, 4; 
Diogenian. 2, 88 [Corp, Paroem. Graec. 1, 
211]; Apostol. 3, 46 [ebd. 2, 297]; Otto, 
Sprichw. nr. 1947; Opelt 918). Auch Schlem¬ 
mer werden als G. bezeichnet (Plaut, capt. 
844; vgl. F. Marx im Komm, zu Lucil. frg. 46 
u. Opelt 14642). Euripides nennt Andrem. 74f 
Menelaos u. Hermione metaphorisch ,zwei 
tötende G.‘ (s. o. Sp. 441). Artemid. onir. 
4, 56 vergleicht Menschen, die faul u. träge 
sind, Tote ankleiden oder Leichengerät ver¬ 
kaufen oder das Gerberhandwerk ausüben 
oder aus der Stadt vertrieben sind, mit G. Um 
Unglaubliches auszu drücken, sagtClaud. c. 18, 
352 (MG AA 10, 87): ,dann wachsen dem G. 
Hörner“, u. Lucian. pisc. 37 prägt die Wendung 
(oder war sie schon sprichwörtlich?): ,eher 
dürfte ein G. eine Nachtigall nachahmen“. 
Sprichwörtlich war die Wendung ,des G. Schat¬ 
ten“ ; sie bezog sich auf Leute, die infolge von 
Neid nichts Würdiges vollbrachten (Hesych. s. 

V. YU7i:ö(;crxia), oder auf Dinge, die nicht der Re¬ 
de wert sind (Diogenian. 3, 100; Macar. 3, 10; 
Apostol. 5, 74 [Corp. Paroem. Graec. 1,233; 2, 
154. 353]; Suda s. v. yutioc; nxta [1,549 Adler]). 
Vielleicht hat dieses Sprichwort etwas mit 
Ägypten zu tun. Sprichwörthoh war nämlich 
auch die Redensart xa^/hapou oxta (vgl. C. S. 
Köhler, Das Tierleben im Sprichwort der Grie¬ 
chen u. Römer [1881 bzw. 1967] 99; Apostol. 
9, 40 [Corp. Paroem. Graec. 2,471] u.ö.). G. u. 
Skarabäus waren aber zusammen die Symbo¬ 
le der doppelgeschlechtigen Gottheiten Ptah 
(Hephaistos) u. Neith (Athena); s. o. Sp. 434. 
Die äußere Gestalt des G., besonders sein 
kahler Hals, weckte die Vorstellung an einen 
Kinäden (Mart. 9, 27, 2; Lucian. merc. cond. 
33). - Panyassis stellte das Mahl der Menschen 
mit Wein u. Freude dem häßlichen Mahl des 
G. gegenüber (bei Job. Stob. 3, 18, 21 [3, 519 

W. -H.]). - Beim Würfelspiel hieß wahrschein¬ 
lich der schlechteste Wurf, nämlich ,Eins“, 
G.wurf (vgl. Plaut, eure. 357; Lamer, Art. 
Lusoria tabula; PW 13, 2 [1927] 1956, 37/ 
47). - Selten begegnet der G. in der Fabel 
oder in einer verwandten Erzählform (vgl. 
Plut. vitand. aere al. 8 [831 C]; Gespräch 
zweier G.; Phaedr. 1, 27: canis et thesaurus 
et vulturius). - Einige Physiognomiker haben 
den Menschen, der einem G. ähnlich sieht, be¬ 
schrieben, so zB. Polem. physiogn. 2 (Script. 


Physiogn. 1, 184): vultur pusillanimis robu- 
stus parum versutus fugax malignae indohs 
longaevus. perenopterus debilis tumultus ex- 
citans mitis in dolis maestus tristis vilis 
animi; Kap. 26 wird nasus vulturinus er¬ 
wähnt; vgl. Aristot. physiogn. 3, 808 b 7 u. 
Adamant. physiogn. 2: epit. Matrit. 25 (Script. 
Physiogn. 1, 393). 

k. Darstellungen. Von antiken Bildern des 
G. verdient ein Wandgemälde in Pompeji her¬ 
vorgehoben zu werden (Keller, Tierwelt 2, 30 
Abb. 12). Häufiger wurde der G. in der Klein¬ 
kunst dargestellt (vgl. F. Imhoof-Blumer-0. 
Keller, Tier- u. Pflanzenbilder auf Münzen u. 
Gemmen des Klass. Altertums [1889] Reg. s. 
V. G.; A. Furtwängler, Die antiken Gemmen 
[1900] Bd. 1,4, 30. 5, 34. 63, 22; Bd. 2, 19. 24. 
284f; Dölger, Ichth. 5, 157i^). Die Bestrafung 
des Tityos durch den G. begegnet verhält¬ 
nismäßig selten in der Kunst (vgl. K. Scher- 
ling, Art.Tityos: PW6 A, 2 [1937] 1606/8). In 
Rom ist die Szene mit der Erscheinung der 
G. vor Romulus auf einem Relief wohl des 2. 
Jh. nC. gestaltet worden (Museo delle Terme; 
vgl. P. Hartwig, Ein röm. Monument der Kai¬ 
serzeit mit einer Darstellung des Tempels des 
Quirinus: RömMitt 19 [1904] 23/37 Taf. 4; 
S. B. Platner-Th. Ashby, A topographioal 
dictionary of ancient Rome [Oxford 1929 bzw. 
Rom 1965] 439; nicht berücksichtigt bei Hel- 
big-Speier, Führer S'*; vgl. ferner Keller, G. 
932, 29/63). 

JIJ. Altes Testament u. Judentum. Im 
hebräischen Text des AT kommen folgende 
Bezeichnungen für G. vor: nsesser (gyps ful- 
vus), ‘ozniyyäh (Aegypius monachus), rä- 
häm (Neophron perenopterus) u. paerses (Gy- 
paetus barbatus); vgl. Feliks 68/71; I. Aha- 
reni, “Ar, le gypaete barbu et ‘Ar-Moab; 
RevBibl 48 (1939) 237/41. Am häufigsten 
begegnet die Bezeichnung naesser. Die übrigen 
G.arten werden im Verzeichnis der Vögel auf¬ 
gezählt, die der Israelit nicht essen darf (Lev. 
11, 13. 18; Dtn. 14, 12. 17; vgl. J. Döller, 
Die Reinheits- u. Speisegesetze des AT in 
religionsgeschichtlicher Beleuchtung = Atl. 
Abhandlungen 7, 2/3 [1917] 175). Die Septua¬ 
ginta erwähnt den G. (yüi]^) nur Lev. 11, 14; 
Dtn. 14,13; Job 5, 7; 15,23 (vgl. A. A. T. Ehr¬ 
hardt: HarvTheolRev 46 [1953] 69); 28, 7; 
39,27. An anderen Stellen ist der G. durch den 
Adler ersetzt worden. A. Rüstow, ’Evtoi; üjrwv 
eiTTiv. Zur Deutung von Lc. 17, 20f: ZNW 51 
(1960) 204ii,nennt die eindeutigen Fälle; Prov. 
30, 17; Mich. 1, 16; Hab. 1, 8. Die Übersetzer 
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der LXX wollten mit diesen absichtlich vor¬ 
genommenen Änderungen wohl auf die Grie¬ 
chen Rücksicht nehmen, bei denen der Adler 
eine größere Bedeutung hatte. Die altkirch¬ 
lichen Kommentare zum AT beachten des¬ 
halb den G. nur in der Auslegung von Lev. u. 
Dtn., also bei der Frage nach den nichteß¬ 
baren Tieren, u. in der Erklärung des Buches 
Job. Der scharfe Blick des G. wird Job 28, 7 u. 
39, 29 erwähnt. Hervorgehoben wurde wei¬ 
ter, daß die G. in die höchsten Höhen hinauf¬ 
fliegen (Job 5, 7; Hen. gr. 96,2 [GCS 5,128]) u. 
daß die G. sich bei den Toten einfinden (Job 
39, 30). - S. Bochart, Hierozoicon sive ... de 
animalibus Sacrae Scripturae 2 (Londini 1663) 
cap. 27, 4 vermutete, daß die Sage vom 
mitleidigen G. aus Verwechslung von rähäm 
(Schmutz-G.) u. rsebsem (Mitleid) entstanden 
sei (zustimmend Keller, G. 934, 56f; vgl. 
Barb 3212); zu dem ägyptischen Glauben an 
den mitleidigen G. s. o. Sp. 436. - PsPhocyl. 
185 verurteilt Frauen, die Neugeborene den 
Hunden u. G. überlassen. - Das Buch Henoch 
dämonisiert fast den G., indem es sagt, 
daß die G. neben anderen Tieren den israel¬ 
feindlichen Mächten helfen (Hen. gr. 89, 10; 
90, 2. 11. 13. 16 [GCS 5, 111. 118f]). - 
Der aus heidnischen Kreisen stammende 
Brief des PsBothros ist wahrscheinlich, wie 
die jüd. Engelnamen zeigen, durch jüdische 
Hände gegangen (vgl. § 2. 4. 20. 28. 31); 
Cumont 17. 22f spricht von jüdischen oder 
christlichen Interpolationen. - Der G. ver¬ 
kündet den Messias; bHullin 63a (8, 1002f 
Goldschmidt). 

B. Christlich. I. Bezeichnungen u. antike 
Quellen. Die Kirchenschriftsteller haben keine 
selbständigen zoologischen oder zoologiege- 
schicbtlichen Studien durchgeführt. Der von 
den Griechen geschaffene naturwissenschaft¬ 
liche Überlieferungsstrom wird in christlicher 
Zeit schmäler. Von den griech. Bezeichnungen 
für den G. u. seine Arten (s. o. Sp. 438f) be¬ 
gegnet fast ausschließlich das geläufige Wort 
daneben auch oicovo?. Das von der Suda 
(1, 549 Adler) mitgeteilte Wort yunxizTOt; ist 
vielleicht korrupt (vgl. ÜTraieTO?, ü']'iatSTO<;). 
Während der Physiol. red. byz. 7 (187 Sbor- 
done) die Etymologie bietet: .. . oti anb 

YTjt; el? ufliOQ . . . [.lETaTroieiTai, leitet Isid. orig. 
12, 7, 12 vultur a volatu tardo ab. Die richtige 
Etymologie von ossifragus (a frangendo ossa) 
teilt Isid. orig. 12, 7, 59 mit. - Aldhelm. metr. 
et enigm. 131 (MG AA 15, 180, 16) gibt die 
Stimme des G. mit pionpare wieder. - Orig. 


c. Gels. 1, 37 (SC 132, 176) beruft sich bei 
der von ihm mitgeteilten Nachricht über die 
Windbefruchtung der G.Weibchen auf das, 
was ,Schriftsteller, die über die Tiere schrei¬ 
ben, über den G. sagen‘. Damit meint er offen¬ 
sichtlich ein Werk wie Aelians De natura ani- 
mahum 2, 46 (s.o. Sp. 443). Möglicherweise 
hat Origenes dieses Buch tatsächlich dafür 
eingesehen. Aelians Angaben über den G. 
haben bei christlichen Autoren bis in die by¬ 
zantinische Zeit weitergewirkt, wie noch Ma¬ 
nuel Philes (um 1275/1345) in seinen lamben 
de animal, propriet. 3 zeigt (hrsg. v. F. S. 
Lehrs-F. Dübner, Poetae bucolici et didac- 
tici [Paris 1851] fase. 3, 5); vgl. auch das 
Kapitel über den G. im Physiologus, den A. 
Delatte, Aneedota Atheniensia 1 (Liege-Paris 
1927) 378. 565 herausgegeben hat. Anderer- 
seits konnte Origenes auch von Chairemons 
Hieroglyphica Kenntnis gehabt haben. *Chai- 
remon hatte in seinen Hieroglyphica die ägyp- 
tischen Vorstellungen über den G. dargelegt 
(vgl. Schwyzer 92f u.o. Sp. 435), u. Origenes, 
der gleichfalls in Alexandrien lebte, hat nach¬ 
weisbar aus einem Werk des Chairemon zi¬ 
tiert (c. Gels. 1, 59 [SC 132, 236] = Chaerem. 
frg. 3); zu Basiüus u. Chairemon s.u. 
Sp. 457. Als Vermittler antiken Wissens 
über den G. ist ferner Porphyrios zu nennen. 
Aus seiner Schrift De cultu simulacrorum hat 
Euseb. praep. ev. 3, 12, 3 (GCS 43, 1, 145) 
ein wichtiges Fragment erhalten (s.o. Sp. 
433). Den Brief des PsBothros über den ma¬ 
gisch-medizinischen Nutzen des G., der wohl 
von Juden bearbeitet worden ist (s.o. Sp. 
455), zitiert der Laie Joh. Lyd. mens. 4, 104; 
vielleicht hat ihn auch Hieronymus vor Augen 
gehabt. Adv. lovin. 2, 6 (PL 23, 306A) sagt 
er nämlich: quos (so. omnes medicorum libros) 
silegeris, videbis tot curationes essein vulture, 
quot membra sunt. Dieser Satz steht in einem 
größeren Abschnitt, in dem Hieronymus den 
medizinischen Nutzen aller möglichen Tiere 
für den Menschen darzulegen versucht. Er 
verweist dabei auf die Bücher des Aristoteles, 
Theophrast, Marcellus v. Side, des Christen 
Flavius oder Fabius (vgl. Hieron. vir. ill. 80), 
Plinius Secundus u. Dioskurides (adv. lovin. 
2, 6 [PL 23, 306 B]). Einige dieser Autoren 
haben an verschiedenen Stellen ihrer Werke 
auch auf den Nutzen des G. für die Medizin 
hingewiesen (s.o. Sp. 451). Der Physiologus 
bat für sein G.kapitel reichlich antike Quellen 
verwertet (vgl. Sbordone in seiner Ausgabe 
Paüand 1936] 70/3. 184/90). Auf die Benut- 
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xung anderer antiker Schriftsteller wird noch 
im folgenden hinzuweisen sein. 

//. Naturkundliches, a. Entstehung des 
Geiers, Geierstein. Während Origenes, Basilius 
(Ambrosius) u. Georgios Pisides den ägypti¬ 
schen Glauben an die Windbefrucbtung der 
G.Weibchen für einen theologischen Beweis¬ 
gang benutzen (s. o. Sp. 432f), haben andere 
Kirchenschriftsteller ihn nur als eine angeb¬ 
lich sichere naturkundliche Erkenntnis weiter¬ 
gegeben. Basil. in hex. hom. 8, 6 (PG 29, 
180A) bemerkt, daß zwar viele Vögel ohne 
Paarung empfangen könnten, daß aber, außer 
bei denG., die Windeier unfruchtbar seien; nur 
die G. also würden meist ungepaart gebären. 
Diese Mitteilung zeigt mit Horapoll. 1, 11 (s. 
Sbordone 27), der wohl selbst auf Chairemon 
zurückgeht (s.o. Sp. 435f), größere Überein¬ 
stimmung als mit Aristoteles u. Aelian, auf 
die P. Plass, De Basihi et Ambrosii excerptis 
ad historiam animahum pertinentibus, Diss. 
Marburg (1905) 32f hinweist. Während Phy- 
siol. red. byz. 7 (189f Sbordone) von einem 
männlichen u. einem weiblichen G. spricht, 
betont PsEustath. Ant. hex.: PG 18, 732C, 
der andere Angaben über den G. wohl dem 
Physiologus verdankt, daß die G. sich nicht 
geschlechtlich mit einem Männchen verbinden, 
sondern vom Wind befruchtet werden (ge¬ 
schrieben zwischen dem Ende des 4. u. dem 
Ende des 5. Jh.; vgl. F. Zoepfl, Der Kommen¬ 
tar des PsEustathius zum Hexaemeron — 
Atl. Abhandlungen 10, 5 [1927] 37. 52/5). Die 
Windbefruchtung erwähnt ferner Theophyl. 
Simoc. quaest. nat. 8 (23f Massa Positano). In 
diesem Dialog stimmt der Anfang der Rede 
des Antisthenes wörtlich mit Basil. in hex. 
hom. 8, 6 (PG 29, 180A/B) überein. Theo- 
phylaktos Simokattes dürfte für seine Dar¬ 
legung über den G. auch Ael. nat. an. 2, 46 
verwertet haben. Beide erwähnen drei Jahre 
der Schwangerschaft des G.weibchens (zu 
diesem Mißverständnis s.o. Sp. 443), den be¬ 
fruchtenden Süd- oder Südostwind u. die Ge¬ 
burt lebendiger Junger u. nicht von Eiern 
(Theophyl. Simoc. aO. spricht irrtümlich von 
Windeiern; s. oben). Zirkle hat weitere 
Zeugnisse aus dem MA gesammelt. - Die Mit¬ 
teilung des PsHieronymus ep. 18 (PL 30, 
188 B; zu diesem Brief vgl. Schanz, Gesch. 
4, D, 491 u. PL Suppl. 2, 270) über die zahl¬ 
reiche Brut des G., von der aber nur ein Jun¬ 
ges am Leben bleibe, kann von Plin. n.h. 10, 
19 angeregt sein (s. o. Sp. 442f). - Die Fabel, 
die der Physiol. 4 (16/8 Sbordone) vom Peli¬ 


kan erzählt, berichtet Georg. Pisid. hex. 
1087/97 (PG 92, 1517f) vom G. Die G. schnit¬ 
ten ihre Schenkel auf u. nährten ihre Jungen 
mit ,Milchströmen aus Blut“. Vielleicht be¬ 
steht zwischen Georgios Pisides u. Horapoll. 
1, 11 (s. Sbordone 30) eine Verbindung (vgl. 
Sbordone 31). Der Physiol. 19 (71 Sbordone) 
beschreibt ausführlich den legendären G.stein, 
der das Gebären des G.weibchens, vielleicht 
aber auch der Frauen, erleichtern sollte (vgl. 
K. Schneider-E. Stemplinger, Art. Adler¬ 
stein: o. Bd. 1, 94). Nachgewirkt hat diese 
Erzählung bei PsEustath. Ant. hex.: PG 18, 
7320, bei PsHieron. ep. 18 (PL 30, 188B) u. 
bei Michael Glyc. ann. 1 (Corp. Bonn. 82, 
6 / 10 ). 

b. Nahrung. Wie die nichtchristl. Schrift¬ 
steller bezeichnen auch die Kirchenschrift¬ 
steller den G. als den aasfressenden Vogel. 
Allerdings haben sie das Wort Jesu in der 
Fassung von Mt. 24, 28 (= Le. 17, 37): ,wo 
das Aas (Lc. aO. schreibt statt TiTW^xa tjcö^a), 
da sammeln sich die Adler“, so ausgelegt, als 
ob Adler aasfressende Vögel wären (vgl. Th. 
Schneider, Art. Adler: o. Bd. 1, 93). Tatsäch¬ 
lich dürfte hier wie so oft der Adler mit dem 
G. verwechselt oder eher der G. bewußt durch 
den Adler ersetzt worden sein (vgl. A. Rüstow, 
’Evtö? upwv euTiv. Zur Deutung von Lc. 17, 
20f: ZNW 51 [1960] 204f). Das Motiv dieser 
Änderung sieht A. A. T. Ehrhardt, Greek pro- 
verbs in the gospel: HarvTheolRev 46 (1953) 
71f in der Rücksicht des Evangelisten auf die 
griech. Bewertung des G. Wie Antonin. Lib. 
21, 5 zeige, sei der G. von den Griechen nega¬ 
tiv beurteilt worden (s. aber o. Sp. 452). Wahr¬ 
scheinlich folgte aber der Evangelist den 
griech. Übersetzern des AT, die bereits an 
vielen Stellen den G. durch den Adler ersetzt 
hatten (s.o. Sp. 454f). Jesus brauchte auch 
nicht für sein Wort von den G., die das Aas 
aufsuchen, auf ein griech. Sprichwort zurück¬ 
zugreifen (gegen Ehrhardt aO. 68/72). Falls 
der Ausspruch nicht schon im Aramäischen 
sprichwörtlich war, konnte er ihn leicht auf¬ 
grund eigener Beobachtung selbst bilden. - 
Orig, in Lev. 7, 7 (GCS 29, 392, 16) erklärt die 
Unreinheit der G., Adler u. verwandter Tiere 
damit, daß sie sich von Aas nähren. Greg. 
Naz. c. 29, 241f (PG 37, 902 A) warnt die Frau¬ 
en, die sich allzu sehr parfümieren u. salben, 
indem er bemerkt: ,die G. eUen um die Lei¬ 
chen“, d.h. wohl: Parfüm u. Salben werden 
nur für die Toten verwendet (vgl. Caillau 
zSt.). Der Mönchsvater Apollon verfluchte 






459 


Geit 


460 


den Anführer einer bewaffneten Horde in 
Form einer Voraussage, die sich auch erfüllte, 
indem er sagte: ,Xioht die Erde wdrd dein 
Grab sein, sondern der Bauch von Tieren u. 
G.‘ (Hist. mon. in Aeg. 8, 36f [61 Festugifere]). 
Vielleicht liegt eine Erinnerung an die persi¬ 
sche Bestattungssitte vor, wenn G. neben 
Hunden als leichenfressende Tiere erwähnt 
werden (Arnob. nat. 2, 41 [114 Marebesi]; 
Prud. perist. 10, 806/8; s, o. Sp. 431f). Euche- 
ria; Anth. Lat. 390, 27 nennt den G. funereus 
u. Cassiod. var. 2, 19, 2 (MG AA 12, 57) sagt 
von ihm: cui vita est cadaver alienum (vgl. 
Aug. in Job 39 [CSEL 28, 2, 624, 27 f]; Eulg. 
myth. 2, 6 [45 Helm]). Auf den Frevler warten 
die G., wie Olymp. Job 15, 23 (PG 93, 176f) 
sagt. - Der Donatist Parmenianus erwähnt 
die Gefräßigkeit der G. (bei Optat. 2, 18 
[CSEL 26, 53]; vgl. Physiol. red. byz. 7 [184 
Sbordone]). 

c. Sinne. Aus antiken Quellen haben einige 
Kirchenschriftsteller die Behauptung über¬ 
nommen, der G. rieche von weitem das Aas 
u. verfüge über ein besonderes Vorauswissen 
(s.o. Sp. 444). Mehrfach haben sie diesen Ge¬ 
danken in einen theologischen Zusammenhang 
eingebaut, besonders zum Preis des Schöp¬ 
fers, zB. in der Hexaemeronliteratur: Drac. 
laud. dei 1, 721/3 (MG AA 14, 64): Gott fügte 
es, daß der G. das Aas von weitem riecht. 
Mit dem Hinweis darauf, daß Adler u. G. 
Leichen jenseits des Meeres bemerken, ver¬ 
sucht Hieron. c. loh. 35 (PL 23, 405C), den 
Bericht von Joh. 20, 19 verständlicher zu 
machen, daß Jesus seinen Jüngern bei ver¬ 
schlossenen Türen erschienen ist. In seinem 
Kommentar zu Mt. 24, 28 (PL 26, 186C) 
knüpft er an den gleichen Gedanken eine 
Aufforderung an die Christen, zu Jesus zu 
eilen. - Isid. orig. 12, 7, 12 hingegen teilt die 
zoologisch richtige Erklärung mit: die G. be¬ 
merken das Aas, weil sie es von ihrem hohen 
Flug (dazu Cyrill. Alex. ador. 14 [PG 68, 
929C]) weit über den Bergen erblicken; vgl. 
auch Olymp. Job 28, 7f (PG 93, 289C/D). 
Das besondere Vorauswissen der G. zeigt sich 
nach Basil. in hex. hom. 8, 7 (PG 29, 181C) 
darin, daß sie den Heeren in großer Zahl 
folgen u. fast wie Menschen den Ausgang der 
Schlacht aus der Zurüstung der Waffen er¬ 
schließen (übersetzt von Ambr. hex. 5, 23, 81 
[CSEL 32, 1, 198]; vgl. PsEustath. Ant. hex.: 
PG 18, 732C). Ael. nat. an. 2, 46 muß nicht 
die Vorlage für Basilius gebildet haben, wie 
P. Plass, De Basilii et Ambrosii excerptis ad 


historiam animalium pertinentibus, Diss. 
Marburg (1905) 35 meint. - Die antike Mei¬ 
nung, daß der G. u. der Skarabäus durch 
Parfüm zugrunde gingen, wiederholen Clem. 
Alex. paed. 2, 8, 66, 1 (GCS 12, 197) in einer 
invektive gegen die Duftmittel der Frauen u. 
PsEustath. Ant. hex.: PG 18, 732C (wegen 
pöStva (Jiüpa [bei Clemens im Singular] ist 
vielleicht auf eine gemeinsame Vorlage zu 
schließen); vgl. auch Michael Glyc. ann. 1 
(Corp. Bonn. 82, 10/2; 95, 17f). 

d. Lebensdauer. In den erhaltenen nioht- 
christl. Quellen scheint ein Hinweis auf die 
Lebensdauer des G. zu fehlen (s. aber o. Sp. 
454). Daß der G. bis zu hundert Jahren alt 
werden kann, berichten Basil. in hex. hom. 
8, 6 (PG 29, 180 B; übersetzt von Ambr. hex. 
5,20,64 [CSEL 32,1, 188]), Isid. orig. 12, 7, 12 
u. PsEustath. Ant. hex.: PG 18, 732C. Die 
Zahl Hundert galt den Christen als Sinnbild 
der Vollkommenheit; vgl. E. Wölfflin: Arch- 
LatLex 9 (1896) 341 f (zum tatsächlichen 
Alter der G. vgl. Fischer 31). 

e. Nichteßbares Geierfleisch. Mit Barn. 10 be¬ 
ginnt für uns die Auseinandersetzung mit dem 
atl. Speisegesetz (s.o. Sp. 454; vgl. Cypr. Gail. 
Lev. 31f [CSEL 23, 105]: ne vultur in escis / 
aut corvus picave fiant). Barn. aO. deutet die 
Tiere als Typen menschlicher Charaktere, wo¬ 
bei der G. noch nicht eigens erwähnt wird 
(unzutreffend H. Windisch, Die Apostoli¬ 
schen Väter = HdbNT, Erg.Bd. [1920] 359; 
vgl. R. A. Kraft: SC 172, 150f). Novat. cib. 
lud. 3, 21 (CCL 4, 96) geht in dieser Richtung 
weiter. Er fragt ironisch: ,Wer ißt schon einen 
G. ? Moses verflucht mit diesem Verbot jene 
Menschen, die aus fremdem Tod Beute su¬ 
chen“ (ausgeschrieben von Isid. in Lev. 9,9 [PL 
83, 326B]). Orig, princ. 4, 2, 18 (17) (GCS 

22, 324f) bezeichnet dieses Verbot des Moses 
als sinnlos, falls man es nur nach dem Wort- 
siim auffasse. Selbst bei größtem Hunger 
werde man keinen G. essen. Er stellt dabei 
den G. neben den fabulosen Bockhirsch u. den 
Greif, die alle im AT genannt werden. - 
Basil. ep. 236, 4 (3, 52f Courtonne) bemerkt 
gegenüber den Enkratiten, daß auch der 
Christ nicht alles esse, u. nennt als Beispiel das 
Fleisch des G. Hieron. adv. lovin. 2, 6 (PL 

23, 305B) fragt im Zusammenhang einer 
Theodizee: ,Wer von uns hat je einen G. ge¬ 
gessen? Tiere, wie Löwe, Viper u. G., sind 
geschaffen worden, um in der Medizin dem 
Menschen zu dienen“ (s. o. Sp. 456). Gegen 
lovinianus bemerkt Hieron. ebd. 2, 36 (349 A) 
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satirisch, er solle, da er das Fleisch liebe, zu den 
Schweinen u. Hunden auch die G., Adler, 
Habichte u. Eulen hinzunehmen (vgl. I. Opelt, 
Hieronymus’ Streitschriften = Bibi.Klass. Alt. 

Wiss. NF 2, 44 [1973] 62.173). 

HL Auseinandersetzung mit den Heiden, a. 
Windbefruchtung des Geiers u. Empfängnis 
Marias. Orig, verwendet c. Gels. 1, 37 (SC 
132, 176) den ägyptischen Glauben an die 
Befruchtung der G.weibeben durch den Wind, 
um den Heiden die christl. Glaubenslehre klar¬ 
zumachen, daß ,der göttliche Lehrer nicht 
aus der Vermischung von Mann u. Frau her¬ 
vorgegangen sei“. Für Origenes war diese 
Glaubensvorstellung eine wissenschaftlich ge¬ 
sicherte Erkenntnis antiker Zoologen. Phä¬ 
nomenologisch besteht zwischen diesem ägyp¬ 
tischen Glauben u. den Verkündigungswerten 
des Evangelisten von der Empfängnis Marias 
durch den Hl. Geist eine gewisse Parallele. Die 
Ägypter verehrten den Wind alseine männliehe 
Gottheit, den Gott Schu; vgl. Hopfner I7643U. 
Bonnet, RL 685/9. Im Griechischen wird der 
befruchtende Wind u. der Hl. Geist mit Trveüga 
wiedergegeben; vgl. Lc. 1, 35: TTvetig« ayiov 
iTteXsiCTSTai km oe u. Mt. 1, 18: eupehT) (sc. 
Mapia) hj yaoTpl ijouaa. iy. TTveupiaTog dyiou mit 
Chaerem. frg. 6 dubium (s. Schwyzer 36, 18) 
= Porph3n. cult. simul. frg. 10 (22* Bidez) = 
Euseb. praep. ev. 3,12,3 (GCS 43,1,145): Ix yäp 
Toü TiveüpaTO? ol'ovxai (TuXXapßdtveiv tJiv yÜTra 
.... Die Möglichkeit, eine schwer faßbare 
Glaubenslehre durch den Hinweis auf eine an¬ 
geblich naturwissenschaftliche Erkenntnis zu 
stützen, war auch anderen Kirchenschrift¬ 
stellern willkommen. In seinen mit profaner 
Wissenschaft angefüllten Predigten zum 
,Sechstagewerk“ verwendet Basilius dasselbe 
Argument wie Origenes (in hex. hom. 8, 6 
[P(i 29, 180A/B]). Da er einige naturkund¬ 
liche Angaben über den G. bietet, die bei 
Origenes aO. nicht zu finden waren, muß er 
eine andere Quelle verwendet haben, wahr¬ 
scheinlich einen ägyptisch-griech. Schrift¬ 
steller, möglicherweise Chairemon (s.o. Sp. 
456). Symeon Metaphr. s. 22, 1 (PG 32, 1368 
B) hat diese Stelle des Basilius ausgeschrie¬ 
ben; benutzt wurde sie auch von Theophyl. 
Simoc. quaest. nat. 8 (23 f Massa Positano). 
Ambr. hex. 5, 20, 64f (CSEL 32, 1, 188f), der 
im übrigen von Basilius aO. abhängt, hat die 
Windbefruchtung der G.weibchen nicht er¬ 
wähnt. Um die Übereinstimmung mit dem 
christl. Glaubenssatz zu steigern, bemerkt er, 
daß das G.weibchen sich nicht geschlechtlich 


verbinde u. ohne männlichen Samen gebäre 
(epitomiert von Isid. orig. 12, 7, 12). Zur 
Benutzung des Basilius durch Ambrosius vgl. 
M. Klein, Meletemata Ambrosiana, Diss. 
Königsberg (1927) 45/56, bes. 50f. Werner 
V. St. Blasien hat die Angaben des Ambrosius 
wörtlich übernommen (deflor. patr. 2, 15 [PL 
157, 1148B/C]). Im 7. Jh. weist Georg. Pisid. 
hex. V. 1136/53 (PG 92, 1521 f) auf das wind¬ 
befruchtete G.weibchen als eine sichtbare 
Parallele für die ,Überschattung“ Marias durch 
den Hl. Geist hin. Die G. seien aber nur ein 
unvollkommenes Zeichen, denn sie blieben 
nicht wie Maria nach der Geburt jungfräulich 
(ebd. 1144; C. Ponce de Leon teilt in seiner 
Ausgabe des Epiphanius v. Salamis, Physio- 
logus [Romae 1587] 24 sechs Verse mit, die 
aus unveröffentlichten lamben des Cyrill, v. 
Alexandrien negi ISiotyjto? xat (pücEWi; 

ad Sergium stammen sollen; tatsächlich sind 
es die Verse 1136/41 des Georgios Pisides; 
nicht erkannt von J. B. Friedreich, Die Sym¬ 
bolik u. Mythologie der Natur [1859] 548). 
Noch Arsenios, Erzbischof von Monembasia 
(gest. 1535), hat in seinem Widmungsbrief 
an Kaiser Karl V. aus dem J. 1533 (vor den 
lamben des Manuel Philes) dieses zoologisch¬ 
theologische Argument verwendet (hrsg. von 

F. S. Lehrs - F. Dübner, Poetae bucolioi et 
didactici [Paris 1851] fase. 3, 2); für Schrift¬ 
steller des MA vgl. Zirkle 109/11. - Ohne die 

G. ausdrücklich zu erwähnen, stellt Lact. inst. 
4, 12, 2 (CSEL 19, 309f) als allgemein be¬ 
kannt fest, daß gewisse Tiere durch den Wind 
befruchtet würden. Auch für ihn ist das ein 
Beweis für die Möglichkeit der Empfängnis 
Marias durch den Geist Gottes. - Allein steht 
Tert. adv. Val. 10, 1, der ironisch gegen die 
Valentinianer, die eine Parthenogenese der 
Sophia annahmen, bemerkt: ,Du wunderst 
dich darüber, daß die Sophia aus sich selbst, 
ohne Ehe, empfängt u. eine Frau hervor bringt 1 
Doch auch der Henne ist durch das Schicksal 
bestimmt, aus sich selbst zu gebären (vgl. Zirkle 
Ulf); doch auch die G. sollen nur weiblich 
sein u. dennoch Mütter ohne das Zutun eines 
Männchens“ (zur Vorstellung der Valentinia¬ 
ner von der Sophia u. ihrer ohne den Gatten 
hervorgebrachten Frucht vgl. K. Müller, Bei¬ 
träge zum Verständnis der valentinianischen 
Gnosis IV: NachrGöttingen [1920] 230f). 

6. Oeieraugurium Roms. Die Deutung des 
Gründungsauguriums Roms durch Vettius 
(s.o.Sp.448f)beunruhigte die Römer, je näher 
das Ende der vorhergesagten 1200 Jahre der 
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Dauer Roms rückte. Im J. 248 begingen die 
Römer die Tausend-Jahr-Feier Roms (Aus¬ 
gangspunkt der Berechnung war das Jahr 
753: die varroiiische Ara; andere, wie Fabius 
Pictor oder Dionysios v. Halikarnassos, rech¬ 
neten mit dem Gründungsjahr 747; vgl. Rei- 
nach 304). Das 12. Jh. der Stadt begann also 
in der Mitte des 4. Jh. nC. Die Einfälle der Bar¬ 
baren, besonders zu Anfang des 5. Jh., er¬ 
schütterten die Römer so sehr, daß sie das 
Ende Roms nahe glaubten. Sie achteten 
ängstlich auf Prodigien. In dieser Lage (402) 
berechneten sie, wie Claud. c. 26, 265f sagt, 
die Jahre der Stadt: interceptoque volatu 
vulturis incidunt properatis saecula metis (vgl. 
H. Schroff, Claudians Gedicht vom Goten¬ 
krieg = Klass.-Philol. Studien 8 [1927] 47f). 
Auch der überzeugte Heide Rutilius Nama- 
tianus dürfte an den Untergang Roms auf¬ 
grund des G.auguriums gedacht haben, wenn 
er tröstend zur alten Roma spricht (1,134/6): 
,Du allein fürchte dich nicht vor dem Faden 
des Schicksals, wiewohl du 1169 Jahr alt 
bist“. Prudentius spielt gleichfalls auf das 
G.augurium an: Nicht das Christentum ist 
jung, sondern Rom, wenn man an seine Grün¬ 
dung denkt (omen vulturum); einmal wird die 
Stadt nicht mehr sein (perist. 10, 611/5. 620; 
vgl. Prud. c. Symm. 2, 397f). Während des 
5. Jh. brandschatzten die Barbaren die Stadt 
Rom. Sidon. Apoll, c. 7,55fLoyensieht iJ. 456 
den endgültigen Untergang des Reiches gekom¬ 
men: quid, rogo, bis seno mihi vulture Tuscus 
aruspex (d.h. wohl Vettius) / portendit? u. 
ebd. 357 f: iam prope fata tui bis senas 
vulturis alas / complebant (scis namque tuos, 
scis, Roma, labores); / Aetium Placidus mac- 
tavit semivir amens. Der Tod des Aetius iJ. 
454 bedeutete für Sidonius also das Ende 
Roms. Tatsächlich haben auch andere, zB. 
Marcellin. chron. ad ann. 454 (MG AA 11, 86), 
dieses Ereignis für so einschneidend gehalten 
(vgl. Reinach 305f). So scheint der Gang der 
röm. Geschichte eigentümlich die Deutung 
des G.auguriums zu bestätigen, die der Etrus¬ 
ker Vettius gegeben hatte. - Noch Michael 
Psellos (1075) erwähnt das G.augurium des 
Romulus u. stellt es abwertend dem wunder¬ 
baren Urteil gegenüber, das die Gottesmutter 
in einem Rechtsstreit in der Blaehemenkirche 
zu Kpel gegeben hatte (Catalogue des manu- 
scrits alchimiques Grecs 6 [Braxelles 1928] 
202, 23 f. 26f). 

c. Geier im heidnischen Kult. Christliche 
Schriftsteller, die den Tierkult der Ägypter 


bekämpften, haben damit zugleich auch die 
religiöse Verehrung des G. abgelehnt (vgl, 
Hopfner 4f). Ausdrücklich erwähnt Aristid. 
apol. 12, 7 in diesem Zusammenhang den G. 
neben dem Adler, der aber für die Ägypter 
keine Bedeutung hatte (J. Geffcken, Zwei 
griechische Apologeten [1907] 19; zur syri¬ 
schen Überlieferung vgl. Dölger, Ichth. 2, 822. 
145f). - Arnob. nat. 7, 16 fragt die Heiden 
spöttisch, weshalb sie den G., den Adler 
u. andere derartige Vögel nicht den Göttern 
zum Opfer darbrächten, da sie ihnen doch 
andere Vögel opferten. - Prud. c. Symm. 2, 
59 f wendet sich gegen die Verehrung der 
Göttin Victoria, die er wegen ihrer mächtigen 
Schwingen mit einem G. gleichsetzt: frustra / 
fertur avis mulier magnusque eadem dea vul- 
tur (eine Erinnerung an die ägyptischen G.- 
göttinnen liegt kaum vor; vgl. F. Arevalo 
zSt.: PL 60, 186f). - Basil. Seleuc. v. Thecl. 1 
(PG 85, 557 B) spricht ironisch-sarkastisch 
von einer Vogelersoheinung der Athene auf 
den Höhen von Seleukeia, wobei er auf die 
o. Sp. 445 besprochenen Verse der Ilias 7, 
58/60 hinweist (vgl. L, Radermacher, Hippo- 
lytos u. Thekla = SbWien 182, 3 [1916] 65f). 

d. Geier des Tityos u. Prometheus. Dem tie¬ 
fen Eindruck, den die Beschreibung der Be¬ 
strafung des Tityos in der Unterwelt ausge¬ 
übt hat (s.o. Sp. 445f), konnten sich auch 
einzelne Christen nicht entziehen. Psiust. 
coh. Graec. 28 (2, 94 Otto) erwähnt Sisyphos 
u. Tantalos nur beiläufig, während er bei 
Tityos die entsprechenden Verse der Odyssee 
(11, 576/8) zitiert. Er benutzt sie, um zu 
zeigen, daß auch Homer an ein körperliches 
Weiterleben nach dem Tode geglaubt hat. 
Lact. inst. 7, 21, 5 (CSEL 19, 651 f) erläutert 
mit dem Hinweis auf den G. des Tityos das 
Wesen des göttlichen Feuers am jenseitigen 
Vergeltungsort: das Feuer verbrennt die Ver¬ 
dammten, stellt sie aber zugleich wieder her 
u. schafft sich so eine ewige Nahrung. Ähnlich 
deutet Pacian. paraen. 11 (PL 13, 1088D) 
die ewige Jenseitsstrafe, wobei er freilich das 
antike Beispiel ab wertet: ,niemand soll an 
die Leber des Tityos u. den G. der Dichter 
glauben“. Ambr. bon. mort. 8, 33 (CSEL 32,1, 
732) spielt deutlich auf die berühmte Nach¬ 
dichtung der Odysseestelle durch Vergil Aen. 
6, 595/600 an (vgl. ferner Paul. Nol. c. 31, 
479 [CSEL 30,324]), während Boeth. oons. 3 c. 
12, 38f jenen antiken Dichtern folgt, nach 
denen der Gesang des Orpheus die Strafen der 
Büßer in der Unterwelt unterbrochen habe 
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(vgl. P. Courcelle, Les peres de l’eglise devant 
les enfers Virgiliens: ArchHistDoctrLittMA 
30 [1955] 5/70, bes. 26/31). - Die seltener zu 
belegende antike Überlieferung, nach der Pro¬ 
metheus von einem G. u. nicht von einem 
Adler gepeinigt wurde, liest man bei Fulg. 
mvth. 2, 6 (45f Helm). Aus antiken Schrift¬ 
stellern ist ihm auch die moralisierende Aus¬ 
deutung geläufig (s.o. Sp. 446); der G. be¬ 
deute die Welt, da auch diese sich in einer 
gewissen schnellen Bewegung befinde u. sich 
an ewig entstehenden u. vergehenden Leichen 
weide. Diese merkwürdige Deutung will er 
anderen nicht näher bezeichneten Erklären! 
verdanken. 

e. Persische Art der Bestattung. Als einzelne 
Perser zum Christentum übertraten, mußten 
sie damit zugleich die von Zarathustra religiös 
motivierte Form der Bestattung aufgeben 
(s. o. Sp. 431 f). Sie wollten lieber das Martyrium 
erdulden, als ihre Toten den G. vorwerfen 
(Theodrt. graec. affect. 9, 33 [SC 57, 346]). 
Einzelne Passionen aus Persien u. erfundene 
Märtyrerakten, die wohl von Passionen persi¬ 
scher Märtyrer beeinflußt sind, berichten, 
daß die Überreste der Märtyrer den G. zum 
Fraß vorgeworfen wurden. Soldaten des Groß¬ 
königs hätten die gemarterten Leiber be¬ 
wacht, damit sie nicht von den Christen ge¬ 
stohlen würden (vgl. zB. Pass. la: PO 2, 4 
[1905] 460; zitiert von J. Bidez-F. Cumont, 
Les mages hellenises 2 [Paris 1938] 882; vgl. 
ebd. 100; Martyr. Jacobi notarii 14f, übers, 
von 0. Braun: BKV 22 [1915] 176f; Pass. 
Carpi et soc. 9, hrsg. von H. Delehaye: Anal- 
Boll 58 [1940] 165; Pass. Paphnutü 20, hrsg. 
vontl. Delehaye: AnalBoll 40 [1922] 339; Pass. 
Georg.: F. Cumont, La plus ancienne legende 
de s. Georges: RevHistRel 114 [1936] 29f). 

IV. Bewertung des Geiers. Der durch den 
Evangelisten oder die früheste Tradition ge¬ 
änderte Wortlaut des Jesuswortes: ,Wo ein 
Aas ist, da sammeln sich die G.‘ (s.o. Sp. 458) 
war der Beurteilung des G. bei einigen Chri¬ 
sten nicht günstig (vgl. zB. Orig, in Mt. 24, 
28 comm. [GCS 41, 197]). Dagegen hat Ps- 
Eustath. Ant. hex.: PG 18, 732C die antike, 
wohl auf Herodoros bei Plut. quaest. Rom. 93 
(286 B/C) zurückreichende positive Beurtei¬ 
lung des G. übernommen: der G. zerstört keine 
Sämereien, mißhandelt nichts Lebendes u. 
berührt aus Gründen der Verwandtschaft 
keinen toten Vogel. Mit der Grausamkeit des 
Menschen vergleicht Cassiod. var. 2,19,2f (MG 
AA 12, 57) die pietas der G. Weiter sagt er. 


der G. komme den kleinen Vögeln, die vom 
Habicht verfolgt werden, zu Hilfe. Der G. 
töte auch keine Lebewesen, obwohl er sich 
von ihnen nähren könnte. - Wenn einige 
Schriftsteller den G. der Taube gegenüber¬ 
stellen oder diese vor dem G. fliehen lassen, 
so werden sie wohl mit dem Worte bzw. 
vultur keine ganz deutliche Vorstellung ver¬ 
bunden oder ihn mit dem Adler verwechselt 
haben (zB. Aster. Soph. in Ps. 12 hom. 23, 2 
[175 Richard]; Drac. satisf. 77f [MG AA 14, 
118]; Parmenianus bei Opt. Milev. 2, 18 
[CSEL 26, 53]; zur Feindschaft zwischen 
Adler u. Taube vgl. Thompson 11). 

V. Allegorische Auslegung, Bildersprache. G. 
kann je nach dem biblischen Text, der ausge¬ 
legt -wird, verschieden gedeutet werden, ja 
derselbe biblische Text erlaubt manchmal ein¬ 
ander entgegengesetzte Erklärungen. Bei der 
Erörterung der atl. Speisegesetze deutet No- 
vat. cib. lud. 3, 21 (CCL 4, 96) den G. als 
Sinnbild derjenigen, die aus dem Tode ande¬ 
rer Beute machen wollen (entspricht Rab. 
Maur. univ. 8, 6 [PL 111, 244 C]; alleg. in S. 
Script.: PL 112, 1083D: G. bedeute Räuber). 
Orig, in Lev. hom. 7, 7 (GCS 29, 392, 20) nennt 
im gleichen Zusammenhang die Erbschleicher 
G. u. Adler (vgl. Opelt 91 fj). Der G. kann 
aber auch Christus bezeichnen, wie Aug. in 
Job 5 (CSEL 28, 2, 516) zeigt. Zum Vers ,Die 
Jungen des G. fliegen sehr hoch' bemerkt er 
folgendes: ,Der G. wird treffend als der Herr 
aufgefaßt, weil er aus der Höhe der Prophetie 
unsere Sterblichkeit erblickt hat, an der er 
sich herabsteigend weidete u. uns in seinen 
Leib verwandelte' (Rab. Maur. univ. 8, 6 
[PL 111, 244 B] scheint diese Stelle gekannt zu 
haben; vgl. auch alleg. in S. Script.: PL 112, 
1083D). ,‘Hochfliegend’ heißen sie, weil sie 
im Himmel ihre Heimat haben, so daß sie 
von der Mühe befreit sind, in der der 
Mensch geboren wird . ..' Die , Jungen des G.' 
könnten aber auch negativ aufgefaßt werden 
als .Mächte der Luft, die sich an den Todes¬ 
fällen, d. h. den Sünden, weiden' (ähnlich wie¬ 
derholt Aug. in Job 15 [541, 6f]). Der Ge¬ 
danke an die Prahlerei der pflichtvergessenen 
Engel klingt im folgenden an. Nach Cyrill. 
Alex. ador. 14 (PG 68, 929A. C/D) bedeutet 
der G., der den hohen Flug liebt u. das Niedere 
verachtet, den Prahler. Bei Olymp. Job 39, 
27/30 (PG 93, 417C) wird der unreine, ge¬ 
fräßige, zur Tugend träge Mensch mit dem G. 
verglichen. Der Hieronymusschüler Philippus 
in Job 28 (PL 26, 739 A/B) meint, daß der G. 
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hier das Volk der Heiden versinnbildliche u. 
die Feinde der Kirche. - Der Physiologus 19 
(72f Sbordone) setzt den G.stein mit dem 
Eckstein, d.h. Christus, gleich. Wie jener 
G.stein noch einen anderen Stein in sich berge, 
so trage Jesus, von der Jungfrau geboren, die 
Göttlichkeit in sich. - G. im Sinne von Teufel 
begegnet bei Aug. in Job 28 (CSEL 28, 2, 
567) u. bei Philipp, in Job 28 (PL 26, 738D). 
Auch im deutschen Sprichwort wird G. oft 
euphemistisch für Teufel gebraucht (vgl. K. 
F. W. Wander, Deutsches Sprichwörter-Lex. 
1 [1867] 1443 f); zum Adler als Symbol des 
Teufels vgl. L. Wehrhahn-Stauch, Art. Adler: 
Lex. Christi. Ikon. 1 (1968) 73f. - Vom G. als 
Grab sprechen Hist. mon. in Aeg. 8, 36 f (61 
Festugiere; s.o. Sp. 458f) u. Cassiod. var. 2, 
19, 3 (MG AA 12, 57); dies erinnert an die 
Metapher des Gorgias (s. o. Sp. 452). 

F7. Ausblick. Die Kenntnis, die das MA 
vom G. gehabt hat, verdankt es weitgehend 
den Kirohensohriftstellern der ersten sechs 
Jahrhunderte. Zu erwähnen sind Rabanus 
Maurus univ. 8, 6 (PL 111, 244A/B), der das 
Kapitel über den G. bei Isid. orig. 12, 7, 12 
wörtlich ausgeschrieben hat. Neben Hilde¬ 
gard V. Bingen phys. 6, 7 (PL 197, 1290/2) u. 
PsHugo V. St. Victor best. 1, 38: de vulture 
et eins natura Christo applicata (PL 177,39f), 
der aus einer falsch gedeuteten Stelle Isidors 
orig. 12, 7, 13 entnimmt, daß der G. auch 
gradipes genannt wurde (vgl. ThesLL 2, 2162, 
81 f), verdient Albertus Magnus wegen seiner 
zoologischen Angaben beachtet zu werden 
(animal., hrsg. von H. Stadler = Beitr. z. 
Gesch. d. Philos. d. MA 15. 16 [1916/20] 1652 
Reg. s. V. vultur). - Der G. ist in Handschrif¬ 
ten des Physiologus bildlich dargestellt worden 
(vgl. J. Strzygowski, Der Bilderkreis des griech. 
Physiologus, des Kosmas Indikopleustesu. Ok- 
tateuoh [1899 bzw. 1969] 27). Für die Verkündi¬ 
gung der Jungfrauengeburt im Bild hat Franz 
von Retz (um 1337/1421) den G. in seine Bei¬ 
spiele für wunderbare Geburten aus der Natur 
aufgenommen (vgl. J. v. Schlosser: Jb. d. kunst- 
histor. Sammlungen d. Kaiserhauses 23,5 [1903] 
304 nr. 2). - In der Neuzeit haben vor allem 
Ulisse Aldrovandi, Ornithologiae Hbri XII = 
Opera omnia 1 (Bononiae 1599) 235/77 (244/7 
kritisch zur Jungfrauengeburt) u. Conrad 
Gesner (1516/65) die Zoologie- u. kulturge¬ 
schichtlichen Kenntnisse der früheren Jahr¬ 
hunderte über den G. gesammelt (Historiae 
animalium lib. III de avium natura [Franko- 
furti 1604] 780/93). 
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u. Römer, Progr. Realgymn. Celle (1888) 29. - 

H. -R. Schwyzer, Chairemon = Klass.-Philol. 
Studien 4 (1932). - D’A. W. Thompson, A 
glossary of Greek birds* (London 1936 bzw. 
Hildesheim 1966). - C. O. Thulin, Die etruski¬ 
sche Disciplin 3; Die Ritualbücher = Göteborgs 
Högskol. Ärsskrift 15 (1909 bzw. Darmstadt 
1968). — C. Zirkle, Animais impregnated by the 
wind: Isis 25 (1936) 95/130, bes. 104/11. 

W. Speyer. 
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B. Nicht christlich 471. 

I. Folter 471. a. Strafprozeß 472. b. Mittel 
rechtswidriger Erpressung 473. 

II. Strafe 473. a. Coercitio 473. b. Geißelung als 
selbständige Strafe 475. 1. Anwendungsbereich 
der Geißelung bei Freien 475. 2. Sklaven 478. 

з. Zahl der Geißelhiebe 479. c. Privatstrafe 480. 

1. Hauszuoht gegenüber Freien 480. 2. Sklaven 

480. 3. Strafbarkeit eigenmächtiger Geißelung 

481. d. Geißelung als Nebenstrafe 481. e. Will¬ 
kürakte von Tyrannen 482. 

III. Kultisch 482. 

IV. Metaphorisch 485. 

0. Christlich 485. 

I. Konstitutionen der christl. Kaiser 485. 

II. Kirehenstrafe 486. 

III. Asketische Selbst-Geißelung 487. 

IV. Übertragen, a. Allgemein 488. b. Züchti¬ 
gung oder Strafe Gottes 489. 

A. Terminologie u. Instrumente. Für den. 
Begriff G. begegnen in den Quellen verschie¬ 
dene Ausdrücke. Viele dieser Ausdrücke ha¬ 
ben eine weitere Bedeutung als G. Daher kann 
vom verwendeten Ausdruck nicht immer ein¬ 
deutig auf die Bedeutung im einzelnen ge¬ 
schlossen werden. Am genauesten entspricht 
das Wort flageüatio (flagello, flagellis caedere) 
dem Begriff G. Zur Etymologie des Wortes 
flagellum vgl. Varro rust. 1, 31, 3. Die giiech. 
Entsprechungen sind goiaAytüao;, p.aoTiY66> 
oder p,aaTK<u ([rdoTi^ vor allem für Geißel, 
Plural zuweilen die ,Geißelhiebe‘, vgl. Schnei¬ 
der 524; zu den g.a.aii.yof6poi in PTebt 121, 58 

и. 179 vgl. Turner 86). Lateinische Lehnwörter 

sind oder (ppays^ikdco (Mt. 27, 26; Mc. 

15, 15; vgl. auch 9haYeXXa(; (juxoriYwO^vai in 
POxy 2339, lOf; 1. Jh.). Unklarer ist die Be¬ 
deutung von verberatio (oder verberare). Das 
Wort bedeutet allgemein das Schlagen oder 
Schläge. In diesem Sinne wird es auch für das 
Schlagen mit Geißeln verwendet. Charisius 
gibt verbera mit gianyez wieder (GrLat 34, 9. 
550, 16; vgl. Schob Ter. Bemb. Ad.: 781 
Mountford: mastigia latine verbero). Die Viel¬ 
deutigkeit des Wortes wird jedoch dmeh Sy- 
non. Cic. p. 449,4f Barwick unterstrichen: ver¬ 
bera, poenae, ignes, eculei, fidiculae, tormenta, 
ungulae, quaestiones. Den verbera werden hier 
alle Arten von Folterung als Synonyma zur 
Seite gestellt. Ähnliche Synonyma werden 
ebd. 434, 19 u. 435, 7 angeführt, wenn auch 
die Wörter mit der Grundbedeutung ,8chla- 


gen‘ mehr auf die G. hindeuten; vgl. auch 
Sen. contr. 10, 5, 6 u. Sen. ad Marc. 20, 3. 
Die gleichbedeutende Verwendung von flagello 
verbero = (jiatiTiY<ö findet sich in CorpGlossLat 
2, 365. Zahlreiche Nachweise für flagellum = 
(id(7Ti5 ebd. 6, 454. Ebd. 4, 343 wird flagellat 
mit verberat virgis wiedergegeben. Die Ver¬ 
bindung virgis verberare oder caedere kommt 
häufig vor (vgl. Cic. Verr. 5, 142; Liv. 2, 5, 8; 
22, 57,3; 26,13,15; 28,29,11 u. a.; Suet. Nero 
49, 2; Clod. Alb. 11, 7 [Script, hist. Aug. 
178 Hohl]; Gell. 10, 3, 11). Wegen der grund¬ 
sätzlichen Differenzierung zwischen Prügel¬ 
strafe u. G. (Macer: Dig. 48, 19, 10 pr.) weist 
die Gegenüberstellung fuste percussus vel 
etiam verberatus oder verberatus fustibusve 
caesus bei Gaius inst. 3, 220. 225 darauf liin, 
daß verberare hier im Sinne der G. verwendet 
wird. Eindeutig ist flagellis verberatum etwa 
bei Lact. inst. 4, 18, 7. Allgemein kann ein 
Hinweis auf das beim Schlagen verwendete 
Instrument Aufschluß darüber geben, ob es 
sich im betreffenden Falle um eine G. oder 
ein sonstiges Sehlagen handelt. Unter G. soll 
hier nur das Schlagen mit jenen Instrumenten 
verstanden werden, die, zum Unterschied vom 
steifen Stock (fustis; vgl. M. Leumann, Zur 
Bedeutungsgeschichte von fustis; Hermes 55 
[1920] 107/11), biegsam sind, also Peitschen, 
Ketten (von catenis verberatum spricht Suet. 
Cal. 27, 4), Stricke, Ruten u.ä. Plaut, asin. 
573 spricht von den geschmeidigen Ulmen¬ 
ruten. Abbildungen der in Betracht kommen¬ 
den Instrumente bei Gougaud-Ledercq 1640 f; 
Fougeres 1153/5; G. Kittel, Die Religionsge¬ 
schichte u. das Urchristentum (1931 bzw. 
1959) 35 Abb. 25. Eine genaue Beschreibung 
der verschiedenen Geißelarten gibt Schneider 
524 zu ^acTTi^ mit Hinweisen auf die Synago¬ 
gengeißel (,aus einem Kalbslederriemen, der 
vierfach geteilt war u. durch den zwei kleinere 
Riemen zum festeren Halt geflochten waren“) 
samt ihren ägyptischen u. asiatischen Vor¬ 
bildern u. auf das ,horribile flagellum“ der 
Römer (Hör. sat. 1, 3, 119; vgl. auch Mart. 
2, 17, 2: Cruenta pendent qua fiagella torto- 
rum), ,eine Ledergeißel mit eingefiochtenen 
Knochen u. Metallstücken“. Marquardt, Pri¬ 
vatleben 1, 182g bemerkt, daß die Stacheln, 
mit denen die fiagella versehen waren, die bei 
Plautus most. 56; pseud. 1240; Men. 951 (u. 
bei anderen) genannten Stimuli sind. An sta¬ 
chelbesetzte Geißeln ist auch wohl bei Ari- 
stoph. ran. 619 zu denken (dazu Turner 82 f mit 
Lit.). Später werden Bleistücke verwendet. In 
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diesem Sinne Cod. Theod. 2, 14, 1: adfecti 
plumbo; 11, 7, 3: plumbatarumque verbera; 
12, 1, 80 u. a. Dazu Fuhrmann 1590 mit Litera¬ 
tur. Füi' flagcllum werden auch die Bezeich¬ 
nungen flagrum (Gell. 10,3, 17; mehrere Nach¬ 
weise im CorpGlossLat 6,455) oder lorum (Gell. 
1, 26, 5; dazu Ulp.: Dig, 47, 10, 15, 39: loris 
rumperit; Cassiod. in Ps. 37,18: Flagella enim 
hie non verberationes loreas dicit, sed dolorum 
asperrimas passiones) verwendet. Gell. 10,3,5 
erwähnt, daß ein junger Mann als römischer 
Legat in Asia mit den Hanfschnüren, mit denen 
seine Sänfte befestigt war, einen Kuhhirten 
wegen eines vorlauten Witzes zu Tode peit¬ 
schen ließ (struppis, quibus lectica deligata 
erat, usque adeo verberari iussit, dum animam 
efflavit). Joh. 2,15 berichtet, daß Christus aus 
Stricken (ex ajpwieiv ) eine Geißel ((ppayeXXtov) 
herstellte, um die Händler aus dem Tempel zu 
treiben. 

B. Nichtchristlich. Die G. war, soweit die 
Überlieferung reicht, bei allen Völkern der 
Antike im Gebrauch. Sie wurde als Mittel der 
Folterung u. der Züchtigung, als selbständige 
Strafe, als Begleitstrafe u. noch zu anderen 
Zwecken, auch zu kultischen, verwendet. Die 
G. Freier oder Angehöriger höherer Stände 
wurde verschiedentlich verboten, in Rom 
durch die leges Valeriae u. Porciae (Cic. Rah. 
perd. 12; Liv. 10,9, 4; dazu Kunkel2888; Val. 
Max. 4, 1,1; Ulp.: Dig. 48, 6, 7; Paul. sent. 5, 
26, 1; vgl. auch die Interpretation zu Paul, 
sent. 5,28,2 in der Lex Rom. Visig. 438 Hänel; 
zu den Verhältnissen in Griechenland Turasie- 
wioz 58/69; dazu G. Thür: Iura 17 [1966] 270). 
Diese Verbote konnten aber nicht verhindern, 
daß es dennoch zu G. Freier kam. In Act. 16,22 
(dazu W. C. van Unnik; Mullus, Festschr. Th. 
Klauser = JbAC Erg. Bd. 1 [1964] 366) hatten 
Paulus u. Silas offenbar gar keine Gelegenheit, 
sich auf ihr römisches Bürgerrecht zu berufen, 
um der G. zu entgehen. Erst nachträglich hält 
Paulus dem Magistrat vor, daß sie öffentlich 
als Unverurteilte gegeißelt worden waren. In 
Act. 22, 25 hilft dem Paulus die Frage, ob es 
erlaubt sei, einen unverurteilten röm. Bürger 
zu geißeln. 

/. Folter. Die Zufügung körperlicher Qualen 
zur Erreichung bestimmter Zwecke ist eine Er¬ 
scheinung, die den Weg der Menschheit bis in 
die Gegenwart begleitet (vgl. Thür). Unter den 
möglichen Foltermitteln spielt die Geißel eine 
erhebliche Rolle (s. Vergote, Folterwerkzeuge 
124 U.Ö.). Die Folter wurde im regulären 
Strafverfahren zur Erzwingung von Geständ¬ 


nissen, bei den Christenverfolgungen vor 
allem zur Erzwingung einer Sinnesänderung 
oder als Mittel der Erpressung außerhalb des 
Strafverfahrens angewandt. 

a. Strafprozeß. Bei der Folterung als Mittel 
prozessualer Wahrheitsfindung ist die G. nur 
eine der vielen Folterarten. Sie ist sicher 
öfter angewandt worden, als sich aus den Be¬ 
richten entnehmen läßt. Beispielsweise be¬ 
richtet Liv. 40,55,5, daß dem Xychus, der zur 
Ermordung des Demetrius beigetragen hatte, 
bei der Untersuchung vor Philipp von Make¬ 
donien die G. angedroht wurde. Die Grausam¬ 
keit dieser Folterart wird bei Curt. 6, 11, 
16 besonders deutlich, wenn er berichtet, daß 
die Geißelhiebe schließlich die ,nackten Kno¬ 
chen“ erreichten. Weitere Belege Cic. Phil. 
11, 5; Val. Max. 3, 3 ext. 5; Sen. contr. 2, 7, 
4; 9, 6, 4; Quint, inst. 6, 1, 30 (bezieht sich 
wohl auf die Folgen der G.); Quint, deck 338 
p. 337f; Tao. ann. 15, 57, 3; Amm. Marc. 29, 
1, 23. 40. Aufschlußreich ist auch die Be¬ 
merkung bei Sen. Phaedr. 884f: verherum vis 
extrahat secreta mentis. Arcadius u. Hono- 
rius bestimmen iJ. 409 (Cod. Theod. 9, 37, 4 
= Cod. lust. 9, 42, 3, 3), daß die abohtio eines 
anhängigen Strafverfahrens (Einstellung auf 
Antrag des Klägers) auch mit Zustimmung 
beider Parteien nicht mehr zulässig ist, wenn 
Freie (ingenui) als Zeugen gefoltert u. durch 
Geißelhiebe verletzt worden sind. Zahlreich 
sind die Belege für G. von Christen im Zuge 
der Christenverfolgung. Obwohl diese G. auch 
in einer Strafuntersuchung vollzogen werden, 
so dienen sie doch, wie auch die anderen Fol¬ 
terarten, in aller Regel nicht der Wahrheits¬ 
findung, sondern dem Versuch, die angeklag- 
ten Christen von ihrem Glauben abzubringen 
u. zum Götteropfer zu veranlassen. Vgl. J. 
Vogt, Art. Christenverfolgung I: o. Bd. 2, 
1172f. So etwa beim Martyrium des hl. Aelia- 
nus, des Andochius mit Gefährten sowie des 
Benignus (AnalBoll 79 [1961] 436/8. 463/6); 
vgl. weiter auch die Akten Justins u. seiner Ge¬ 
fährten 5,1. 8 (50. 52 Musurillo), des Maximus 
1, 9; 2, 1 (Knopf-Krüger-Ruhb. 61), des 
Claudius, des Asterius u. Gefährten 2, 5; 3, 2; 
4, 3 (hier trat der Tod der Märtyrerin Dom- 
nina bei der ersten G. ein); 5, 6 (auch hier 
führte die zur Abschreckung erst angedrohte, 
dann durchgeführte G. der Theonüla zu 
ihrem Tode; alles Knopf etc. 108f). Anders 
erscheint die Situation in dem von Hieron. 
ep. 22, 30 geschilderten Traum, in dem die G. 
offensichtlich zum Zwecke der Wahrheits- 
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findung angewandt wurde. Der Traum läßt 
immerhin auf die tatsächlichen Verhältnisse 
gewisse Rückschlüsse zu. Es ist oft schwer zu 
unterscheiden, wie weit die G. noch den Zweck 
hat, den Abfall vom Christentum zu bewirken, 
oder schon in den Vollzug der Todesstrafe 
übergeht. - Häufig ist die G. von Sklaven im 
Zuge des Untersuchungsverfahrens bezeugt. 
Sie kam einmal bei der Einvernahme von 
Sklaven als Zeugen unter *Folter vor (so 
Val. Max. 6, 8,1: ein Loblied auf einen treuen 
Sklaven; ülp.: Dig. 47, 10, 17, 2 u. sicher bei 
den zahlreichen ebd. 48,18 [De quaestionibus] 
behandelten u. vielen anderen Fällen, in denen 
nur allgemein von Folter die Rede ist; ähnlich 
war die Lage im attischen Recht, dazu Tura- 
siewicz 19/58), zum anderen bei der Einver¬ 
nahme beschuldigter Sklaven (POxy 903, 9; 
Taubenschlag, Züchtigung 739 behandelt die 
Stelle nur im Zusammenhang mit der Folter 
allgemein, ohne auf die G. einzugehen). 

h. Mittel rechtswidriger Erpressung. In viel¬ 
fältiger Hinsicht ist die G. für sich allein oder 
im Zusammenhang mit anderen Folterarten 
auch außerhalb des rechtmäßigen Strafver¬ 
fahrens rechtswidrig dazu benützt worden, 
erwünschte Mitteilungen oder Handlungen 
zu erpressen. So versuchten die Soldaten bei 
der Plünderung Cremonas die Eigentümer 
durch G. u. Folter zur Preisgabe vergrabener 
Wertgegenstände zu zwingen (Tac. ann. 3, 33, 
2). Der Tyrann Hieronymus ließ Theodotus 
auch geißeln, um ihn zur Bekanntgabe der 
Mitwisser der Verschwörung zu bewegen (Val. 
Max. 3, 3 ext. 5; vgl. dazu auch Quint, deck 
272 p. 114/6). In PAmh 77, 24 (2. Jh.) beklagt 
sich ein gewisser Pabous darüber, daß man 
ihn durch G. zur Herausgabe einer für einen 
Zollbeamten belastenden Liste veranlassen 
wollte. Ulp.: Dig. 29, 2, 6, 7 erwähnt die 
Meinung des Celsus, daß der aus Furcht vor 
G. erfolgte Antritt einer Erbschaft unwirksam 
sei. 

II. Strafe. Als Strafmittel kommt die G. 
in vielfältiger Anwendung vor. Hier ist zu 
unterscheiden, ob es sich um coercitive Maß¬ 
nahmen, um eine selbständige rechtliche Straf¬ 
form, um private Züchtigungen (Privatstrafe) 
oder schließlich um eine Nebenstrafe in Form 
der Verschärfung einer Hauptstrafe handelt. 
Von den Formen der G., die sich im Rahmen 
der rechtlichen Ordnimg abspielen, sind die 
Willkürakte von Tyrannen zu unterscheiden. 

a. Coercitio. Vgl. dazu H. Last, Art. Coer- 
citio; o.Bd. 3, 235/43. Zu seinen Ausführun¬ 


gen ist hinzuzufügen, daß die G. sicher eines 
der wichtigsten Mittel der coercitio war. 
Turner 86 nimmt für die Deutung des 
PCairZen 2 nr. 59202 (254 vC.) einen der 
coercitio entsprechenden Vorgang an. Das 
kommt auch bei Gic. leg. 3, 6 zum Ausdruck ; 
magistratus neo oboedientem et noxium ci- 
vem multa vinculis verberibusve coherceto, 
ni par maiorve potestas populusve prohibes- 
sit, ad quos provocatio esto. Zur Bedeutung 
dieser Stelle u. zur Funktion der provocatio 
im Zusammenhang mit der coercitio vgl. 
Kunkel 32f. Zu der bei Last aO. angegebenen 
Literatur jetzt auch M. de Dominicis: Noviss. 
Dig. Ital. 3 (Torino 1959) 417/26. Über die G. 
sagt er so gut wie nichts. Er erwähnt nur aO. 
424 die ,mezzi di coercizione corporale* u. 
führt unter diesen die verberatio (wohl G.) 
an erster Stelle an. Zu bemerken ist auch noch, 
daß H. Last die Maßnahmen bei der *Christen- 
verfolgung (o. Bd. 2, 1221/5) sicher sehr rich¬ 
tig mit der coercitio in Zusammenhang bringt. 
Es bleibt jedoch zu fragen, wie weit die Frei¬ 
heiten des Verfahrens nicht damit zu er¬ 
klärensind, daß es sich um eine cognitio extra 
ordinem handelt. Die Maßnahmen, die zu¬ 
nächst ergriffen wurden, um die Christen zum 
Gehorsam gegenüber dem Staat zu bewegen, 
haben vorwiegend coercitiven Charakter. Die 
sententia, die in zahlreichen Fällen über¬ 
liefert ist, kann jedoch nur als Urteil in einem 
Strafverfahren aufgefaßt werden. So beim 
Martyrium des hl. Aelianus 6, 5: Tum . . . 
iudex . . . decrevit in eum edictum hoc et 
dixit: ,Aelianum audacem qui confirmatus est 
in consüio suo malo et didicit contemnere 
deos immortales et iusso regum non oboedivit 
et dupliciter excitavit furorem nostrum prop- 
ter hoc, iubeo eum igni tradi“ (AnalBoll 79 
[1961] 441). Ganz ähnlich ist das Urteil in den 
Acta martyrum Scillitanorum (88 Musurillo; 
vgl. auch Vergote, Modes 161 f). Diese Urteile 
finden in der Freiheit der magistratischen co¬ 
gnitio einerseits u. in der seit dem Reskript 
Traians an Plinius herrschenden Rechtslage 
(Plin. ep. 10, 97, 1) andererseits ihre volle 
Deckung. Vgl. dazu Ulp.: Dig. 48, 19, 13: 
Hodie licet ei, qui extra ordinem de crimine 
cognoscit, quam vult sententiam ferre, vel 
graviorem vel leviorem, ita tarnen ut in utro- 
que modo rationem non excedat. Zum Ver¬ 
hältnis der coercitio zur cognitio extra ordi¬ 
nem jetzt eingehend R. Freudenberger, Das 
Verhalten der röm. Behörden gegen Christen 
im 2. Jh. (1967), vor allem 12/4 mit weiterer 
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Literatur u. Index s.v. coercitio, cognitio. 
Teilweise überholt sind die Ausführungen 
von H. Babel, Der Briefwechsel zwischen 
Plinius u. Trajan über die Christen in straf- 
rechtl. Sicht, Diss. Erlangen (1962) 51/7. - 
Im übrigen ist aus den Berichten der Quellen 
oft schwer zu erkennen, ob es sich im kon¬ 
kreten Eall um coereitive oder um strafge¬ 
richtliche Maßnahmen handelt. Besonders be¬ 
merkenswert ist in diesem Zusammenhang 
POxy 2339, lOf (1. Jh.}: ,er befahl, ihn mit 
der Peitsche zu geißeln“, oder PFlor 61, 59f 
(1. Jh.): ,Du hättest es verdient, gegeißelt zu 
werden, weil du eigenmächtig einen ehren¬ 
haften Mann u. die Frauen in Haft genommen 
hast“. - Wohl als coereitive Maßnahme ist es 
zu verstehen, wenn Titus dem Denunzianten¬ 
unwesen dadurch zu begegnen versuchte, daß 
er falsche Ankläger auf dem Forum geißeln 
u. sie dann durch die Arena führen Heß. Der 
anschUeßende Verkauf oder die Verbaimung 
deuten jedoch schon mehr auf die Verfügun¬ 
gen im Bereiche der kaiserlichen cognitio hin 
(Suet. Tit. 8, 5). Ulp.; Dig. 1, 15, 6 zitiert ein 
Reskript der Kaiser Septimius Severus u. 
Caracalla, mit welchem dem praefectus vigi- 
lum das Recht eingeräumt wird, Bewohner 
von Mietshäusern u. solche, die nachlässig 
Feuer unterhalten, fustibus vel flageUis caedi 
iubere. Saturn.: Dig. 48, 19, 16, 2 erwähnt, 
daß Geißelhiebe, die von einem Magistrat 
oder vom Vater verabreicht werden, straflos 
sind, weil sie zum Zwecke der Besserung u. 
nicht als iniuria zugefügt werden. Die Paral¬ 
lelisierung von Magistrat u. Vater unter¬ 
streicht besonders den erzieherischen Zweck 
der coercitio. 

h. Geißelung als selbständige Strafe. Die 
Frage, wie weit die G. im Rahmen der or- 
dentUchen Strafverfolgung als selbständige 
Strafe angewandt wurde, ist sehr umstritten. 
Die Entwicklung ist in den einzelnen Rechts¬ 
kreisen unterschiedUch verlaufen. Doch lassen 
die Quellen erkennen, daß sie zu verschiede¬ 
nen Zeiten wohl in allen Reohtskreisen der 
Antike auch für Freie zur Anwendung kam. 
Verbreiteter ist die Anwendung bei Sklaven. 

1. Anwendungsbereich der Geißelung bei 
Freien. Schon in Hammurabis Gesetz wird im 
§ 202 die G. als Strafe für den Fall angedroht, 
daß jemand ,einen Höhergestellten auf die 
Backe schlägt“ (dazu C. Stooss, Das babylon. 
Strafrecht Hammurabis [Bern 1903] 5f. 8.21). 
Für das jüd. Recht ist Dtn. 25, 2f zur Grund¬ 
lage geworden, wo die G. (LXX gibt den 


Vorgang mit p,aCTVtYn>nouaLv wieder, die Vulg 
mit verberari) u. die Zahl der Schläge ,nach 
dem Maß (der) Missetat“ geregelt ist (vgl, 
auch Dtn. 22, 18; 1 Reg. 12, 11. 14; allgemein 
dazu Kohler-Wenger 81; Juster 161 f mit 
weiteren Belegen). Nach dieser Ordnung ist 
auch der Apostel Paulus nach seinem eigenen 
Zeugnis fünfmal von den Juden bestraft wor¬ 
den (2 Cor. 11, 24). Ähnliches gilt für das 
ägyptische u. für das griech. Recht (indirek¬ 
ten Aufschluß geben Ex. 6, 14. 16; vgl. weiter 
Kohler-Wenger 69. 280; für das griech. Recht 
noch Busolt 282«. 555i). Zeugnis von der 
weiteren Entwicklung geben die Papyri. Als 
Strafe für Freie ist die G. in den Papyri je- 
doch nur selten belegt. Taubenschlag, Law 
555i, stellt POxy 2339, 10 in diesen Zusam¬ 
menhang; ders., Strafrecht 107 auch PFlor61, 
59. Er weist aber darauf hin, daß in anderen 
Quellen die Möglichkeit der Bestrafung 
Freier mit G. bezeugt ist. Vgl. auch ders., 
Züchtigung 739/41. - Im römischen Recht ist 
die G. seit den Zwölftafeln bezeugt. Für 
nächtUchen Emtediebstahl werden Unmün- 
d^e nach der Entscheidimg des Prätors ge¬ 
geißelt oder zum Ersatz des doppelten 
Schadenswertes verurteilt. Mommsen, StrR 
984 sieht den Grund für die Anwendung der G. 
darin, daß Kinder nicht strafmündig sind u. 
daher nur der magistratischen coercitio un- 
terUegen. Gegen diese Deutung erheben sich 
jedoch Bedenken (vgl. M. Kaser, Das röm. 
Privatrecht D [1971] 276; verstärkte Beden¬ 
ken seit Kunkel 130/41). Daher darf ange¬ 
nommen werden, daß die bezeugte G. der 
Unmündigen nicht ohne weiteres als bloß 
coereitive Maßnahme, sondern auch als Stra¬ 
fe gedeutet werden kann. In den Zwölftafeln 
8, 14 wird die G. für den auf handhafter Tat 
ertappten Dieb allgemein vorgesehen, u. zwar 
ausdrücklich auch für den Freien. Die G. ist 
hier allerdings mit der addictio (Übergabe in 
die rechtUche Gewalt) an den Geschädigten 
verbrmden (vgl. dazu auch Gaius inst. 3,189). 
Cic. rep. 3, 34 zählt unter den Strafen auch die 
G. auf (vgl. auch Aug. civ. D. 21, 11 zu den 
octo genera poenarum, die er bei Cicero findet 
u. unter denen auch die G. erscheint). Fest. 
266 Lindsay erwähnt, daß es viele Gesetze 
gegeben hat, in denen die poena verberum 
(Geißelstrafe) gegen Bürger vorgesehen war. 
Der ältere Cato hat sich, wie aus seiner Rede 
,für den Rücken“ (pro scapuHs) hervorgeht, 
dagegen gewandt u. einen Volksbeschluß zum 
Schutz gegen die G. bewirkt (dazu Mommsen 
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StrR 47). In Dig. 48, 19, 6, 2 u. ebd. 8 pr. 
ist aus ülpians Werk De officio proconsulis 
eine Aufzählung der Strafarten überliefert. 
Ulpian erwähnt hier auch die körperliche 
Züchtigung, die durch ein von den Kompila- 
toren eingeschobenes Fragment aus Calli- 
stratus (48,19, 7) dahingehend erläutert wird, 
daß sie auch in der G. bestehen kann. Diese 
Stelle enthält keine Einschränkungen der G. 
auf die Sklaven; Macer: Dig. 48, 19, 10 pr. 
sagt jedoch, daß in den Fällen, in denen ein 
Freier mit dem Stock geschlagen wird (fusti- 
bus caeditur), der Sklave gegeißelt wird (ser- 
vus flagellis caedi . . . iubetur). Daraus wird 
allgemein abgeleitet, daß für Freie nur die 
Prügelstrafe mit dem Stock in Frage kommt, 
während die G. für Sklaven Vorbehalten sei. 
Diese Konsequenz ergibt sich aus der Stelle 
jedoch keineswegs zwingend. Obwohl auch 
andere Stellen (Paul.: Dig. 47, 9, 4, 1; Ulp.: 
Dig. 48,2,6; Herrn.: Dig. 47,10,45) die Gegen¬ 
überstellung von fustibus caedere für Freie u. 
flagellis caedere für Sklaven enthalten, spre¬ 
chen andere Texte dafür, daß die G. dennoch 
auch bei Freien zulässig war u. auch vorkam. 
Bei Ulp.: Dig. 48, 19, 8, 3 wird darauf hin¬ 
gewiesen, daß eine Verurteilung zur Tötung 
durch G. nicht zulässig sei. Das schließt aber 
die Verurteilung zur bloßen G. nicht aus. Von 
den einzelnen Beispielen einer Anwendung 
der G. ist besonders die G. der Vestalin zu 
erwähnen, die das Feuer im Tempel der Vesta 
ausgehen ließ (Liv. 28, 11, 6; Dion. Hai. ant. 
2, 67, 3; Plut. Num. 10, 4; Fest. 94 L.: Ignis 
Vestae si quando interstinotus esset, virgi- 
nes verberibus afficiebantur a pontifice; 
Obseq. 8). Ob das Vorgehen der pontifloes 
hier als ,eine reine Ungehorsamsstrafe“ im 
Sinne der coercitio gedeutet werden kann (so 
Kunkel 23, insofern Mommsen folgend), ist 
im Hinblick auf Dion. Hai. ant. 2, 67, 3 u. 
Plut. Num. 10, 4 wenigstens fraglich. Jeden¬ 
falls kommt in diesen beiden Quellen die Auf¬ 
fassung zum Ausdruck, daß zur Untersuchung 
u. Bestrafung solcher Vergehen die pontifices 
gesetzmäßig berufen waren. Liv. 22, 57, 3 
berichtet, daß L. Cantilius, der mit der ve- 
stahschen Jungfrau Floronia Unzucht began¬ 
gen hatte, auf dem comitium mit Ruten zu 
Tode gegeißelt wurde. Diese Art der Be¬ 
strafung ist noch für die Kaiserzeit bezeugt 
(Suet. Dom. 8, 4). Fest. 277 L. führt diese 
Strafe auf ein Gesetz zurück, das im Atrium 
Libertatis angeschlagen war u. mit vielen 
anderen bei einem Brande verloren ging. Von 


zweifelhafter Zuverlässigkeit ist der Bericht, 
den Gell. 17, 21, 24 aus Cornelius Nepos über¬ 
liefert, wonach M. Manlius, weil er die Königs- 
macht angestrebt hätte, ebenfalls zu Tode 
gegeißelt worden sei. Bemerkenswert ist die 
Nachricht bei Gell, 10, 15, 10, wonach je¬ 
mand, der auf dem Wege zur G. den flamen 
Dialis trifft u. sich ihm hilfeflehend zu Füßen 
wirft, an jenem Tage nicht gegeißelt werden 
darf. Suet. Aug. 45, 3 berichtet, daß Augustus 
den Magistraten das Recht entzog, gegen 
Schauspieler jederzeit mit der coercitio vorzu¬ 
gehen (dazu Mommsen, StrR 475). Die von 
Augustus selbst auf Antrag eines Prätors ver- 
anlaßte G. des Pantomimen Hylas (Suet. Aug. 
45, 4) muß aber nicht als coercitio verstan¬ 
den werden. Sie kann Ausdruck der kaiser¬ 
lichen cognitio sein. Call.: Dig. 47, 21, 2 zi¬ 
tiert ein Reskript Hadrians, der verfügt, daß 
es für diejenigen, die irrtümlich Grenzsteine 
gestohlen haben, als Strafe genügen soll, sie 
schlagen zu lassen. Es läßt sich aus dem 
Ausdruck sufficiet eos verberibus decidere 
nicht eindeutig entnehmen, ob es sich um G. 
oder Prügelstrafe handelt. Das Reskript ist 
bei Ulp. coli. Mos. 13, 3, 2 mit geringen Ab¬ 
weichungen parallel überliefert, doch ist auch 
dort nur von verbera die Rede. Daß aber auch 
Freie gegeißelt werden konnten, geht aus Dig. 
50, 2, 12 hervor, wo Callistratus die Frage 
erörtert, ob Personen, die der G. unterzogen 
wurden, in einen Munizipalsenat aufgenom¬ 
men werden dürfen. Er betrachtet es als un¬ 
ehrenhaft, besonders dann, wenn es in der be¬ 
treffenden Stadt hinreichend ehrenhafte Män¬ 
ner gibt, jedoch als möglich, wenn es an sol¬ 
chen fehlt. Unter den Strafen, die für Soldaten 
in Betracht kommen, führt Mod.: Dig. 49, 16, 
3, 1 an erster Stelle die oastigatio, also die 
körperliche Züchtigung an. Aus Mod.: Dig. 
49, 16, 3, 1 geht hervor, daß diese oastigatio 
mit dem Kommandostab des centurio (vitis) 
durchgeführt wurde, also der Prügelstrafe 
mit dem Stock nähersteht als der G. Es fin¬ 
den sich aber auch Belege für das Schlagen mit 
Ruten (Clod. Alb. 11, 6 [Script, hist. Aug. 
178 Hohl]). Im übrigen geht aus der Überlie¬ 
ferung nicht deutlich hervor, in welcher 
Form die oastigatio durchgeführt wurde. 

2. Sklaven. Eindeutiger als bei den Freien 
ist die Anwendung der G. als Strafe für Skla¬ 
ven in allen Rechtskreisen der Antike bezeugt. 
Sie kann geradezu als typische Sklavenstrafe 
angesproohen werden. Call.; Dig. 49, 14, 12 
spricht von verbera servilia u. meint damit 
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offensichtlich die G. Von den überaus zahl¬ 
reichen Belegen verdienen besonders hervor¬ 
gehoben zu werden PHal 1 u. PLille 29, beide 
aus dem 3. Jh. vC. PHal 1 enthält Bestim¬ 
mungen aus einem alexandrinischen Straf¬ 
gesetzbuch, PLille Regelungen ,aus einer 
städtischen Gerichtsordnung (Naukratis oder 
Ptolemais?), Sklavenrecht, besonders Skla¬ 
vendelikte betreffend“ (P. Meyer, Jurist. Pa¬ 
pyri [1920] 234). In beiden Urkunden (PHal 
1, 189 u. PLille 29 II 34 f) finden sich Bestim¬ 
mungen, daß der Sklave für bestimmte Delik¬ 
te mit nicht weniger als hundert Schlägen zu 
geißeln ist. PHal enthält darüberhinaus weiter 
differenzierende Bestimmungen (vgl. zu allem 
Meyer aO. 239. 245; Taubenschlag, Straf¬ 
recht 74. 78). Für das röm. Recht gibt Plaut. 
Amph. 155/9 sicher eine zutreffende Schilde¬ 
rung des Schicksals eines Sklaven, der unter 
verdächtigen Umständen aufgegriffen, in 
Haft genommen u. dann gegeißelt wird. Als 
Strafe für Diebstahl ist die G. in asin. 559 
bezeugt; vgl. auch ebd. 562f. Von den Ger¬ 
manen hebt Tac. Germ. 25,1 rühmend hervor, 
daß bei ihnen Sklaven nur selten gegeißelt 
werden. Auch wenn Tacitus hier die Rechts¬ 
lage der Unfreien nicht zutreffend vom Ge¬ 
sichtspunkt des röm. Sklavenrechts aus be¬ 
trachtet, erlaubt diese Bemerkung doch 
Rückschlüsse auf die röm. Verhältnisse. In 
den Juristenschriften aus klassischer Zeit (auf 
die Interpolationsprobleme braucht in diesem 
Zusammenhang nicht eingegangen zu wer¬ 
den) ist die G. als Strafe für Sklaven mehr¬ 
fach belegt (vgl. zu den o. Sp. 477 angeführ¬ 
ten Belegen Ulp.: Dig. 2, 9, 5; 47, 10, 9, 3; 
ebd. 17, 4/6; Paul.: Dig. 4, 4, 24, 3; weiter 
Opil. Macr. 13, 3; Pert. 10, 2 [Script, hist. 
Aug. 1, 212. 123 Hohl]; auch Lex Visig. 7, 2, 
2 [MG Leg. 1,1, 289f]). 

3. Zahl der Geißelhiebe. Seit dem Codex 
Hammurabi finden sich bereits Bestimmun¬ 
gen über die Zahl der Geißelhiebe (§ 202: 60 
Hiebe). Für das ägyptische Recht sind 100 
Hiebe bezeugt (Kohler-Wenger 69). Darauf 
dürften auch die Bestimmungen in PHal 1, 
189 u. PLille 29 II 34 f zurückphen. Die Zahl 
100 tritt aber auch im griechischen Recht in 
Erscheinung, in Kombination mit 50 Schlä¬ 
gen (Busolt 282 j; Taubenschlag, Strafrecht 
78). Busolt gibt sonst als Richtschnur einen 
,Umrechnungskurs“ an: eine Drachme beim 
Freien = ein Geißelhieb beim Sklaven. Im 
israelischen Recht ist, ausgehend von Dtn. 25, 
3, zunächst die Zahl 40, später 39 (40 weniger 


1; vgl. 2 Cor. 11, 24) herrschend. Es ist be¬ 
merkenswert, daß sich im römischen Recht 
keine Angaben über die Zahl der Geißelliiebe 
finden. Erst in der nachklassischen Zeit wer¬ 
den in kirchlichen u. germanischen Rechtsvor¬ 
schriften solche Angaben gemacht, so etwa 
auf der 16. Synode v. Toledo (693), Kap. 2f (1, 
368f Bruns) 100 Hiebe, ebenso Lex Visig. 9, R 
2 (MG Leg. 1, 1, 352f), während die Lex Sah 
13, 1 (MG Leg. 1, 4, 2, 50/3) 120 Hiebe vor- 
sieht. Von 300 Hieben für einen Sklaven 
spricht Amm. Marc. 28, 4, 16. 

c. Privatstrafe. Neben der staatlich kon¬ 
trollierten Strafe (mag sie auch durch Private 
vollstreckt worden sein) tritt die G. auch als 
Strafmittel im Bereich der Hauszucht vielfäl¬ 
tig auf. 

1. Hauszucht gegenüber Freien. Spuren der 
Überlieferung über die Anwendung der G. in 
der Hauszucht reichen weit zurück. Freihch 
sind die Anspielungen bei Plaut. Amph. 1030; 
eist. 246 u. Poen. 146 sehr ungenau, doch 
lassen sie immerhin erkennen, daß Züchti¬ 
gungen durch G. bekannt waren. In Cas. 1003 
räumt der Mann seiner Frau ein, daß sie ihn, 
sollte er sich nochmals vergehen, mit Ruten 
geißeln darf. Cic. Tusc. 3, 64 spricht davon, 
daß Mütter u. Lehrer die Knaben nicht 
nur mit Worten, sondern auch verberibus zu 
züchtigen pflegen. Auch wenn hier die Frage 
offen bleibt, womit das verberare erfolgt, so 
geht doch aus Quint, inst. 6, 3,25 u. Suet. Otho 
2,1 hervor, daß es auch mit der Peitsche erfol¬ 
gen u. daher der G. entsprechen konnte (vgl. 
auch Marquardt, Privatleben 113,). Bei Val. 
Max. 6,1, 13 wird die G. eines ertappten Ehe¬ 
brechers durch den Ehemann als Ausübung 
eines Rechtes bezeichnet. 

2. Sklaven. Die Züchtigung der Sklaven mit 
der Geißel ist weit verbreitet. In den Komö¬ 
dien des Plautus u. bei Terenz spielt sie eine 
erhebliche Rolle (vgl. Plaut, aul. 347; Cas. 
123; Men. 974; mil. 342; most. 1167. 1174; 
Persa 269. 362f; Stich. 442/4; Ter. Andr. 199; 
haut. 356). Varro rust. 1, 17, 5 wendet sich 
gegen das Geißeln der Sklaven durch die Vor¬ 
arbeiter (?) u. empfiehlt die Zurechtweisung 
durch Worte. Ausführlich wird eine Züchti¬ 
gungsszene bei Gell. 1, 26, 5/9 geschildert, der 
berichtet, wie Plutarch einen Sklaven geißeln 
Ueß. Das Züchtigungsrecht stand jedoch nur 
dem Eigentümer zu. Dem fructuarius (usu- 
fructuarius) wird ein mäßiges Züchtigungs¬ 
recht (modicam . . . castigationem . . . oom- 
petere) eingeräumt, doch unter ausdrückU- 
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ehern Ausschluß der G. (Ulp. :Dig. 7,1,23,1 = 
jrrg. Vat. 72, 1; Paul, seiit. 3, 6, 23). Ulp.: 
pjj. 21, 1, 17, 4 bemerkt, daß ein Sklave, der 
sieht, daß sein Eigentümer im Begriff ist, ihn 
zu geißeln u. sich deswegen zu einem Freunde 
flüchtet, um diesen um Fürsprache zu bitten, 
nicht ein fugitivus sei. 

3. Strafbarkeit eigenmächtiger Geißelung. Die 
eigenmächtige u. unberechtigte G. ist schon 
früh u. in verschiedener Weise bestraft wor¬ 
den (vgl. etwa Val. Max. 6, 1, 9). Im klassi¬ 
schen römischen Recht konnte sie j e nach Sach - 
läge vor allem auf dreierlei Weise verfolgt wer¬ 
den. Einmal aufgrund der lex lulia de vi publica 
(Ulp. [Reskript Antoninus Pius]: Dig. 48, 6, 
6; ebd. 10, 1). In diesen Fällen ist schwere 
Strafe wie zB. Verbannung auf eine Insel vor¬ 
gesehen. Nach Paul. sent. 6, 26,1 droht einem 
Amtsträger niederen Standes, wenn er einen 
röm. Bürger, der an den Kaiser appelliert hat, 
geißeln läßt, die Todesstrafe, der höherge¬ 
stellte wird auf eine Insel deportiert. Zum 
anderen kam eine Verfolgung aufgrund der 
lex lulia de vi privata in Betracht (Scaev.: 
Dig. 48, 7, 2: Hac lege tenetur, qui convocatis 
hominibus vim fecerit, qno quis verberetur 
. . .). Die Strafe ist Konfiskation eines Drit¬ 
tels des Vermögens verbunden mit Infamie 
(Marc.: Dig. 48, 7, 1 pr.). Schließlich kann 
eine ungesetzliche G. in allen nicht besonders 
qualifizierten Fällen mit der privaten Inju- 
rienklage verfolgt werden. Außer den zahl¬ 
reichen Beispielen im Digestentitel De iniuiiis 
. . . (47, 10) vgl. Gaius inst. 3, 220. 222. 225 
(hier wird die G. zu den Fällen der iniuria 
atrox gezählt); lul.: Dig. 46, 8, 22, 9; Paul.: 
Dig. 44, 7, 34 pr.; Ulp.: Dig. 47, 1, 2, 4. 8, 4, 
13f; Paul. sent. 5, 4, 1; Ulp. coli. Mos. 2, 2, 1. 
Die G. eines Freigelassenen durch den Patron 
gibt dem Freigelassenen das Recht, den Pa¬ 
tron vor Gericht zu laden (Ulp.: Dig. 2, 4, 10, 
12). Die Androhung der G. gehört zu den Er¬ 
pressungstatbeständen (Ulp. [Pompon.]: Dig. 
4, 2, 3, 1). 

d. Geißelung als Nebenstrafe. Als Neben¬ 
oder Begleitstrafe ist die G. seit alters bei der 
Todesstrafe üblich. Sali. Catil. 51, 39 führt 
den Brauch, den Verurteilten vor Vollstrek- 
kung der Todesstrafe zu geißeln, auf griechi¬ 
sches Vorbild zurück. Nach Gaius: Dig. 47, 9, 

9 haben schon die Zwölftafeln diese Vollstrek- 
kungsart gekannt. Sie ist im Zusammenhang 
mit einfacher Hinrichtung vor allem bei 
livius sehr häufig bezeugt. Angesichts der 
großen Zahl der Belege bleibt die Frage uner¬ 


heblich, wie weit die einzelnen Berichte als 
liistorisch gesichert angesehen werden können 
(vgl. Liv. 2, 41, 10; 8, 20, 7. 33, 19. 37, 11; 
24, 30, 6. 45, 2; 29, 18, 14; Cic. Deiot. 33; 
Sali. lug. 69, 4; V^al. Max, 5, 8, 2; 9, 10, 1; 
Tac. hist. 3, 77, 3). Mod.: Dig. 48, 9, 9 pr. 
sagt, für das parricidium sei more maiorum die 
Strafe eingeführt worden, daß der Täter vir- 
gis sanguineis gegeißelt u. anschließend ge¬ 
sackt wurde. Allgemein behandelt die Hin¬ 
richtung more maiorum Oldfather. Er bringt 
zahlreiche weitere Quellenbelege bei. Seine 
Ergebnisse sind vor allem durch Kunkels Un¬ 
tersuchungen teilweise überholt, weil die Aus¬ 
gangsbasis, die lex horrendi carminis, bei Liv. 
1, 26, 6 ,auch als Specimen des Perduellions¬ 
verfahrens u. der Provocation‘ unhistorisch 
sein dürfte (Kunkel 225„ mit Literatur). Auch 
die Hinrichtung der christl. Märtyrer war 
häufig mit der G. verbunden. Der Vollstrek- 
kung der Todestrafe durch Kreuzigung ging 
wohl immer die G. voraus (vgl. Liv. 33, 36, 3; 
Gurt. 7, 11, 28; lust. 21, 4, 7; Gros. hist. 4, 6, 
20; Jos. b. lud. 2, 306. 308; 5, 449). So wurde 
denn auch Christus gegeißelt (zu den Evan¬ 
gelienberichten vgl. Tert. pat. 3 [CSEL 47, 4, 
18]; Lact. inst. 4,18, 7; Hieron. ep. 21, 2, 5 u. 
a.). Diese Form wurde vor allem auch bei 
Sklaven angewandt (vgl. Plaut, most. 55/7; 
dazu den Kommentar von A. Lorenz, Aus- 
gew. Komödien des M. Plautus 2 [1883] 52f). 
Die G. kommt aber auch neben anderen Strafen 
vor. Bei Amm. Marc. 15, 3, 2 ist sie neben der 
Verbannung bezeugt, für den Sklaven bei 
Paul. sent. 5, 4, 22 neben zeitlicher Freiheits¬ 
strafe (vgl. auch Cod. lust. 1, 5, 5, 1). 

e. Willkürakte von Tyrannen. Trotz des wei¬ 
ten Rahmens der rechtmäßigen Anwendbar¬ 
keit der G., oder vielleicht gerade deswegen, 
ist ihre unrechtmäßige Anwendung als be¬ 
sonderes Kennzeichen tyrannischer Willkür 
verpönt. So prangert Sen. ira 2, 5, 2 die Will¬ 
kür der Tyrannen Apollodorus oder Phalaris 
an, ad Marc. 17,5 die des Dionysius (vgl. auch 
ira 3, 18, 3, wo Seneca Beispiele tyrannischer 
Willkür aus der eigenen Zeit anführt; dazu 
Suet. Tib. 53, 2; 60; Cal. 26, 3; 27, 4; 55, 1; 
Claud. 38, 2; Vit. 10, 2). Eine wichtige Rolle 
spielt die unberechtigte G. in Ciceros Anklage 
gegen Verres (vgl. etwa nur Verr. 5, 142; 
dazu Quint, inst. 11, 1, 40). Weitere Beispiele 
für Willkürakte römischer Amtsträger be¬ 
richtet Gell. 10, 3, 5. 17. 

111. Kultisch. Es ist nicht ganz leicht, die 
G., die für sehr verschiedene Kulte bezeugt 
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sind, nach ihrem Sinn zu ordnen, zumal man 
immer wieder mit religiösen oder rationalisti¬ 
schen Umdeutungen praktizierter Kultsitten 
rechnen muß. Am Luperealienfest "mirden die 
Frauen von den durch die Straßen laufenden 
luperci, Angehörigen einer Priesterschaft, mit 
Lederriemen geschlagen, was nach dem Volks¬ 
glauben historischer Zeit Fruchtbarkeit brin¬ 
gen sollte (Fest. 202 L. u. ö.), während Varrodie 
Zeremonie, die zu seiner Zeit längst nur noch 
eine Volksbelustigung darstellte, als Reini¬ 
gungsbrauch interpretierte (Stellen bei Latte, 
Röm. Rel.“ 85 u.ö.). Den Pharmakos, der am 
Thargelienfest in den ionischen Städten als 
Träger aller Miasmen des Gemeinwesens mit 
ritualisierter Gewalttätigkeit aus dem Wohn¬ 
bezirk getrieben wurde, geißelte man mit Fei¬ 
genruten. Angesichts des eindeutigen Symbol¬ 
wertes dieser Pflanze (V. Reichmann, Art. 
Feige: o. Bd. 7,650 f) kann das nur ein in diesem 
Kult schwer erklärbarer, weil offenbar ganz 
früh umgedeuteter Fruchtbarkeitszauber sein 
(Deubner, Feste 181 f. 195f). Die G. der Frauen 
an den Skiereia im arkadischen Alea war frag¬ 
los ein Fruchtbarkeitsritus, den das Orakel von 
Delphi möglicherweise an Stelle weit gröberer 
Begehungen zur Domestizierung des Diony¬ 
sos-Kultes angeordnet hatte (Nilsson, Feste 
299f). Daß im Kult Schlagen, Geißeln u. dgl. 
zu Sexualfunktionen in Beziehung gesetzt 
wurde, ist schon oft untersucht worden (G. C. 
Picard: MelArch 58 [1941/6] 78f; W. Burkert, 
Homo necans [1972] 71 mit weiterer Litera¬ 
tur). - Besonders berühmt waren die G.riten 
im Kult der spartanischen Artemis Orthia, die 
immer wieder in der antiken Literatur er¬ 
wähnt werden (Friedlaender, Sittengesch. 3, 
190f). Man deutete sie u.a. als skythischen 
Ritus (Phüostr. v. Apoll. 6, 20) oder als Mit¬ 
tel der Ertüchtigung spartanischer Epheben, 
ein Zweck, der erst ganz spät (zuerst Cie. 
Tuso. 2, 34) bezeugt ist. Bis heute ist eine 
überzeugende Deutung der G. im Kult der 
Orthia nicht gelungen (Nilsson, Rel. D, 487 f). 
Nicht ausgeschlossen ist der Ersatz früherer 
Menschenopfer durch eine harmlosere Form 
des Blutvergießens, wie das auch in anderen 
Kulten bezeugt ist.-Die Selbst-G. der Attis- 
Priester (Apul. met. 8, 27f u.ö.) mag als Er¬ 
satzhandlung für die Selbstkastration aufge¬ 
faßt werden, die man ja nur einmal vollziehen 
kann u. die darum bei der nächsten Ausübung 
des Kultes einen Ersatz finden mußte. Dar- 
überhinaus diente die G. jedoch zweifellos 
im Attis-Kult wie auch sonst als Mittel zur 


Erzeugung kollektiver Bewußtseinsverände- 
rimg (Ekstase, Massenhysterie). - Gut be¬ 
zeugt, auch in der bildlichen Überlieferung 
(zB. die Fresken der Villa dei misteri in Pom¬ 
peji), sind G. für etliche Mysterienkulte (Stel¬ 
len bei R. Merkelbach, Roman u. Mysterium 
in der Antike [1962] Reg. s. v. Geißelung), 
u. zwar vorzugsweise als Bestandteil der 
Initiation. Die Initiation des Mysten macht 
das Ende seines bisherigen Lebens u. den 
Beginn seines neuen anschaulich. Schläge, 
Einschließung in einen dunklen Raum oder 
Verhüllung, Fesselung u. dgl. deuten auf das 
schmerzvolle Sterben hin, das der Initiand 
vor dem Eintritt in die Gemeinde der Erlö¬ 
sten u. Lebenden durchmacht. Von einer 
voluntaria mors spricht Apuleius (met. 11, 
21) bei der Beschreibung der Initiation in die 
Isis-Mysterien (Nilsson, Rel. 2®, 636f). - 
Damit stellen sich diese Riten der My¬ 
sterien in eine Reihe mit den bei vielen 
Völkern der Welt nachweisbaren rites de 
passage. Auch der sozial bedeutsame Über¬ 
gang des einzelnen in die nächste Altersgrup¬ 
pe kann rituell als Tod u. Neugeburt darge¬ 
stellt werden. Dementsprechend gibt es in den 
einschlägigen Gebräuchen allenthalben Haar¬ 
schur, Fesseltmg, Einsperrung oder zeitweili¬ 
gen Ausschluß aus der Wohngemeinde, Per¬ 
sönlichkeitsentzug durch Maskentragen u. 
andere vergleichbare Handlungen, darxmter 
auch die G. (Material bei G. Binder, Die Aus¬ 
setzung des Königskindes [1964] 29/39; Bur¬ 
kert aO. 209 f). In den Mysterienreligionen der 
späteren Antike wird dieser Komplex auf 
Kultgemeinden übertragen, in denen der ein¬ 
zelne sein individuelles Heil, nicht das Ge¬ 
meinwesen seinen Fortbestand zu sichern 
sucht. Daß G. in beiden Zusammenhängen 
jeweils mit gutem Recht immer auch aske¬ 
tisch, d.h. als Erwerb oder Erprobung indi¬ 
vidueller Eignung für das neue Leben bzw. 
sozialer Eignung für die neue Funktion im 
Gemeinwesen, interpretiert u. ausgeführt wer¬ 
den kann, liegt auf der Hand. - Zu erwähnen 
ist schließlich noch die G. von Götterbildern. 
Dabei geht es weniger um G. oder andere 
spontane Gewalttätigkeit gegenüber den Bil¬ 
dern solcher Götter, von denen man sich ge¬ 
täuscht oder im Stich gelassen sieht (Nonn. 
Dion. 48, 690; Suet. Cal. 5 u.a.). Gelegentlich 
gibt es diese G. als wiederkehrendes oder für 
bestimmte Fälle vorgesehenes Ritual (A. S. F. 
Gow, Komm, zu Theocr. 7, 108). Zur Über¬ 
lieferung von einer sich selbst geißelnden He- 
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jjate s. Dölger 26. - Die häufigen Darstellun¬ 
gen gefesselter u. gegeißelter oder sonstwie 
gepeinigter Eroten u. Psychen beziehen sich 
gleichfalls auf Mysterienkulte (vgl. etwa die 
Bilder bei Merkelbach aO. Taf. I/III). Frei¬ 
lich waren für die Ausgestaltung in der Klein¬ 
kunst zweifellos Eindrücke aus der Kinder- u. 
Schulstube bestimmend, wo auch in der An¬ 
tike gern u. oft gegeißelt u. geprügelt wurde 
(zB. Herond. mim, 3, 58/97 oder das verschol¬ 
lene Wandbild aus Pompeji bei H.-I. Marrou, 
(Jeschichte der Erziehung im klass. Altertum 
[1957] Abb. 27). 

IV. Metaphorisch. In sehr vielfältiger Weise 
wird die G. metaphorisch gebraucht. Vor al¬ 
lem dient sie als Ausdruck der Gewissens¬ 
qualen (Euer. 3, lOlSf; Sen. ep. 97, 15; Suet. 
Nero 34, 4). Auch die Zunge wird als Geißel 
aufgefaßt (Hör. c. 3, 12, 2; Publil. I 54). Tac. 
ann. 6, 6, 2 zitiert die Meinung eines Weisen, 
wonach die Seelen der Tyrannen von Grau¬ 
samkeit, WoUust (Begierlichkeit) u. bösen Ge¬ 
danken ebenso zerfleischt seien, wie es die 
Leiber der Gegeißelten sind. Schließlich bildet 
die G. auch einen Bestandteil der Qualen der 
Unterwelt (Verg. Aen. 6, 557f. 570f). 

C. Christlich. Bei dem aUmählichen Über¬ 
gang der heidn.-antiken Staatsordnung in die 
Hände christlicher Herrscher werden vor al¬ 
lem die römisch-rechtlichen Einrichtvmgen 
großenteils in ungebrochener Tradition, wenn 
auch mit Modifikationen, übernommen. So 
werden auch die Mittel der Strafverfolgung, 
unter ihnen die G., ohne grundlegende Ver¬ 
änderung weiterentwickelt. Mit der institu¬ 
tioneilen Festigung der Kirche werden auch 
viele dieser Einrichtimgen in das Idrchliche 
Recht rezipiert, so auch die G. Allerdings 
kommen im eigentlich kirchlichen Bereich, 
was Motivation u. Sinn der G. betrifit, noch 
alle jene Faktoren hinzu, die schon im AT 
klar erkennbar sind. 

I. Konstitutionen der christl. Kaiser. Die be¬ 
reits in vorchristlicher Zeit entwickelten Dif¬ 
ferenzierungen hinsichtlich der G. sind auch 
in den Konstitutionen der christl. Kaiser im 
Wesentlichen erhalten geblieben. Es tritt je¬ 
doch stärker eine Tendenz hervor, Differen¬ 
zierungen zu fixieren, die durch den Stand der 
betroffenen Person oder durch den Anlaß be- 
^gt sind. Das Hervortreten dieser Tendenz 
ist jedoch nicht auf christlichen Einfluß zu- 
nickzuführen, sondern auf den Zug der aUge- 
nieinen Entwicklung, die gerade in dieser 
Hinsicht dem christl. Geiste zuwiderläuft (vgl. 


Bened. reg. 2, 20 u.a.). Valentinian II, Valens 
u. Gratian erklären noch iJ. 376 im Cod. 
Theod. 9, 35, 2, 1, daß sie die G. Freigebore¬ 
ner mit der plumbata (Geißel mit Bleikugeln) 
zwar nicht billigen, diese Art der G. aber 
nicht schlechthin von allen Kurialen fern¬ 
halten wollen, sondern nur von den decem- 
primi, den zehn obersten Mitgliedern eines 
Stadtsenates (oder den Obersten der kaiser¬ 
lichen Haustruppen). Vier Jahre später wird 
jedoch von Gratian, Valentinian u. Theodo- 
sius der gesamte ordo curialis von der Anwen¬ 
dung dieser Form der G. ausgenommen u. der 
Zuwiderhandelnde Richter mit schwersten 
Strafen bedroht (Cod. Theod. 12, 1, 80; vgl. 
ebd. 12, 1, 128 [= Cod. lust. 10, 32, 42] vJ. 
392; Cod. Theod. 12, 1, 153 vJ. 397; Novell. 
Theod. 21 pr. [= Cod. lust. 1, 31,3; 12, 29, 1] 
vJ.441). Schon Konstantin hatte 320 generell 
die Anwendung der plumbatarum verbera bei 
Steuerschuldnern untersagt (Cod. Theod. 11, 
7, 3 [= Cod. lust. 10, 19, 2]). Constantius u. 
Constans haben dies iJ. 359 eingeschärft (Cod. 
Theod. 11, 7, 7 [der entsprechende Teil fehlt 
im Cod. lust.]). Andererseits wird den Statt¬ 
haltern von Honorius u. Theodosius II iJ. 412 
ausdrücklich das Recht eingeräumt, die statt- 
halterUchen ünterbeamten nach Maßgabe 
ihrer Verfehlungen entblößen u. geißeln zu 
lassen (Cod. lust. 1, 40, 12). Eine sehr be¬ 
merkenswerte Bestimmung haben Valentinian 
I, Valens u. Gratian iJ. 370 erlassen, die das 
Leben der Studenten in Rom betrifft; dem 
Stadtpräfekten wird das Recht eingeräumt, 
Studenten, die einen unwürdigen Lebenswan¬ 
del führen, öffentlich geißeln u. sofort in ihre 
Heimat zurückschicken zu lassen (Cod. Theod. 
14, 9, 1). Auch sonst kommt die G. als Strafe 
häufig vor. Bemerkenswert ist eine Bestim¬ 
mung in Novell. lust. 134, 7. Sie droht Gläu¬ 
bigern, die freie Personen wegen einer For¬ 
derung zurückzuhalten wagen, unter ande¬ 
rem körperhehe Strafe an. Es ist hier zwar 
nicht ausdrücklich gesagt, was mit der kör¬ 
perlichen Strafe gemeint ist, doch besteht 
eine auffallende Parallele zu PFlor 61 (s. o. 
Sp. 475), wo ausdrückheh von G. die Rede ist. 
Daher darf wohl auch hier die körperhehe 
Strafe als G. verstanden werden. 

II. Kirchenstrafe. Als Kirchenstrafe ist die 
G. zwar nicht häufig belegt, doch ist zu be¬ 
rücksichtigen, daß der weltliche Arm der 
christl. Kaiser eine unmittelbar kirchhehe Be¬ 
strafung entbehrheh machte. Wo sie ange¬ 
wandt wurde, koimte man sich vieUeicht auch 
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darauf berufen, daß Christus selbst die 
Schänder des Tempels (die Händler u. Wechs¬ 
ler) mit einer Geißel vertrieben hat (Joh. 2, 
15). Priscill. tract. 2, 49 (CSEL 18,40) beklagt 
sich über eine wohl vom Presbyterium He- 
meretensium civitatis veranlaßte G., die ihm 
wahrscheinlich wegen seiner häretischen Ab¬ 
weichungen zuteil wurde. Die 16. Synode v. 
Toledo (693) hat in Kap. 2 wegen Götzenkult 
u. sacrilegium für Personen niederen Standes 
die G. mit hundert Hieben angeordnet, eben¬ 
so in Kap. 3 für Unzucht u. Sodomie. Kap. 8 
enthält ein Verbot der G. wie jeder anderen 
Strafe, weim die Schuld nicht eindeutig fest¬ 
steht (1, 368f. 373 Bruns). - Eine merkwürdi¬ 
ge Einrichtung beschreibt Pallad. hist. Laus. 
7 (2, 25,14 Butler; vgl. PL 74,257D/258 A). In 
der größten Kirche auf dem nitrischen Ber¬ 
ge (Ägypten) standen drei Palmbäume, an de¬ 
nen die verschiedenen Züchtigungsgeräte hin¬ 
gen, deren eines für die G. der straffälligen 
Mönche bestimmt war, das andere zum Schla¬ 
gen von Räubern, das dritte schließlich für 
die Ahndung der Delikte all jener, die, wo 
immer einer Straftat überführt, Prügel ver¬ 
dienten. Überhaupt spielt die G. vor allem in 
den verschiedenen Mönchsregeln eine erheb¬ 
liche Rolle. Die häufig vorkommende Züch¬ 
tigung besteht sicher oft in der G. (vgl. etwa 
Bened. reg. 2, 28, unter Berufung auf Prov. 
29, 19: der Uneinsichtige [LXX: olxerr)«; 
(T>tX7)p6?; Bened.: stultus; Vulg.: servus] kann 
durch Worte nicht gebessert werden [dazu 
Prov. 26, 3: Flageilum equo, et camus asino, 
et virga in dorso imprudentium]; Bened. reg. 
28, 1 bei denen, die sich trotz wiederholter 
Zurechtweisung nicht bessern wollen [dersel¬ 
be Gedanke in Cod. Theod. 16, 5, 54, 7; 
Honor. et Theod. II vJ. 414]). Die für uns 
heute so schwer verständliche Züchtigung der 
Knaben (Bened. reg. 30, 3) entspricht einem 
alten Gedanken, der m Sir. 30,1 klassisch aus¬ 
gedrückt ist: Qui dihgit filium suum, assiduat 
ilh fiagella, ut laetetur in novissimo suo (vgl. 
auch Prov. 13, 24 u.a.; zu alledem ausführ¬ 
lich Gougaud 175/80 mit zahlreichen weite¬ 
ren Belegen u. Literatur). 

III. Asketische Selbst-Geißelung. Es ist 
nicht eindeutig, was Paulus 1 Cor. 9, 27 meint, 
wenn er schreibt: ÜTTcoTTiarw pou tö crcopa (Vulg.: 
castigo Corpus meum). Es handelt sich jeden¬ 
falls um asketische Übungen zu dem Zweck, 
den Leib dienstbar zu machen. Obwohl eine 
heidn. asketische Tradition mit einer Art 
Selbst-G. von Lucian. Peregr. 17 (2. Jh.) be¬ 


zeugt wird (vgl. auch Apul. met. 8, 28; dazu 
H. Emonds, Art. Buße; o. Bd. 2, 804), fin. 
den sich eindeutige Zeugnisse für etwas ähn¬ 
liches in der christl. Asketik, soweit ich sehe 
erst im Mittelalter. Die Bemerkung des Nilus 
von Ancyra (gest. um 430; vgl. Altaner-Stui- 
ber, Patrol.’ 300), daß durch die Annahme des 
Fastens im Gehorsam die Dämonen gegeißelt 
werden (Nil. ep. 1, 307 [PG 79, 193C]), betrifft 
nur die Wirkung der seit jeher üblichen Pasten¬ 
übungen. Auch zeigt die Auseinandersetzung 
über die Frage der Selbst-G. bei Petrus Damia- 
nus (1006 [7]/72; vgl. W. M. Plöchl, Geschichte 
des Kirchenrechts 2^ [Wien 1962] 35), der 
sich um die Klosterreform u. um das Kir¬ 
chenrecht sehr verdient gemacht hatte, daß 
sie als etwas Neues angesehen wurde. Die 
Gegner bringen vor, es handle sich um eine 
neue, durch so viele Jahrhunderte noch unbe¬ 
kannte Bußform (eoce nova poenitentia, et 
transactis tot saeculis hactenus inaudita: 
Petr. Damian, ep. 5, 8 [PL 144, 350 B]). Bei 
der Verteidigung dieser Bußform beruft sich 
Petrus Damianus auf die Tatsache, daß Chri- 
stus, die Apostel u. die Märtyrer die G. erlit¬ 
ten haben u. Moses die Straffälligen zu gei¬ 
ßeln befahl, u. er fragt, ob Gott das, was er 
von vielen gegen ihren Willen gefordert hat, 
nicht anzunehmen bereit sei, wenn es frei¬ 
willig erbracht wird. Er erwägt den mögli¬ 
chen Einwand, daß die HeUigen sich nicht 
selbst gegeißelt haben, sondern von anderen 
gegeißelt wurden, u. es daher nicht statthaft 
sei, sich extra eorum normam mit eigenen 
Händen zu züchtigen. Diesem Einwand be¬ 
gegnet er damit, daß eine solche Bußform 
in der Nachfolge Christi ihre Rechtfertigung 
findet. Auch beruft er sich auf 1 Cor. 11, 31: 
Quod si nosmetipsos düudicaremus, non uti- 
que iudicaremur. Jedenfalls zeigt diese Aus¬ 
einandersetzung, daß bis dahin die asketische 
Selbst-G. keinen geläufigen Bestandteil der 
christl. Askese bildete (zu alldem ausführlich 
u. mit vielen Belegen Gougaud 180/99). 

IV. Übertragen, a. Allgemein. In ver¬ 
schiedener Hinsicht wird die G. auch in der 
christl. Literatur im übertragenen Sinn ge¬ 
braucht. So wird das Bild der G. für Gewis¬ 
sensbisse gebraucht (Zach. Hieros. ep.; PG 
86, 2, 3233 B). Die Geißel der Zunge kommt 
schon im AT vor (vgl. Job 5, 21; Sir. 26, 9; 
28,21). Vom Geißeln mit Worten spricht Lact, 
inst. 2, 15, 3. Ign. Trall. 4 sagt, die ihn loben, 
geißelten ihn. Ambr. c. Aux. 19 nennt Christi 
laudes verbera perfidorum. Aber auch das 
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Schweigen kann unter Umständen als G. auf¬ 
gefaßt werden (Nenn, in Joh. 11, 20 par. 
j-pCf 43. 841 C]). Wer sich den Zerstreuungen 
(los Lebens hingibt, dessen Herz wird durch 
Habgier (Begierlichkeit) gegeißelt (Dion. 
Alex. frg. Eccl. 2, 22 [PG 10, 1585C]). Bei 
Cassiod. in Ps. 37, 18 werden die flagella all¬ 
gemein als schwere Leiden gedeutet (vgl. auch 
Ps. 34,15; 72,14; 90,10). Aug. s. 17,2 (PL 39, 
1175) erwähnt, daß der Teufel böse Menschen 
als Geißel benützt. 

h. Züchtigung oder Strafe Gottes. Wie es 
Ausdruck der Liebe des Vaters ist, wenn er 
den Sohn züchtigt (Sir. 30, 1), so züchtigt 
auch Gott die mit der Geißel, die er zu Söh¬ 
nen angenommen hat (Cassiod. in Ps. 102,13; 
vgl. auch Hebr. 12, 6; Apc. 3, 19; Nil. ep. 1, 
37 [PG 79, 100 C]). Die G. hat in erster Linie 
den Sinn, die Menschen zum Erbarmen u. zur 
Gnade Gottes zurückzuführen (Ps. 31,10; 88, 
33; Hieron, ep. 21, 34; Sacr. Leon. nr. 509 
Mohlberg), zu heilen (Tob. 13, 2), zu belehren 
u. zu bessern (Gen. 12,17; ludt. 7, 20; 8, 27; 
Prov. 19, 25; Aug. civ. D. 1, 8; Cassiod. in Ps. 
102, 11). Schließlich ist die G. auch bildlicher 
Ausdruck für die mannigfachen Strafen Got¬ 
tes, die über seine Verächter u. Feinde ver¬ 
hängt werden (vor allem Sap. 16,16; auch 12, 
22; Lact. inst. 7, 14, 5; Isid, Pel. ep. 1, 39 
[PG 78, 208 A]). 

U. BraSiello, La repressione penale in dirit- 
to romano (Napoli 1937) 391/400. - G. Busolt, 
Griech. Staatskunde® (1920 bzw. 1963). - F. J. 
Dölgeb, Die Sonne der Gerechtigkeit u. der 
Schwarze (1918 bzw. 1971) 25/7. -G. FotroÜBES, 
Art. Flagellum: DarS 2, 2, 1152/6.-M. Fuhb- 
MANN, Art. Verbera: PW Suppl. 9 (1962) 1589/ 
97. - L. Gouoaud, Dövotions et pratiques ascö- 
tiques du Moyen Age (Paris 1925) 175/99. - L. 
Gougattd - H. Lbclbbcq, Art. Flagellation: 
DACL 5, 1635/43. - J. Jtjstbb, Les juifs dans 
l’empire romain 2 (Paris 1914) 161f. - J. 
Köhler - L. Wbngbb, Allgemeine Reohtsgo- 
schichte 1 (1914). - W. Kunkel, Untersuchun¬ 
gen zur Entwicklung des röm. Kriminalverfah¬ 
rens in vorsullan. Zeit = AbhMünchen 56 
(1962). - Ch. Lecbivain, Art. Verber, verbera: 
DarS 5, 736f. - W. Oldfatheb, Livy 1, 26 and 
the Supplicium de more maiorum: TransProc- 
AmPhilolAss 39 (1908) 49/72. - C. Schneider, 
Art. (laoTiYoco, gaoTi^: ThWb 4, 521/ 

5. - R. Taubbnschlag, Das Strafrecht im 
Recht der Papyri (1916); The law of Greco- 
Roman Egypt in the light of the papyri (332 
B. C. - 640 A. D.)® (Warszawa 1955); Körper¬ 
liche Züchtigung im Rechte der Papyri: Opera 
minora 2 (Warszawa 1959) 737/41. - G. Thüb, 


Art. Folter (juristisch): o. Bd. 8, 101/12. - R. 
Turasiewicz, De servis testibus in Athenien- 
sium iudiciis saec. V. et IV. a. dir. n. per tor- 
ineuta cruciatis (Wroclaw 190J) 19/78. - E. Tur¬ 
ner, The ,hanging‘ of a brev er: AmStudPapyr 1 
(1966) 79/86. -J.Vergotb, Lesprincipaux modos 
de supplice chez les anciens et dans les textes 
chrötiens: BullInstHistBelge 20 (1939) 141/63; 
Art. Folterwerkzeuge: o. Bd. 8, 112/4. - G. 
Wagner - J. Jacquemet, Art. Flagellants, 
flagellation: Catholicisme hier, aujourd’hui, 
demain. Encyclopedie 4 (Paris 1956) 1325/8. 
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Geist (Heiliger Geist). 

A. Nichtchristlich 491. 

1. Nus. a. Griechen. 1. Umgangssprachlich 491. 

2. Philosophisch 491. - b. Hellenistisches Juden¬ 
tum 494. 

II. Pneuma. a. Griechen. 1. Umgangssprachlich 
495. 2. Mythologie u. Religion 496. 3. Natur¬ 
wissenschaften u. Philosophie 497. - b. Juden¬ 
tum. 1. Altes Testament 499. 2. Hellenistisches 
Judentum 501. 3. Palästinensisches Judentum 
502. 

B. Neues Testament. 

I. Nus 503. 

II. Pneuma. a. Matthäus u. Markus 504. - 
b. Lukanische Schriften 505. - c. Paulus 506. - 
d. Johannes 508. 

C. Väterzeit 510. 

1. Umgangssprache, a. Nus 510. - b. Pneuma 
511. 

II. Dreiteiliges Menschenbild 511. a. Vor Ori- 
genes. 1. Apostolische Väter 512. 2. Apologeten 

513. 3. Valentinianische Gnosis 513. 4. Irenaeus 

514. 5. Clemens V. Alexandrien 514. 6. Tertullian 

515. - b. Origenes 515. 1. Die drei Elemente 616. 

2. Geist 516. 3. Charismatisches Pneuma 517. 
4. Seele als Ganzes 518. 5. Verstand 518. 6. Nie¬ 
derer Seelenteil 519. 7. Leib 519. 8. Die drei 
Elemente vor dem Sündenfall 520. 9. Die drei 
Elemente in der Eschatologie 520. 10. Abschlie¬ 
ßendes 521. - c. Nach Origenes 521. 1. Didymos 
der Blinde 521. 2. Evagrios Pontikos 522. 

3. Apollinaris v. Laodioea 523. 4. Die großen 
Lehrer des 4. Jh. 524. 5. Augustinus 524. 

III. Die beiden Begriffe in ihrer Anwendung auf 
die Personen der Trinität (außer Pneuma = Hl. 
Geist), a. Nus 525. 1. Apostolische Väter u. 
Apologeten 525. 2. Gnostische Sekten 525. 

3. Zweites u. drittes Jh. 525. 4. Origenes u. seine 
unmittelbaren Schüler 526. 5. Viertes u. fünftes 
Jh. 527. - b. Pneuma 527. 1. Bezeichnung für 
die göttliche Natur 527. 2. Gegensatz zum 
stoischen Pneuma-Begriff 528. 3. Das stoische 
Pneuma bei den Lateinern 528. 4. Gnostische 
Sekten 529. 
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IV. Heiliger Geist, Eigenname der dritten Per¬ 
son 1529. a. Apostolische Väter u. Apologeten 

530. 1. Person 530. 2. Rolle in der Hl. Schrift 

531. 3. Rolle in Kirche u. Seele 531. - b. Gno- 
stisehe Sekten 532. - c. Irenaeus. 1. Person 532. 
2. Rolle in Schöpfung u. Hl. Sclirift 532. 3. Hl. 
Geist u. menschgewordener Logos 533. 4. Hl. 
Geist u. Kirche 533. 5. Appropriationen 534. - 
d. Zweites u. drittes Jh. 534. - e. Origenes u. 
seine Schule. 1. De principiis 535. 2. Johannes¬ 
kommentar 537. 3. Subordinatianismus538.4.Hl. 
Geist u. Weltseele 538. 5. Gregor der Wunder¬ 
täter 539. 6. Dionysios d. Gr. 540. - f. Viertes Jh. 
1. Pneumatomachoi 640. 2. Antimakedonische 
Polemik 541. 3.Messalianer oder Euchiten542.- 
g. Zusammenfassung 542. 

V. Widerschein der Hl. Geist-Theologie, a. Litur¬ 
gie 543. - b. Kunst 543. 

Mit dem deutschen Wort G. werden zwei 
nach Ursprung, Geschichte u. Bedeutung sehr 
verschiedene griechische Begriffe wiederge¬ 
geben, nämlich voüi; u. 7rveüp.a, denen im 
Lateinischen mens (oder animus) u. spiritus 
entsprechen. Sie haben u.a. eine anthropolo¬ 
gische u. eine theologische Bedeutung. 

A. Nichtchristlich. Wir können uns hier 
damit begnügen, die Artikel zu diesen Wör¬ 
tern aus dem ThWb unter Hinzufügung 
einzelner Ergänzungen zusammenzufassen; 
Behm 950/8; Kleinknecht u.a. 330/450. 

1. Nus. a. Griechen. 1. Umgangssprachlich. 
In der Umgangssprache umfaßt das Wort voü? 
den gesamten intellektuellen Wirkungsbe¬ 
reich des Menschen: die Wahrnehmung eines 
Objektes (das Vermögen u. den Akt selbst); 
die Tätigkeit des Denkens, des wahmehmen- 
den u. diskursiven, das Prinzip der Spraehe; 
Gesinnung u. Haltung der Seele; Einsicht u. 
Erfindungsgabe; Denkvermögen u. Erkennt¬ 
nisfähigkeit; Urteil, Entschluß, Absicht; Sinn 
u. Bedeutung eines Wortes oder Satzes. Das 
Erkennen verbindet sich hier mit dem Wollen; 
nur das Irrationale ist nicht einbegriffen. - 
Bei Homer wird der Nus in der Brust lokali¬ 
siert u. mit dem Herzen identifiziert (II. 3, 
60/4; 9, 554); das Wort bezeichnet den Be¬ 
wußtseinsakt. Diese intellektuelle Wortbe¬ 
deutung schließt eine dynamische u. emo¬ 
tionale Komponente nicht aus. 

2. Philosophisch. Anaxagoras erhebt das 
Wort in die Sphäre des Göttlichen; bei ihm 
bezeichnet es die Weltvernunft, jenes das All 
in einem Akt schöpferischen Gestaltens 
ordnende Prinzip, dessen Werkzeug wiederum 
das Erkennen ist; er unterscheidet den Nus 
von den körperlichen Wesenheiten, die dieser 


beherrscht; allerdings kann man nicht be¬ 
haupten, daß er ihn als absolut unkörperlich 
bestimmt habe. - Platon unterscheidet in der 
menschlichen Seele den Nus, das vornehmste 
Vermögen, durch das die Ideen angeschaut 
werden, vom S-upo? u. der ETtt&upta (demaffekt- 
vollen Willen u. dem leidenschaftlichen Be- 
gehren), den edelsten u. den niedrigsten Stre¬ 
bungen. Die Ideen gehören zur Sphäre des 
Göttlichen; um sie wahrzunehmen, muß der 
menschliche Nus, scharf unterschieden von 
der Sinnlichkeit, ihnen verwandt sein, denn 
nur Ähnliches kann Ähnliches erkemien; dies 
ist der Grund seiner Unsterblichkeit u. seines 
göttlichen Charakters. Ebenso wie der mensch¬ 
liche Nus den Mikrokosmos .Mensch“ be¬ 
herrscht, so herrscht in der Welt der göttliche 
Nus, dem der menschliche verwandt ist, die 
Weltvernunft. Diese Begriffe haben später 
einen bedeutenden Einfluß auf die patristi- 
sche Mystik u. die diese begründende Lehre 
vom Bilde Gottes. Platon selbst benutzt den 
Bildbegriff zwar nur für eine sinnliche Reali¬ 
tät, die einer intelligiblen Realität korrespon¬ 
diert, aber die Verhältnisse zwischen mensch¬ 
licher u. göttlicher Intelligenz bestimmt er 
doch in äquivalenten Begriffen als .Ähnlich¬ 
keit“ oder .Verwandtschaft“; die Dynamik des 
menschlichen Nus treibt dessen Subjekt, sein 
Urbild in der .Ähnlichkeit mit Gott“ zu er¬ 
reichen. So gewinnt Platon einen rein spiri¬ 
tuellen Begriff, aber er gelangt nicht, ebenso¬ 
wenig wie der Spätplatonismus, zu dem 
Christi. Begriff von der Gnade als einem freien 
Geschenk Gottes an den Menschen; es fehlte 
die Vorstellung eines persönlichen Gottes. - 
Seine terminologische Fixierung erhält das 
Wort voü; bei Aristoteles. Der Nus des Ari¬ 
stoteles ist das für den Menschen charakteri¬ 
stische Vermögen, das von der den Körper 
belebenden Seele u. dem Körper selbst imter- 
schieden ist. Der voü? ist nicht wie die Seele 
(ili\>xli) mit dem Körper vermengt, er ist von 
außen (^üpoe&ev) in den Leib gekommen u. 
bleibt unsterblich. Aristoteles unterscheidet 
bisweilen die theoretische Vernunft von der 
praktischen, die dem Willen Ziele setzt; bis¬ 
weilen trennt er zwischen der leidenden Ver¬ 
nunft, die Formen empfängt, u. der tätigen 
Vernunft, die Formen gibt u. der allein die 
Unsterblichkeit Vorbehalten ist. Der mensch¬ 
liche voüi; ist dem göttlichen verwandt; er ist 
das Göttliche in uns. Gott selbst wird be¬ 
zeichnet als der voü? oder als inixswi vi toü 
voü (etwas jenseits des G.); er wird charakteri- 
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giert als ,das Denken des Denkens' (voYjtjK; 
vorjosw?), d.h. daß er zugleich das Subjekt u. 
das Objekt seines eigenen Denkens ist. Auch 
der aristotelische voü^-BegriiF ist rein spiri¬ 
tuell, aber er ist mehr spekulativ als mystisch. 
_ In den verschiedenen Entwicklungsstufen 
der Stoa erscheint der Nus als die herrschende 
Kraft (t 6 -^yspovixov) im Menschen; auch das 
Universum hat seinen Nus, dem der mensch¬ 
liche verwandt ist. - In der mittleren Stoa, in 
den platonisierenden Lehren des Panaitios u. 
des Poseidonios, stellt der voü; oder Xdyo; die 
vernünftige Kraft des 7ivEÜ[ioc dar, das darüber 
hinaus eine irrationale Komponente hat, die 
sich auch bei Tieren findet, den u. die 

derselbe Dualismus beherrscht auch 
den Aufbau der Welt. - In den Lehren der 
Mittelplatoniker Albinos u. Numenios ge¬ 
winnt jene platonische Dreiheit Gestalt, die 
Plotin später systematisiert. Die zweite gött¬ 
liche Hypostase, bei Plotin vou? genannt, ist 
gleichzeitig die erkennende Vernunft u. die 
intelligible Welt, die erkannt wird, d.h. die 
Ideen. Die erste göttliche Hyxmstase, das 
plotinische Iv, ist Erbin der platonischen Idee 
des Guten; in ihrem Licht schaut man das 
Reich des IntelUgiblen. Eine Emanation aus 
dem ev, gleichsam ein Bild des Einen, ist der 
voü?; dieser wendet sich dem Einen zu u. 
dieses betrachtend, erzeugt er die dritte 
Hypostase, die Weltseele, in der die Einzel¬ 
seelen, zugleich von einander verschieden u. 
nicht unterschieden, enthalten sind. In einer 
jeden Einzelseele können drei Stufen oder 
Haltungen unterschieden werden, je nach 
dem, ob sie sich auf die Dreiheit richtet, aus 
der sie stammt, oder auf den Körper. Die 
erste Stufe ist die Schau der Ideen durch die 
gereinigte, auf den Nus u. darüber hinaus auf 
das Eine gerichtete Seele: dies ist der mensch¬ 
liche Nus. Die mittlere Stufe ist die der be- 
grüFliohen u. diskursiven Vernunft; die un¬ 
terste ist die Beseelung des Körpers. - In den 
hermetischen Schriften (vgl. Pestugiere, Reve¬ 
lation 3) wird der höchste Gott bisweilen voü? 
genannt, bisweilen als Ursache des voO?, wie 
bei den Neuplatonikern, sTtlxeivix ti toü voü. 
Der zweite, von diesem erzeugte Gott ist der 
S')r)[rioupy6(; voüi; oder der Xöyo?, der die Welt 
gestaltet. Von den irdischen Lebewesen hat 
nur der Mensch einen Nus, ein Abbild des 
himmlischen, der es ihm ermöglicht, Gott zu 
erfassen, das Gute für die Seele wirkt u. ihr 
Erkenntnis vermittelt. - Wird der Nus nun 
allen Menschen zuteil oder nur denen, die 


fromm sind ? Im letzteren Pall wird die in den 
von Gott geschenkten Nus getaufte Seele aus 
ihm wiedergeboren u. gelangt zur Vollkom¬ 
menheit; sie vräd vollkommener Nus, da sie 
der Erkenntnis u. des göttlichen Elementes 
teilhaftig ist. Aber der Nus kann auch der 
S«lp.wv sein, der die Seele für ihre Fehler be¬ 
straft. Um diese überraschenden Überein¬ 
stimmungen mit der christl. Mystik des ersten 
Jh. richtig einschätzen zu können, darf man 
nicht vergessen, daß die endgültige Redaktion 
der hermetischen Texte in die Anfangszeit des 
Christentums fiel; dasselbe gilt für den Mitt¬ 
leren Platonismus u. den Neuplatonismus, 
denn wahrscheinlich gab es dort Einfluß nicht 
nur in einer Richtung. 

b. Hellenistisches Judentum. In der Septua¬ 
ginta kommt das Wort vou? selten vor u. hat 
keine eindeutige Entsprechung im Hebrä¬ 
ischen; sechsmal steht es für leb oder lebäb 
(Herz), einmal für ruah; mehrfach gibt es 
kein bestimmtes hebräisches Wort wieder. In 
den deuterokanonischen Schriften wie auch 
in dem in griechischer Sprache abgefaßten jüd. 
Schrifttum wird das Wort voü? in seinen um¬ 
gangssprachlichen Bedeutungen gebraucht. 
Im Gegensatz zu dem Begriff rrveüga, in dem 
griechisches Gedankengut mit jüdischem ver¬ 
schmolz, da mit ihm das jüd. Wort ruah 
wiedergegeben wurde, ist voü? ein rein grie¬ 
chischer Begriff. Interessant, u. zwar in viel¬ 
facher Hinsicht, ist für uns hier nur die Lehre 
Philos: die griech. Philosophie, insbesondere 
stoische u. platonische Lehren, begegnet bei 
ihm jüdischem Gedankengut; die theologi¬ 
sche Anthropologie Philos gewann einen gro¬ 
ßen Einfluß auf die frühen Kirchenväter, 
Jedoch läßt sich die Lehre des Mystikers Philo 
wegen seines wenig einheitlichen Wort- u. 
Begriffsgebrauchs nicht leicht darstellen. Der 
Nus ist der vornehmste Teil der Seele, ihr 
■{)ys|jiovix6v, das Prinzip der Personalität; er ist 
unterschieden von dem Irrationalen, das 
Mensch u. Tier gemeinsam ist. Aber seine 
Kraft kommt nur aus dem Pneuma, das ihm 
nach Gen. 2, 7 von Gott eingehaucht worden 
ist. Die Unterscheidung von Pneuma u. Nus 
ist, wenngleich nicht immer konsequent 
durchgehalten, oft deutlich genug: das Pneu¬ 
ma ist das göttliche Gnadengeschenk; der Nus 
ist das höhere Vermögen der Seele, die diese 
Gnade empfängt u. durch sie an der Unver¬ 
gänglichkeit teil hat. Daher vermag der Nus 
sich zur Erkenntnis des Göttlichen u. zur 
Tugend zu erheben. Durch ihn ist das Himm- 
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lische in uns gegenwärtig, er ist das Bild des 
Göttlichen. Er schaut die intelligible Welt, 
wenn er vom Licht Gottes erleuchtet wird; 
dieses ist für ihn ebenso notwendig wie das 
Sonnenlicht für die Wahrnehmung der sinn¬ 
lichen Objekte. Bisweilen sagt Philo aller¬ 
dings auch, in der prophetischen Ekstase ver¬ 
treibe das göttliche Pneuma den mensch¬ 
lichen Nus, wobei die Ekstase offensichtlich 
als Bewußtlosigkeit gedacht wird; andere 
Ausdrücke zeigen dagegen, wie der Nus selbst 
von Gott zur Erkenntnis Gottes erhoben wird. 
Das Wort voS? bezeichnet auch die Vernunft, 
die das All lenkt, sowie die himmlischen Dinge 
u. Gott selbst. Konzipiert wurde der voü?- 
Begriffin einer immateriell intendierten Weise, 
die auf der Linie des Platonismus steht, wenn¬ 
gleich einige Reminiszenzen an das materielle 
Pneuma der Stoiker u. an den Äther, das 
fünfte aristotelische Element, eingeflossen 
sind. 

II. Pneuma. a. Griechen. 1. Umgangs¬ 
sprachlich. Abgeleitet von Ttvsto (TtvEfto), ,bla- 
sen‘,,hauchen“, bezeichnet Trvsüpiaursprünglich 
das Blasen, Wehen des Windes, jene Kraft 
von sehr feiner Stofflichkeit, die im Makro¬ 
kosmos als Sturm, Brise oder Dunst waltet, 
sowie das Einziehen u. Aushauchen des 
Atems, der diesem im Mikrokosmos des Lebe¬ 
wesens, Mensch oder Tier, entspricht. Weiter¬ 
hin bezeichnet es dann auch den Ton, den 
der Mensch hervorbringt, wenn er in ein 
Musikinstrument bläst. Da der Atem als 
Quelle des Lebens angesehen wird, ge\vinnt 
TTvsüfxa die Bedeutung ,Leben‘, ja sogar ,leben- 
des Wesen“ u. schließlich ,Seele‘, wobei es in 
einem vornehmlich biologischen Sinne zum 
Äquivalent von ij;uxv] wird. Als ,Luft‘ gehört 
Pneuma mit Erde, Wasser u. Feuer zu den 
vier Elementen, die den menschlichen Körper 
u. die Welt auf bauen; insofern es aber Äqui¬ 
valent der Seele ist, ist es vom Körper unter¬ 
schieden. Daher trennt es sich vom Körper 
mit dem letzten Atemzug, um sich in der Luft 
oder dem Äther, dem fünften Element, zu ver¬ 
lieren. In der Bildersprache wird Trvsü^ot in 
einem gewissen Ausmaß spiritualisiert, um 
die psychologische oder geistige Atmosphäre 
eines menschlichen Milieus oder den unsicht¬ 
baren Einfluß der Götter auf die Sterblichen 
zu bezeichnen. So kommt man zur Bedeutung 
von ,G.‘, ein Wort, das ebenso wie das griech. 
TtvEÜfxa u. das lat. Spiritus ursprünglich Wind- 
u. Atemhauch bedeutet. Aber in der Profan- 
gräzität bleibt in dem Wort TCVEÖfioc die stoffli¬ 


che Grundvorstellung immer mehr oder weni¬ 
ger erhalten, u. darin liegt die Lfntersclüeden- 
heit von voüt; u. Tirveüasc. Diese definiert Klein¬ 
knecht (3:i5f): ,Sie unterscheiden sich wie das 
unbew'egte, ruhig-klare Medium des Lichts, das 
für das reine u. distanzierte Schauen des 
Auges die Dinge in ihrem Stillstehen ganz das 
sein läßt, was sie in Wahrheit sind, sich von 
der so viel stofflicheren Kraft des Luftzuges 
unterscheidet, der seiner Natur nach sei es 
den Betrachter, sei es den Gegenstand mit 
elementarer Macht erfüllt, durchdringt, er¬ 
greift, umfängt, in eine Spannung oder Be¬ 
wegung mit hineinreißt“. Nus u. Pneuma 
stehen sich ungefähr so gegenüber, wie das 
Apollinische u. das Dionysische bei Nietzsche, 
wie das Kontemplative u. das Aktive, das 
Statische u. das Dynamische. In der Sprache 
der Orakel u. der Poesie bezeichnet TrvEÜjra 
dann, wie der sinnverwandte Begriff sTriTTvoia, 
den mantischen Hauch, der inspiriert u. mit 
,Enthusiasmus“, göttlicher Begeisterung, er¬ 
füllt; später benutzen Rhetoren u. Literar- 
ästheten dieses Wort, um den Schwung oder 
Atem, der eine rhetorische oder poetische 
Passage belebt, zu bezeichnen. Da der Mensch 
die Inspiration u. das auf ihn einworkende 
göttliche Handeln nicht steuern kann, wird 
ihm das Pneuma zu etwas Göttlichem: ein 
göttliches Pneuma, Pneuma eines Gottes oder 
von Göttern, das auf die verschiedensten 
Weisen wdrkt. Die Vorstellung eines Heiligen 
G. aber, der übersinnlich, überweltlich u. mehr 
oder weniger personal gedacht wird, ist den 
Griechen fremd geblieben. Bezeichnet das 
Wort TTVEÜfjia in der Stoa zw'ar schon die Kraft, 
die das Weltall belebt, so findet sich seine 
Hypostasierung doch erst in Scliriften, die 
nicht ausschließlich griechischen Ursprungs 
sind, wie das Corpus Hermeticum u. die 
griech. Zauberpapyri, wo Trveüfxa zB. für 
Dämonen u. Zwischenwesen steht. 

2. Mythologie u. Religion. In frühen Mythen 
wird der Wind bisweilen als eine lebenspen¬ 
dende u. befruchtende Kraft dargestellt; diese 
Vorstellung eignet auch der ionischen Kosmo¬ 
logie u. geht auf orphisches Gedankengut 
zurück. In der Dichtung u. den Naturwissen¬ 
schaften findet sie sich wieder. In Wiederauf¬ 
nahme eines ägyptischen Mythos heißt es in 
den ,Schutzflehenden“ des Aischylos, daß An¬ 
hauch u. Berührung des Zeus den Epaphos 
in Io erzeugen, wie es sonst heißt, daß der 
Hauch des Amun-Re den Apisstier in Isis er¬ 
zeuge. - Bei Platon findet sich eine Inspira- 
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tionstheorie, die den in der Ekstase vom 
göttlichen Hauch Besessenen als jemanden 
betrachtet, der gewissermaßen seinen eigenen 
Verstand (voü;) verloren hat u. in der Bewußt¬ 
losigkeit weissagt; der Inspirierte ist ein un¬ 
tätiges Werkzeug, das durch den Gott in Be¬ 
wegung gesetzt wird wie die Pythia auf ihrem 
Dreifuß. Aber neben dem Weissagenden be¬ 
darf es noch anderer, die, wie die delphi¬ 
schen Priester, die inspirierten Laute in eine 
verständliche Sprache übersetzen. So verlangt 
auch Paulus, daß ein Ausleger mit seinem Nus 
die Sprüche der Glossolalen erläutert (s. u. 
Sp. 504). Dieser Ausleger ist für Platon wie 
für Paulus (der damit der Tradition des AT 
folgt) der Prophet; aber für Paulus handelt 
auch dieser unter dem Einfluß des G., u. die 
Fähigkeit der ,Unterscheidung der Geister“ 
ist eine Gnadengabe (vgl. 1 Cor. 12, 4/11). Die 
sich daraus ergebende Problematik wird zwar 
seit den Anfängen des Christentums gesehen, 
in scharfer Form aber konfrontierten erst die 
Montanisten die frühe Kirche damit. - Die 
platonische Inspirationslehre wird von Plu- 
tarch im Zusammenhang mit dem Orakel von 
Delphi wieder aufgenommen (Belege bei 
Kleinknecht 347/9), aber dieser faßt das 
mantische Pneuma stofflicher, weil es aus der 
Erde aufsteigt; angeregt durch die Medizin 
gibt Plutarch dafür physikalische Erklärun¬ 
gen. Die Seele der Pythia ist ein Musikinstru¬ 
ment, das vom Pneuma zum Erklingen ge¬ 
bracht wd wie die Lyra vom Plektrum (def. 
orac. 50 [437 D]; orac. Pyth. 21 [404B]). 
Dieses Bild wird später von den Christen 
wieder aufgenommen. - Jamblich stellt sich 
das Pneuma des delphischen Orakels wieder 
immaterieller vor u. vergleicht es mit dem 
Feuer oder dem Licht; der seherische Hauch 
trifft auf das ätherische Pneuma, das der 
Seele als Fahrzeug (oxppa) dient, u. bewirkt 
dabei ihre Vorbereitung u. Reinigung (Klein¬ 
knecht 349 f). 

S. Naturwissenschalten u. Philosophie. Die 
Vorsokratiker benutzen in ihren physikah- 
schen Theorien vorzugsweise die Begriffe defjp 
u. statt Ttvsöpix, das jedoch in einem 

Fragment des Anaximenes (VS 95 B 2) auch 
bezeugt ist. - Xenophanes (VS 113 A 1) be¬ 
zeichnet die Seele als Tivsüfxa, um so auf ihre 
Vergänglichkeit hüizuweisen. - In der Medi¬ 
zin kommt dem Pneuma seit Hippokrates 
große Bedeutung zu: es ist das notwendigste 
u. entscheidendste Element im Menschen 
(Anon. Lond. 6,13/21; 7, 15f [Suppl. Aristot. 


з, 1, 9]; vgl. Hippocr. nat. hom. 9). Die 
meteorologischen Pneumata beeinflussen Kör¬ 
peranlage u. Charakter des Menschen. Die 
kalte Luft, die durch die Atmung u. durch 
Speisen u. Getränke, in denen sie enthalten 
ist, in den Menschen eindringt, wandelt sich, 
erwärmt durch Blut u. Herz, im Körper in 
psychisches Pneuma; erst durch dieses erhält 
er nicht nur Leben u. Bewegung, sondern auch 
das Bewußtsein. In der gesamten organischen 

и. anorganischen Natur ist das Pneuma die 
große wirkende Kraft. - Aristoteles schließt 
sich dieser Auffassung an, wenn er im Pneuma 
den Lebenshauch sieht, der alle Lebewesen 
beseelt. Das Pneuma sichert die Entwicklung 
des Embryos, reguliert jedes Organ, gibt den 
Tieren die Vorstellungslo-aft u. den Menschen 
das Denkvermögen; es ist im Körper der Be¬ 
weger u. das Bewegte, der Träger der Lebens¬ 
wärme ; es ist das Instrument der Seele für die 
Lenkung des Körpers u. nach der Seele das 
wichtigste Element im Menschen. - Was bei 
Aristoteles ein Stück der Naturwissenschaften 
war, wird in der Stoa zu einer universalen 
Theorie, die die Physik, die Anthropologie u. 
die Psychologie, die Kosmologie, die Meta¬ 
physik u. die Theologie umspaimt. Das Pneu¬ 
ma ist nicht mehr eines der Elemente, sondern 
wird, Luft u. Feuer in sich vereinigend, zur 
Quelle u. zum Prinzip aller vier Elemente. 
Zwar immer noch materiell verstanden, aber 
von einer sehr feinen Stofflichkeit, unsichtbar 
u. das Prinzip seiner Bewegung in sich selbst 
tragend, durchdringt es das Universum in 
allen seinen Teilen, sichert seinen Zusammen¬ 
halt, bewegt, belebt u. beseelt es u. gestaltet 
es zu einem sympathetischen Organismus. In 
ihm sind auch die spezifischen Eigenschaften 
eines jeden Einzelseienden begründet. In ver¬ 
schiedenen Graden der Reinheit, Stärke u. 
Spannung findet es sich in den leblosen Din¬ 
gen als sKTtxov Tjveüga, in den Pflanzen als 
(puffixov TtvEÜfia u. in den Tieren u. Menschen 
alstj/uxixöv 7rvsü(Aa; es bildet also die Seelen der 
Tiere u., in seiner feinsten Form, die der Men¬ 
schen. Im Herzen residierend u. durch alle 
Glieder zirkulierend, ermöglicht es ebensowohl 
die physiologischen wie die seelischen u. gei¬ 
stigen Funktionen des Menschen; auf ihm 
beruht die Tätigkeit der fünf Sinne, die Zeu- 
gungskrafl, das Denken u. das Sprechen. Das 
Pneuma ist Basis u. Substrat des Yjyejxovtxov, 
identisch mit Verstand u. Nus. Dieses mensch¬ 
liche Pneuma aber ist ein Teil des kosmischen 
Pneuma, das seinen Sitz in der Ätherregion 
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hat u. das der Welt ist; dieses ist 

im Menschen als eine Verkörperung des Gött¬ 
lichen. Von dieser Pneuma-Lehre weicht Mark 
Aurel ab, wenn er das Pneuma auf die niede¬ 
ren psychischen Funktionen beschränkt, auf 
das Vorstellungsvermögen u. die Instinkte; 
er stellt es einerseits dem Körper gegenüber, 
andererseits dem Nus, der vernunftbegabten 
Seele. Für die früheren Stoiker dagegen ist 
das Pneuma die vernünftige Seele, u. zwar 
sowohl im Menschen wie in der Welt; als 
Weltseele wird das Pneuma mit dem Schick¬ 
sal, der göttlichen Vernunft u. schließlich 
Gott selbst gleichgesetzt, wobei es aber auch 
weiterhin materiell gefaßt wird. Kleanthes 
scheint der erste gewesen zu sein, der die 
Gottheit als Pneuma bestimmt hat (SVF 1, 
121 nr. 533), u. laut Poseidonios ist Gott 
seinem Wesen nach ,ein geistig wahrnehm¬ 
bares u. feuerähnliches (vospov xoct TrupöiSei;) 
rrvsöfia, das zwar keine Form hat, sich aber 
verwandeln kann, in was es will, u. sich allem 
angleicht“ (SVF 2, 299 nr. 1009). - Weiter¬ 
wirkungen der stoischen Pneumatologie fin¬ 
den sich in den ersten zwei Jh. nC. in der sog. 
pneumatischen Ärzteschule. Diese lehrt, daß 
der menschliche Körper zusammengesetzt sei 
aus fester u. flüssiger Materie u. Pneumata; 
das Pneuma habe seinen Sitz im Herzen u. 
bewirke die Körperwärme. - Plotin hat den 
stoischen 7rvsüp,a-BegrifF kritisiert u. erkennt 
die Identifikation von Pneuma u. Seele nicht 
an (enn. 4, 7, 4, 7f). Nur an einer Stelle (enn. 
2, 2, 2) sieht er im 7rvsü|i,a das, was die Seele 
umgibt. Diese letztere Vorstellung ist von 
Porphyrios u. im Corpus Hermeticum syste¬ 
matisch ausgearbeitet worden: ein ätherisches 
u. leuchtendes Pneuma umgibt die Seele u. 
dient ihr als Mittler zum Körper. So stellen 
sich PsPlutarch (vit. poes. Hom. 122 [1157 C]) 
u. Jamblich (myst. 3, 11; 4, 13) das Gefährt 
(8x7]|ra) der Seele vor. Ebenso umgeben Pneu¬ 
mata die Seelen der Heroen u. der Geister. 
Ein dieser Theorie vom Gefährt der Seele ver¬ 
wandtes Lehrstück findet sich in den Aus¬ 
führungen des Origenes über den ätherischen 
u. KchtvoUen Körper, mit dem die präexisten¬ 
ten Vernunftwesen, die Engel u. die aufer¬ 
standenen Menschen bekleidet seien (s. u. 
Sp. 520). - Mit dem Wort 7rveüp.a werden bei 
Plutarch ebenso die vermittelnden Geister 
(Dämonen) bezeichnet wie später bei den 
Christen die Engel u. die Dämonen. 

b. Judentum. 1. Altes Testament. Das he¬ 
bräische Wort, das in der Septuaginta am 


häufigsten mit dem Wort nveopicc wiederge- 
geben wird, ist ,ruah‘. Seine Grundbedeutun¬ 
gen sind; ,Hauch‘, ,Atem‘ (daher auch das 
heftige Atmen des Menschen im Zorn) 
oder ,Wind‘. ,Ruah‘ bezeichnet dann den 
Lebensodem, der Mensch u. Tier belebt, den 
Sitz der Empfindungen, der Leidenschaften 
der Vernxmft u. der Einsicht, ferner die Ge¬ 
sinnung, den Willen u. den Charakter ebenso 
wie die Sehnsucht nach Gott. Dies alles wird 
von Gott verliehen. Die ruah Gottes wirkt im 
Universum als schöpferische Macht; sie be¬ 
wirkt die Ekstase, verleiht das prophetische 
Charisma u. das des Führers der Völker, die 
sittlichen Kräfte u. die Erlösung. Derselbe 
Ausdruck bezeichnet auch die verschiedenen 
göttlichen Eigenschaften. Mit der ruah Jah¬ 
wes wird seine Macht u. seine Unvergängheh- 
keit, die im Gegensatz zur Hinfälhgkeit des 
Menschen steht, bezeichnet. Sie wirkt im 
ethischen Bereich, wenn sie in dem Volk die 
Bereitschaft, Volk Gottes zu werden, weckt, 
sie bleibt gegenwärtig in seiner Geschichte 
durch das Gericht u. die Verheißungen. Es 
handelt sich nicht um eine Gottesmacht, die 
die Welt im polytheistischen oder im panthei- 
stischen Sinne erfüllt oder die einzelne Men¬ 
schen wie den König in Ägypten oder Baby¬ 
lonien vergottet. Der Mensch ist dieser Macht 
unterworfen, aber sie bleibt ihm imverständ- 
lieh; sie ist frei u. gibt keine Rechenschaft. 
Jahwes ruah ist eine schöpferische Kraft, das 
Prinzip allen Seins u. jeden Lebens; sie ist 
identisch mit dem Wort Gottes. Sie erhält 
alles, was sie geschaffen hat, u. ohne sie würde 
alles ins Nichts zurückgleiten. Die ruah ist 
also nicht eine der Natur immanente göttliche 
Kraft; Gottes Macht handelt in der Natur 
frei als Macht, die erfahren, aber nicht durch¬ 
schaut werden kann. Die ruah Jahwes er¬ 
weckt charismatische Führer zur Leitung des 
Volkes, aber, u. dies gilt auch für die Pro¬ 
pheten, es ist nicht vorauszusehen, wen sie 
erwählen wird; als ekstatischer Zustand 
kommt sie plötzlich auf einzelne herab, denen 
keine Möglichkeit bleibt, ihr Widerstand ent¬ 
gegenzusetzen, u. ebenso zieht sie sich wieder 
zurück. Im Bild des Windes kommt ihr Ge¬ 
heimnis zum Ausdruck. - Vergleicht man die 
hebräische ruah mit dem griech. Pneuma, so 
ist ihre spezifische Eigentümlichkeit darin zu 
sehen, daß sie von einem persönhehen u. 
freien Gott ausgeht, Schöpfung u. Geschichte 
durchwaltend u. gestaltend im Rahmen eines 
religiös-sittlichen Heilsplans. Dem überlege- 
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nen Plan Gottes entsprechend kann sie auch 
zur Wirkung kommen als G. der Lüge u. der 
Zwietracht; letzterer ist 1 Reg. 22, 19 u. im 
Satan“ des Buches Job sogar hypostasiert. 

2. Hellenistisches Judentum. Zwar stellt 
auch das Buch der Weisheit das Pneuma ge¬ 
legentlich als Lebensodem, als Prinzip des 
Lebens dar, aber im Rahmen eines Glaubens 
an die persönliche Unsterblichkeit ist der Sinn 
dieses Lebensprinzips hier ein ganz anderer 
als in der Stoa. Zahlreicher sind die Stellen, 
an denen Pneuma die Weisheit bezeichnet, 
die von Gott ausgeht u. alles Seiende durch¬ 
dringt; sie ist die schöpferische Kraft des 
Universums, das Prinzip des Erkennens u. 
eines sittlich reinen Lebens, ein Geschenk, das 
Gott denen, die darum beten, gewährt u. den 
Gottlosen verweigert. Dieses Pneuma ist eine 
symbolische Repräsentation der Aktivität 
Gottes in der Welt, ein Aspekt des göttlichen 
Seins. Gelegentlich mag das vom Autor ver¬ 
wendete stoische Vokabular den Eindruck 
entstehen lassen, das Pneuma sei materiell 
verstanden, aber dies wird durch seine Lehre 
von der Transzendenz Gottes richtiggestellt. 
- Philos Lehre vom Pneuma, die sowohl he¬ 
bräischem wie griechischem Gedankengut 
verpflichtet ist, läßt sich nicht leichter ein¬ 
heitlich darstellen als seine Lehre vom Nus, u. 
einer Reihe von Forschern ist sie inkohärent 
erschienen. Das Pneuma entwickelt seine Akti¬ 
vität auf verschiedenen Stufen. Es vermischt 
sich nicht mit der Luft, gibt aber der Luft 
ihre belebende Kraft; denn es setzt sie in 
Bewegung, sowohl im Kosmos wie auch in der 
Atmung u. den physiologischen Funktionen 
des Menschen. Außerdem sichert es den Zu¬ 
sammenhalt der Elemente. Es wirkt schließ¬ 
lich auf allen Ebenen menschlichen Lebens: 
im Körper, dessen Leben es erhält, in der 
Empfindung, dem Verstand u. dem Nus. Ent¬ 
gegen einigen Autoren wie Verbeke (249) ist 
festzuhalten, daß das Pneuma nicht mit dem 
voü? verschwimmt, sondern diesem seine Un¬ 
vergänglichkeit u. Dynamik gibt. Speziell 
wirkt das Pneuma in der prophetischen In¬ 
spiration, wie schon oben (Sp. 494f) im Zu¬ 
sammenhang mit der Nus-Lehre dargestellt 
worden ist. Im spirituellen Leben tritt das 
Pneuma den Strebungen entgegen, die den 
Menschen zur Sinnlichkeit hintreiben; bleiben 
aber kann es nur in derjenigen Seele, die von 
diesen Strebungen befreit ist. - Es gibt also 
in der phiionischen Lehre vom Pneuma eine 
echte Einheit: auf welcher Stufe auch immer 


das Pneuma wirkt, es ist immer Ausdruck der 
Tätigkeit Gottes in der Welt; damit nähert 
dieser Pneuma-Begriff sich der biblischen 
Vorstellung. Deswegen wird es als göttliches 
Pneuma bezeichnet, selbst wenn es die mate¬ 
riellen Elemente belebt. Es ist Ausdruck der 
Gegenwart Gottes im Seienden, es schafft die 
Verbindung zwischen dem transzendenten 
Gott u. seiner Schöpfung. Wenn Gott wesens¬ 
mäßig außerhalb der Welt existiert, handelt 
er durch sein Pneuma innerhalb der Welt. 

S. Palästinensisches Judentum. Ruah be¬ 
zeichnet den Wind (u. folglich auch die Wel¬ 
tengegenden u. die Richtung), die Engel u. 
Dämonen, die Geister der Verstorbenen u. 
schließlich die menschliche Seele (u. ist damit 
Äqrdvalent für nefe§); sie steht auch für 
.Lebenskraft“ u. ,Sitz der psychischen Funk¬ 
tionen“. Mit seiner Lehre von der Präexistenz 
u. der Unsterblichkeit kommt das rabbinische 
Judentum zu einem gewissen Dualismus von 
G. (oder Seele) u. Körper. Der G., der vor¬ 
nehmste Teil des Menschen, kommt nach Gen. 
2, 7 von Gott; aber dieser G. ist ein Geschöpf 
u. nicht, wie im Hellenismus, ein Teil_!Gottes. 
Auch wird die Vereinigung der Seele mit dem 
Körper nicht als die Folge eines Sündenfalls 
aufgefaßt; der Körper ist nicht das Prinzip 
der Sünde. Auch wenn der G. mit dem Leib 
vereinigt ist, kann er noch selbständig han¬ 
deln, zB. im Traum. Nach dem Tode des 
Menschen lebt der G. weiter u. erwartet an 
einem besonderen Ort seine Wiedervereini¬ 
gung mit dem Körper am Tage des Gerichtes 
u. der Auferstehung, an jenem Tage, da das 
Los der Gerechten sich von dem der Sünder 
unterscheiden wird. Die Vorstellung vom 
Weiterleben nach dem Tode erscheint im 
hellenistischen Judentum früher als im palä¬ 
stinensischen. Zur Zeit Christi wird sie, ebenso 
wie die Vorstellimg von der Auferstehung, 
von den Pharisäern gelehrt, von den Saddu¬ 
zäern aber bekämpft. Schwieriger ist es, den 
Ursprung einer Lehre von der Präexistenz in 
Palästina zeitlich zu fixieren. Vermutlich hat 
diese Lehre im 1. oder 2. Jh. unserer Zeit¬ 
rechnung hier Fuß gefaßt, u. der Hellenismus 
dürfte dabei entscheidenden Einfluß gehabt 
haben. - Der ,G. Gottes“ oder der ,H1. G.“ ist 
eine vom G. des Menschen ganz unterschie¬ 
dene Größe, wenngleich auch letzterer, der ja 
ebenfalls von Gott kommt, gelegentlich als 
G. Gottes oder Hl. G. bezeichnet werden mag. 
Der G. Gottes ist Ausdruck für die verschie¬ 
denen Wirkungen Gottes im Menschen, wo er 
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auftritt zB. als G. der Weisheit, aber auch als 
G. der Torheit usw. Er verleiht die Tugenden. 
Auch durch äußere Erscheinungen, wie die 
Stimme oder das Licht, kann dieser G. sich 
bemerkbar machen. - Der Hl. G. ist in erster 
Linie G. der Prophetie, G. der Kraft, G. der 
Gerechtigkeit. Der erste hat die Schrift in¬ 
spiriert. Der letzte ist Ursprung eines Gott 
gehorsamen Lebens; er verläßt den Gerechten, 
wenn dieser sündigt, denn er kann nicht mit 
Unreinem in Berührung kommen. Er ist über 
die großen Persönlichkeiten in der Geschichte 
Israels gekommen u. wird am Ende der Zeiten 
über den Messias kommen; aber der Messias 
ist nicht mit dem G. identisch. Auch die er¬ 
lösten Gerechten werden ihn empfangen u. 
durch ihn werden sie geheiligt; nach den deu- 
terokanonischen Schriften ist er sogar schon 
im Diesseits in ihnen gegenwärtig. Die rabbi- 
nischen Schriften sagen bisweilen, daß der G. 
seit dem Ende der prophetischen Zeit nicht 
mehr verliehen worden ist, bisweilen aber 
auch, daß er noch bei den Gerechten wohne. 
Relativ wenig wird von der schöpferischen 
Tätigkeit des G. gesprochen. Dieser G. wird 
häufig personifiziert; trotzdem darf man in 
ihm nicht ein himmlisches oder engelhaftes 
Wesen sehen. Es handelt sich nämlich nicht 
um eine tatsächliche Persönlichkeit, sondern 
um eine literarische Personifikation der Wir¬ 
kung Gottes, ein typisches Stilmittel der 
rabbinischen Literatur. So sind auch die 
wenigen Stellen zu verstehen, wo der G. als 
Fürsprecher auftritt. - In den Qumranschrif- 
ten findet sich die aus Persien stammende 
Vorstellung von den zwei G., die das Gute u. 
das Böse verkörpern. Beide stammen von 
Gott her, u. es ist die göttliche Kraft, die die 
Entscheidung für den einen oder den anderen 
bestimmt; hier liegt eine Prädestinationslehre 
sehr nahe. In den Qumranschriften gibt es 
auch einen G. des Menschen, der von Gott be¬ 
seelt ist; darunter kaim die Personalität (das 
,Ich‘) verstanden werden sowie der Verstand 
u. die Sittlichkeit. 

B. Neues Testament. I. Nus. Abgesehen 
von Lc. 24, 45; Apc. 13,18 u. 17, 9 findet sieh 
das Wort vou? nur in den Paulus-Briefen 
(21mal). Dabei handelt es sich zweimal (Rom. 
11, 34; 1 Cor. 2, 16) um ein Zitat aus Jes. 40, 
13 (LXX), dem einzigen Text, wo ruah durch 
voü? wiedergegeben wird. Das Wort wird 
überall ebenso wie im populären griechischen 
Sprachgebrauch verwendet, wobei sich keine 
präzise philosophische Bedeutung feststellen 


läßt. Einmal steht es für Gesinnung: die Ge- 
siimung, die sich Gott widersetzt (Rom. 1, 28 • 
Eph. 4, 17; Col. 2, 18; 1 Tim. 6, 5; vgl. 2 Tim! 

з, 8), die Gesinnung, die sich erneuern muß 
(Rom. 12, 2; Eph. 4, 23), die Gesinnung, an 
der alle Christen als solche teilhaben (1 Cor. 
1, 10); dann steht es für den Willen, der sich 
nach Gottes Gesetz ausrichtet u. im Gegen¬ 
satz zum Fleisch steht (Rom. 7, 23/5); an 
anderen Stellen bezeichnet es das geistige 
Erkeimtnisvermögen (Lc. 24, 45; Apc. 13,18; 
17, 9; Phil, 4, 7; 1 Cor. 14, 14f) oder das Ur¬ 
teilsvermögen (2 Thess. 2, 2) oder sogar das 
Urteil selbst (Rom. 14, 5), den Beschluß 
(Rom. 11, 34; 1 Cor. 2, 16). - Das Verhältnis 
von Nus u. Pneuma ist nicht immer eindeutig. 
Eph. 4, 23 werden die Christen ermahnt, sich 
zu erneuern ,im G. (rtveCfA«) eures Verstandes 
(voÜ!;)‘: die beiden Begriffe scheinen nur Fülle 
des Ausdrucks zu sein. Antithetisch verwen¬ 
det werden sie dagegen 1 Cor. 14, 15: ,Ich 
will beten im G. (7TVEÜ[raTi) u. will auch im 
Verstände (vot) beten; ich will Psalmen singen 
im G, u. will Psalmen singen im Verstände“. 
Es handelt sich dabei um Glossolalien, die 
interpretiert werden müssen, damit der Nus 
nicht unfruchtbar bleibt. Pneuma ist hier auf 
den ekstatischen Zustand bezogen, in dem 
sich die Inspirierten befinden, Nus auf die 
Übersetzung ihrer Aussprüche in eine ver¬ 
ständliche Sprache. 

II. Pneuma. a. Matthäus u. Markus. Hier 
bezeichnet m/süga zunächst die Dämonen, 
dann den G. des Menschen als Sitz der Wahr¬ 
nehmungen u. Empfindungen u. die Lebens¬ 
kraft ; dieser G. steht im Gegensatz zum ver¬ 
gänglichen Fleisch. Im Zusammenhang mit 
der ,Lästerung gegen den Hl. G.‘ erscheint der 
G. bei Markus (3, 28/30) als eine göttliche 
Kraft, die der der Dämonen entgegengesetzt 
wird. Auf Jesus ruht der G., die göttliche 
Kraft, die die Dämonen vertreibt u. das Kom¬ 
men des Reiches Gottes anzeigt. Dieser G. 
inspiriert die Schrift, aber auch die Gemeinde 
ist von ihm erfüllt: er ist über sie ausgegossen 

и. spricht aus ihr, denn Jesus tauft im Namen 
des Hl. G. Bei seiner Taufe durch Johaimes ist 
der G. auf Jesus herabgekommen; dieses Er¬ 
eignis bedeutet mehr als die Berufung eines 
Propheten, es markiert den Beginn der messia- 
nischen Zeiten. Die göttliche Kraft, der G., 
waltete auch bei der Erzeugung Jesu. Vom 
Hl. G. ist in einem trinitariscben Zusammen¬ 
hang auch am Ende des Matthäus-Evange¬ 
liums (28, 19) die Rede: die Taufe wird im 
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Namen des Vaters, des Sohnes u. des Hl. G. 
gespendet. - Insgesamt bleiben Matthäus u. 
Markus hinsichtlich ihrer Auffassung des 
Gottes-G. weitgehend im Rahmen der atl. 
Tradition. Neu ist nur die Auffassung vom 
Hl. G. als dem Zeichen, mit dem Jesus die 
messianisohen Zeiten beginnt. 

b. Lukanische Schriften. Bei Lukas ist Jesus 
der Herr des Pneuma, der Besitzer der G.- 
kraft. Bei seiner Erzeugung war der G. die 
schöpferische Kraft Gottes, die ihm das Leben 
gab. Daher hat Jesus den G. von Anfang an, 
u. die Wirkung des G. wird in verschiedenen 
Augenblicken seiner Geschichte erwähnt. 
Nach seiner Auferstehung gießt er ihn über 
die Gemeinde aus. Jesus ist nicht nur ein 
Pneumatiker, den der G. belebt, sondern Be¬ 
sitzer des G., den er offenbart u. kommen läßt. 
Der G. bleibt in der Gemeinde durch die 
ständige Wirkung Gottes. - Auch äußerlich 
manifestiert sich der G.; da, wo Markus u. 
Matthäus davon sprechen, daß er ,wie eine 
Taube“ auf Jesus herniedergekommen sei, 
womit nur ein Vergleich ausgedrückt sein 
kann, sagt Lukas präzis: ,in leiblicher Ge¬ 
stalt“ (Lc. 3, 22); in diesen Zusammenhang 
gehört auch das Erdbeben u. die sichtbaren 
Erscheinungen zu Pfingsten (Act. 4, 31). - Es 
handelt sich bei dem Pneuma Jesu um den G. 
der Prophetie, aber in dieser seiner Wirkung 
weist Lukas ihn nicht ausdrücklich in den 
Wundern Jesu auf. Der G. ermöglicht es, in 
die geheimen Gedanken des Menschen einzu¬ 
dringen, vor allem aber verleiht er Einsicht 
in den Wülen Gottes. Er inspiriert die Voraus¬ 
sagen der Apostel; über die Gemeinde ausge¬ 
gossen macht er alle zu Propheten, er inspi¬ 
riert deren Entscheidungen. Der G. ist wesens- 
mäßig das Geschenk, das Gott seiner Kirche 
macht, das Geschenk, das das AT dem Volk 
für das Ende der Zeiten versprach; daher be¬ 
sitzen ihn alle Getauften. Er bereitet die 
Kirche wie den einzelnen Getauften auf ihre 
apostolische Mission vor. Weniger Bote einer 
schon Ereignis gewordenen Eschatologie ist 
der G. vielmehr Bote des kommenden Reiches, 
einer Eschatologie, die auf dem Wege zu ihrer 
Erfüllung ist. In der Regel verleiht die Taufe 
den hl. G.; aber der G. kann auch vor der 
Taufe kommen. Den von Philippus getauften 
Samaritern verleihen die Apostel durch Hand¬ 
auflegung, einen Ritus, der auch in anderem 
Zusammenhang begegnet, den hl. G. (Act. 8, 
14/7); wie es zu diesem Ritus bei der G.Ver¬ 
leihung kam, läßt sich nicht eindeutig fest¬ 


stellen. - Mehrmals bezeichnet Trvsüpa bei 
Lukas auch den Menschen-G., u. gelegentlich 
steht es im Sinne von Gespenst. 

c. Paulus. Im Zusammenhang mit seiner 
Eschatologie wird Trvsöpa von Paulus bisweilen 
dem Fleisch entgegengesetzt u. bezeichnet 
dann eine * göttliche Existenzweise; darin 
sehen manche Interpreten einen Einfluß des 
Hellenismus, wo man das Pneuma mehr in 
Existenzkategorien faßt, während das AT 
eine dynamischere Auffassung hat. Die Inter¬ 
pretation der Gleichsetzung von ,Herr“ u. 
Ttvsüpa in 2 Cor. 3, 17 ist schwierig u. um¬ 
stritten; soll damit gesagt sein, daß der auf¬ 
erstandene Christus in seiner Existenzweise 
zur Sphäre des Pneuma gehört, daß er die 
Gemeinde dorthin mit hineinnimmt, weil er 
durch seine Auferstehung lebenspendender G. 
geworden ist u. die Körper derer, die er in 
sein Auferstehen miteinbezieht, in pneumati¬ 
sche Körper verwandelt, angetan mit Herr- 
Uchkeit, Unvergänglichkeit u. Macht ? Das 
soll nicht besagen, daß das Pneuma ihre Sub¬ 
stanz sei, sondern daß sie durch den G. ver¬ 
wandelt sind, womit die schöpferische Tat 
Gottes zum Ausdruck kommt. Das göttliche 
Pneuma wirkt schon jetzt in der christl. Ge¬ 
meinde, die an der Auferstehung Christi teil¬ 
hat, u. wird die Auferstehung am Ende der 
Zeiten verwirklichen. Der in der Gemeinde 
schon gegenwärtige G. ist das sichere Unter¬ 
pfand der kommenden Auferstehung; in 
Wimderzeichen u. in der Prophetie offenbart 
er sich; er bewirkt den Glauben an die Herr- 
hchkeit Jesu u. die Ausübung der Gnaden¬ 
gaben, auch derjenigen, die auf Verwaltung u. 
Dienst in der Gemeinde gerichtet sind. Wenn 
mit Pneuma eine neue Existenzweise bezeich¬ 
net wird, so handelt es sich dabei um ein Ge¬ 
schenk Gottes u. nicht um die Wirklichkeit, 
die in der Verfügung des Menschen steht; so¬ 
weit diese Theorie Hellenismus enthält, ist 
dieser mehr im Ausdruck als im Gedanken¬ 
gang selbst zu sehen. Die christl. Verheißung 
ist durch den G. beschlossen, der lehrt, daß 
das Heilshandeln Gottes durch das Kreuz 
Christi abgeschlossen ist, jenes entscheidende 
Moment, das die neue Schöpfung von der 
alten treimt. So kann deim von einem ,G. des 
Glaubens“ gesprochen werden (2 Cor. 4, 13): 
der Glaube ist das Zeichen, das man als 
Unterpfand des G. empfangen hat; aber der 
G. wii-kt nicht nur im Anfangsereignis des 
Glaubens, sondern bleibt im fortdauernden 
Glauben ständig gegenwärtig. Durch das 
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Heilsereignis des Kreuzes u. der Auferstehung 
sind alle Glaubenden in einem G. zu einem 
Leib geworden. So sind auch die Ausdrücke 
slvai SV TivsufraTi. u. sTvat, sv Xpicrrö) synonym; 
beide bezeichnen die Existenz des Glauben¬ 
den, der aus seinem Glauben alle Gaben Gottes 
empfängt. Das Pneuma wird also einerseits 
dargestellt als eine Kraft, ein Geschenk Got¬ 
tes, andererseits als eine Norm für das Leben. 
Mit dem Gegensatz von G. u. Fleisch ist der 
Gegensatz zwischen der von Gott gegebenen 
Kraft u. der menschlichen Schwäche gemeint; 
diesem entspricht der Gegensatz vom .Anhö¬ 
ren der Glaubensbotschaft“ u. den .Gesetzes¬ 
werken“ (Gal. 3, 2. 5). Nicht in sich selbst soll 
der Mensch Prinzip u. Richtschnur seines Le¬ 
bens suchen, sondern in der Kraft Gottes; der 
gleiche Kontrast wird noch auf verschiedenste 
Weisen ausgedrüokt. Bei Paulus hat die 
Gegenüberstellung von G. u. Fleisch nicht den 
kosmologischen Sinn, der ihr bei den Gnosti¬ 
kern eigen war. Der G. Gottes betet im Men¬ 
schen u. verleiht üim die Gotteskindschaft; 
seine Forderungen an den Menschen stehen 
im Gegensatz zu denen des Fleisches; er 
fordert vor allem auf ztn Nächstenliebe, zur 
Agape, die handelnder Glaube ist, u. zur 
Freiheit vom Gesetz. Der G. äußert sich in 
seinen Früchten, nämlich in der Nächsten¬ 
liebe u. im Glauben. Die Gabe des G. zerstört 
also nicht die Individualität des Pneumati- 
kers; sie öffnet den Menschen für die anderen, 
statt ihn für sie zu verschließen, denn sie trägt 
bei zum Aufbau der Gemeinde. Dei Ausdruck 
.leben im G.“ scheint gleichbedeutend zu sein 
mit dem Ausdruck .leben in Christus (dem 
Auferstandenen)“. Von daher stellt sich die 
Frage, ob der G. für Paulus eine vom Vater u. 
Sohn unterschiedene Person ist, wie die 
Christi. Trinitätstheologie annimmt. Gewiß 
wird der G. als lehrend, denkend usw. darge¬ 
stellt. Aber könnte es sich dabei nicht, wie im 
AT, um das literarische Stilmittel der Per¬ 
sonifizierung handeln? Diese Frage ist viel 
diskutiert worden. Zugunsten der Auffassung 
von der tatsächlichen Personalität des G. 
sind die zahheichen Stellen angeführt worden, 
wo zugleich von ihm sowie dem Vater u. dem 
Sohn die Rede ist. Aber die Mehrzahl dieser 
Stellen ist keineswegs überzeugend; man kann 
sich eigentlich nur auf diejeiügen berufen, wo 
die drei Begriffe parallel stehen, also vor allem 
1 Cor. 12, 4/6, vielleicht auch 2 Cor. 13, 13 u. 
Eph. 4,4/6. - Paulus benutzt das Wort 7rveü[i.a 
auch, allerdings wenig einheitlich, im anthro¬ 


pologischen Sinne. Häufig steht das Wort 
dabei als Synonym für es bezeichnet 
das Gesamt der psychischen Funktionen des 
Menschen im Gegensatz oder parallel zum, 
Fleisch oder Körper. Paulus verfällt also auch 
in den gängigen jüd. Sprachgebrauch. Da¬ 
gegen steht in 1 Thess. 5, 23 die Dreiteilung 
G., Seele, Körper. Bisweilen erscheint die¬ 
ses Pneuma als G. Gottes, insofern es dem 
Menschen gegeben ist. 1 Cor. 5, 3/5 scheint 
mit TTveSfia das persönliche Ich bezeich¬ 
net zu werden, zweimal das Ich des Pau¬ 
lus, einmal das des Blutschänders, u. zwar 
im Hinblick auf das Geschenk Gottes, da 
dieses es ja ist, das zum Heil berufen ist. 
Hier handelt es sich also nicht um die Seele, 
insofern sie durch den G. Gottes vollendet 
werden soll, sondern um das übernatürliche 
Ich, das dem Menschen von Gott gegeben 
worden ist. - An einigen wenigen Stellen ver¬ 
wendet Paulus das Wort Trveüpa auch im 
pejorativen Sinne, wenn er den G. der Welt 
dem G. Gottes gegenüberstellt (1 Cor. 2, 12), 
wenn er von dem G. spricht, ,der noch jetzt in 
den Kindern des Ungehorsams wirksam ist“ 
(Eph. 2, 2), wenn er die .Irrgeister“ neben den 
.Lehren der Dämonen“ anführt (1 Tim. 4,1) u. 
schließlich wenn vom ,G. der Knechtschaft, 
der in die Furcht führt“ (Rom. 8,15) oder dem 
,G. der Zaghaftigkeit“ (2 Tim. 1, 7) die Rede 
ist. Aber im Unterschied zum AT wurden 
diese verschiedenen G. hier nicht als von Gott 
ihren Urspnmg nehmend dargestelit. - Das 
Adjektiv .pneumatisch“ steht bei Paulus im 
Gegensatz zu .psychisch“; es bezeichnet den 
Menschen, der kraft des G. das Heilshandeln 
Gottes erkennt, im Gegensatz zu dem, der 
dafür blind bleibt. Die geistigen Dinge, im 
Gegensatz zu den leiblichen, irdischen, sind 
diejenigen, deren Erkenntnis durch den G. 
Gottes gegeben wird. Auch das Gesetz wird 
als geistig bezeichnet, weil es das Gesetz 
Gottes ist. 

d. Johannes. Johaimes schreibt dem G. 
keine ekstatischen Phänomene zu u. zeigt 
auch nicht sein Wirken in den Wundertaten u. 
Reden Jesu. Der Vater selbst begegnet im 
Leben Christi, nicht der G., ein Geschenk des 
Vaters. - Als Gegensatz zu oap^ bezeichnet 
Tcveüpa die Sphäre Gottes im Unterschied zu 
der Sphäre der Welt. Gott anzubeten im G. u. 
in der Wahrheit, das bedeutet, aus dieser Welt 
hier imten in die Sphäre Gottes einzutreten, 
denn Gott selbst ist Pneuma; der Ausdruck 
.Wahrheit“ mag zwar an die hellenistisch- 
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substantielle Begrifflichkeit erinnern, er steht 
hier aber ausschließlich füi- die Erkenntnis, 
die Christus bringt, die Erkenntnis des wahren 
Gottes in Jesus. Im Gegensatz zum Fleisch ist 
Piieuma auch eine lebenspendende Macht. In 
dem Gespräch mit Nikodemus steht das Wort 
in seiner ursprünglichen Bedeutung für den 
Wind, aber damit soll gleichnishaft das Ge¬ 
heimnis des G., der sich jedem Zugriff des 
Menschen entzieht, bezeichnet werden. Den 
lebenspendenden G. versinnbildlichen die 
.Ströme lebendigen Wassers' (Joh. 7, 38f), die 
von der Person Jesu ihren Ausgang nehmen. 
Br wird von Christus nach seiner Auferste¬ 
hung verliehen; dies entspricht dem Bericht 
der Apostelgeschichte über die G.verleihung 
am Pfingsttag. - ,G. der Wahrheit' ist schließ¬ 
lich auch die Bezeichnung für den versproche¬ 
nen Fürsprecher, den Beistand, der die Gottes¬ 
welt repräsentiert, wie sie in Jesus da war; 
wenn dieser auch wie Jesus vom Vater ge¬ 
sandt ist, um zu lehren, Zeugnis abzulegen 
usw., so stellt er doch einen ,anderen Für¬ 
sprecher' dar (Joh. 14, 16f), denn auch Jesus 
ist ein Fürsprecher; er ist also nicht mit ihm 
identisch. Erst wenn Jesus gegangen ist, wird 
er kommen, u. er wird diesen der Gemeinde 
der Jünger offenbaren. Er wird nichts anderes 
lehren als Christus, sondern wird das, was 
Jesus gesagt hat, auslegen. - Ist dieser G. für 
Johannes nun nm- eine Personifikation oder 
ist er eine wirkliche Person, unterschieden 
von dem Vater u. dem Sohn ? Zugunsten der 
zweiten Auffassung sprechen eine Reihe von 
Eigenschaften, die dem Parakleten beigelegt 
sind, aber, wie bei der Paulusinterpretation, 
gehen auch hier die Meinungen der Forscher 
auseinander. - Der erste Johaimesbrief zeigt 
den G. in seinem Wirken innerhalb der christl. 
Gemeinde, wo er Zeugnis ablegt von den neuen 
Zeiten. Außerdem bezeichnet das Wort TCveöpLa 
in diesem Schriftstück, wie auch in der Apo¬ 
kalypse, die Geister des Irrtums. - In der 
Apokalypse ist der G. die wirkende Kraft der 
Prophetie inmitten der Gemeinde u. hält in 
ihr die Sehnsucht nach der Wiederkunft 
Christi wach. Repräsentieren die sieben Gei¬ 
ster, die in diesem Buch mehrfach auftreten, 
die sieben Erzengel, oder müssen sie nach Jes. 
11, 2 LXX ausgelegt werden, nach jenem 
Text also, aus dem später die christl. Tradi¬ 
tion die Lehre von den sieben Gaben des HL 
G. herleitet 1 Hat man in der ersten dieser 
Stellen (Apc. 1, 4f) eine trinitarische Formel 
zu sehen, in der Christus nach dem siebenge- 


staltigen Hl. G. genannt wird ? Beide Fragen 
werden von den Exegeten nicht einheitlich 
beantwortet. 

C. Väterzeit. Drei Anwendungen der Wör¬ 
ter voü; u. TTVEÜpa sind hier von besonderem 
Interesse: ihre Einbeziehung in eine anthro¬ 
pologisch-spirituelle Synthese, ihre Verwen¬ 
dung zur Bezeichnung verschiedener Perso¬ 
nen der Dreifaltigkeit u. der Gebrauch des 
Wortes TTveüpa als Eigenname für die dritte 
Person der Tkinität (s. u. Sp. 529/43). Zunächst 
aber soll eine kurze Übersicht über die weite¬ 
ren gebräuchlichen Bedeutungen dieser Wör¬ 
ter gegeben werden. Zahheiche Belege zu 
diesen verschiedenen Verwendungen finden 
sich bei Lampe 923/7. 1097/104. 

I. Umgangssprache, a. Nus. Das Wort voü? 
bezeichnet auch bei den Vätern die geistigen 
Fähigkeiten, die den Menschen vom Tier 
unterscheiden; bisweilen faßt es diese alle zu¬ 
sammen, bisweilen ist es mehr oder minder 
auf die eine oder andere dieser Fähigkeiten 
beschränkt. Der Nus ermöglicht die Erkennt¬ 
nis der Ideen u. wird deswegen mit dem Auge 
u. dem Lieht verglichen. Er ist der Führer der 
Seele. Immer wieder wird das Wort voü? in 
einem Sinne gebraucht, der nicht ausschheß- 
Hch intellektuell, sondern auch spirituell oder 
mystisch u. ethisch ist. Da der Nus nach dem 
Bilde Gottes geschaffen ist, vermag er Gott 
zu erkennen; das vermag er nicht, wenn er 
von den Sirmen, die er zu lenken hat, gestört 
wird, vor allem aber nicht, weim er durch die 
Sünde getrübt ist; denn für diese Fehler ist er 
verantwortlich. Er steht zwischen Gut u. 
Böse u. ist Versuchungen unterworfen; wenn 
er sich ihnen zu widersetzen weiß, ist er das 
Werkzeug der spirituellen Vervollkommnung, 
der Sitz der Tugenden. Der Nus ist das Organ 
der Betrachtimg u. der Anbetung bis hin zur 
mystischen Vereinigung; dafür muß er sich 
frei machen von der Sinnlichkeit u. den 
Leidenschaften u. Christus u. den Hl. G. in 
sich wirken lassen. Der Nus des Menschen ist 
also das Gesamt seiner höheren Vermögen, 
nicht nur der intellektuellen (der begreifenden 
u. schließenden Vernunft), sondern auch der 
ethischen (der Tugenden) u, der spirituellen 
(Vereinigung mit Gott u. dessen Erkenntnis). 
Der spirituelle Gebrauch des Wortes, der 
schon bei Platon u. nach ihm bei Philo belegt 
ist, taucht ziu- gleichen Zeit bei den Christen 
u. im Neuplatonismus auf. Noüi; bezeichnet 
auch die seligen Geister, die die Herrhchkeit 
Gottes ,von Angesicht zu Angesicht' schauen. 
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u. ebenso wie 7:v£Ü|j.a die Engel. Oft steht es 
auch für Sinn, Sinnesweise, d.h. das, was ein 
Verstand in seinen intellektuellen oder spii'i- 
tuellen Grenzen denkt, oder auch die Art u. 
Weise, wie er denkt. Dieser voü?-Sinn kann 
auch in einen Text eingehen; dann bezeichnet 
vou? den Sinngehalt einer Stelle, das, was der 
Autor sagen wollte. Der Autor der Bibel aber 
ist der HI. G.; der Nus der Hi. Schrift ist also 
identisch mit dem ,Willen* des G., d.h. mit 
dem spirituellen Sinn des Textes. Der Literal¬ 
sinn der Hl. Schrift stellt sich für die Kirchen¬ 
väter, im Gegensatz zu den heutigen Exege- 
ten, ausschließlich in dem Buchstaben dar, 
nicht in der dahinter stehenden Intention. 
Ein Synonym für voü? in diesem letzteren 
Sinn, wie auch für voü? als Bezeichnung des 
intellektuellen u. spirituellen Erkenntnisver¬ 
mögens, ist Siavoia. Die intelligiblen Reali¬ 
täten (voyjToc), die auch als spirituelle (7tvsu(jia- 
Tixä), wahre (äXrjhivd), bisweilen sogar als 
vernünftige (Xoytxd) Realitäten bezeichnet 
werden, sind die übernatürlichen .Geheim¬ 
nisse* ; diese sind Gegenstand der Betrachtimg 
u. christliche Äquivalente der platonischen 
Ideen. Alle diese Bedeutungen finden sich 
auch in den beiden Adjektiven vospo? u. 
vorjTOi;; gewöhnlich aber bezeichnet das erstere 
das Subjekt u. das zweite das Objekt der Er¬ 
kenntnis. 

b. Pneuma. Für das Wort 7üveüp.a sind bei 
den Vätern bisweilen die Bedeutungen Wind, 
Luft, Atmung, Lebenskraft u. physische Kraft 
belegt. Aber in der Mehrzahl der Fälle hat das 
Wort einen spirituellen Sinn. Darunter finden 
sich die gleichen Bedeutungen, die im Voraus¬ 
gehenden für voü; festgestellt wurden: der 
intellektuelle u. spirituelle Teil des Menschen, 
teilweise mit der Seele gleich-, teilweise ihr 
entgegengesetzt; die Seelen der Verstorbenen; 
die Engel u. die Dämonen; der spirituelle Sinn 
eines Textes, häufig im Anschluß an den 
paulinischen Gegensatz von G. u. Buchstabe. 

II. Dreiteiliges Menschenbild. Die Unter¬ 
scheidung ,G. («vsüfjia), Seele, Leib*findet sich 
bei Paulus in den abschließenden Grußworten 
des ersten Briefes an die Thessalonicher (ö, 23). 
Die Überlegenheit des G. über die Seele, die 
hier zum Ausdruck kommt, ist zusammenzu¬ 
sehen mit der des G.menschen gegenüber dem 
natürlichen Menschen (1 Cor. 2, 14 f), des 
geistlichen Leibes gegenüber dem irdischen 
Leib (1 Cor. 15, 44/6), u. ist zu erklären als 
eine Auswirkung der üblichen Verwendung 
von 7tv£Ü(jia als Bezeichnung für das W'irken 


Gottes im Menschen. Versuche, diese Tricho- 
tomie aus der griech. Philosophie herzuleiten, 
waren rücht erfolgreich. Jedenfalls ist nicht 
zu verstehen, warum inan sie so oft mit jener 
ganz anderen Trichotomie Platons verglichen 
hat; denn die platonische Dreheilung enthält 
ganz andere Begriffe (vou;, üup.6;, STrihugla) u. 
bezieht sich nur auf die Seele, während die 
patristische Trichotomie den Menschen in 
seiner Gesamtheit betrifft. Dieses platonische 
Lehrstück, das durch Gleichsetzung von hugo? 
u. e7riüu|r(a oft zur Dichotomie wird, wird 
allerdings später in die patristische Tricho¬ 
tomie, u. zwar in deren zweites Element, die 
Seele, aufgenommen; daher ergibt sich die 
Zweiteilung der Seele in ein überlegenes Prin¬ 
zip, den Nus, u. ein niedrigeres Element. In 
diesem Punkt kann nur Phüo mit Sicherheit 
als Vorgänger der frühchristl. Väter ange¬ 
sprochen werden. 

a. For Origenes. 1. Apostolische Väter. Bei 
Ignatius findet sich diese Trichotomie in dem 
abschließenden Gruß seines Briefes an die 
Gemeinde von Philadelphia, wo er von denen 
spricht, die auf Christus hoffen, ,im Fleische, 
in der Seele, im G. (sv TüveugaTi), im Glauben, 
in der Liebe, in der Eintracht* (11, 2). Die 
Verwandtschaft dieses Pneuma mit dem Hl. 
G. wird hier zwar nicht erwähnt, tritt aber 
deutlich hervor, wenn man mitberücksich¬ 
tigt, daß Ignatius den G. Gottes dem Fleisch 
(ebd. 7, If) u. den geistigen Menschen dem 
fleischlichen entgegensetzt (Eph. 8, 2). In 
diesem anthropologischen Ttveüga-Begriff muß 
also in irgendeiner Weise die Gegenwart des 
G. Gottes im Menschen vorgestellt sein. - 
Hermas stellt immer wieder den G. des Bösen 
u. den G. des Guten einander gegenüber, die 
beide im Menschen wohnen wollen. Diese Vor¬ 
stellung, die vielleicht aus iranischem Ge¬ 
dankengut stammt, beherrscht die Qumrän- 
schriften u. findet sich später bei den Mea- 
salianern. Jeder dieser beiden G. teilt sich 
bisweilen in eine Mehrzahl weiterer G., Per¬ 
sonifikationen der Tugenden u. der Laster. 
Der G. des Guten aber scheint meistens den 
G. Gottes zu bezeichnen u, nicht den dem 
Menschen eigenen G. Daneben spricht Hermas 
jedoch gelegentlich auch von einem guten G., 
der dem Menschen von Gott gegeben ist; er 
ist ein anvertrautes Gut, das unversehrt 
zurückzugeben ist (mand. 3, 2; sim. 9, 32, 2/4). 
Der Engel der Buße erneuert das Pneuma des 
Sünders, indem er ihm neues Leben schenkt 
(sim. 9, 14, 3). 
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2. Apologeten. Bei Justin u. Athenagoras ist 
häufig die Rede vom Nus als dem Organ für 
die Schau Gottes. Den unterschiedlichen 
Stellenwert von Nus u. Pneuma kann ein 
Zitat aus Justins Dialog mit Tryphon andeu¬ 
ten, auch wenn es sich hier noch nicht ein¬ 
deutig um das anthropologische Pneuma han¬ 
delt : ,Wird etwa der Verstand des Menschen 
jemals Gott schauen, wenn er nicht beklei¬ 
det ist mit dem Hl, G. V (dial. 4,1). Im übri¬ 
gen geht es in dieser Schrift sowie in der Justin 
zugeschriebenen Abhandlung über die Auf¬ 
erstehung im wesentlichen um den Körper u. 
die Seele, die im stoischen Sinne als leben¬ 
spendendes Pneuma gefaßt ist u. keinen Be¬ 
zug zum Hl. G. hat. - Tatian unterscheidet 
im Menschen zwei Pneumata; eines ist iden¬ 
tisch mit der Seele u. an die Materie gebunden 
(dies ist die Seele als Prinzip der Animalität 
im Körper), ein zweites ist dem ersteren 
überlegen als Gottes Ebenbild u. Gleichnis 
(or. 12). Ersteres ist an sich sterblich. Bei dem 
Bösen stirbt es mit dem Körper u. wird zum 
Gericht auferweckt. Bei dem Gerechten aber 
wird es durch das andere Pneuma gerettet, 
das Licht in seine Einsternis bringt. Jenes 
zweite Pneuma ist mit dem Hl. G. verbunden, 
denn die Erlösung der Seele wird auch als ihre 
Vereinigung mit dem Hl. G. bezeichnet (ebd. 
13). Tatian verbindet also eine stoisch- 
materialistische Auffassung des Pneuma (die¬ 
ses Pneuma belebt auch die Sterne, die Pflan¬ 
zen, die Wasser u. die Tiere) mit einer ande¬ 
ren, christlich-spiritualistischen, die auf den 
göttlichen G. bezogen ist. Dem kommt die 
Vorstellung des Athenagoras sehr nahe, daß 
die Seele ein materielles Pneuma aufnimmt, 
wenn sie sich der Materie statt den himm¬ 
lischen Realitäten zuwendet u. dann aufhört, 
reines Pneuma zu sein. 

3. Valentinianische Gnosis. Die von der 
Valentinianischen Gnosis vertretene Tricho- 
tomie ist mit ihrer Theorie von den Wesen¬ 
heiten verbunden. Diese ist in den ersten Jahr ¬ 
hunderten von vielen Schriftstellern bezeugt 
u. verworfen worden. Das Pneuma ist die 
Substanz der Gottheit. Aber Achamoth, jenes 
mißgeborene Äonenwesen, das von der Sophia 
abstammt u. aus dem Pleroma, der geistigen 
Welt, ausgestoßen wurde, hat etwas von die¬ 
sem G. mitgenommen. Ohne Wissen des 
Demiurgen (des niederen, nicht zum Pleroma 
gehörigen Gottes, der dem Schöpfer des AT 
entspricht), haucht sie dessen Geschöpfen 
pneumatische Keime ein. Daher gibt es drei 


Menschentypen, nämlich die Pneumatiker, 
die Psychiker u. die Hyliker bzw. Stoffwesen. 
Zusätzlich zu ihrer vom Schöpfer stammenden 
Seele u. dem materiellen Körper, in den der 
Kosmokrator, der Teufel, sie oinschließt, be¬ 
sitzen die Pneumatiker einen Funken jenes 
von der Achamoth ausgehenden göttlichen 
Pneuma. Die Erlösung wird an dem Tag voll¬ 
endet sein, an dem das gesamte verstreute 
Pneuma aus seiner Gefangenschaft in der 
Materie befreit u. wieder in der geistigen Welt 
versammelt sein wird. 

4. /rewoetts. Ein entschiedener Vertreter der 
trichotomischen Anthropologie ist Irenaeus. 
Der Gerechte wird mit seinem Körper, seiner 
Seele u. seinem G. (Trvsüga) auferstehen; denn 
mit diesen hat er Gott Wohlgefallen. Der Sün¬ 
der aber wird nur mit seiner Seele u. seinem 
Körper wiedererweckt; er hat also kein Pneu¬ 
ma mehr (haer. 2, 54 Harvey). Das Pneuma 
ist demnach ein göttliches Geschenk, das bei 
dem Verdammten nicht Bestand haben kann. 
Die gleiche Auffassung findet sich mit aus¬ 
führlichen Erläuterungen bei Origenes. Der 
vollständige Mensch ist eine Seele, die den G. 
(Spiritus = 7ive5jj.a) in sich aufgenommen hat 
u. mit dem Fleisch verbunden ist (ebd. 5, 
6, 1 H.). Er hat also drei Wesensbestandteile: 
der G. rettet u. formt, das Fleisch wird ver¬ 
bunden u. gestaltet. Zwischen beiden steht 
die Seele; wenn sie dem G. folgt, erhebt sie 
sich; paßt sie sich aber dem Fleisch an, so 
lallt sie (ebd. 5, 9, 1 H.). 

5. Clemens v. Alexandrien. Die drei Ele¬ 
mente der anthropologischen Triohotomie 
nennt Clemens nm einmal, u. zwar als eine 
Interpretation, die er für die ,drei‘ bei Mt. 
18, 20 vorschlägt, nachdem er zunächst auf 
die platonische Trichotomie verwiesen hat u. 
bevor er weitere Auslegungsmöglichkeiten 
vorlegt (ström. 3, 10, 68, 5). Es ist jedoch 
kaum möglich, seinem Werk eine einheitliche 
Lehre vom menschlichen Pneuma zu ent¬ 
nehmen. Er verwendet dieses Wort in allen 
möglichen Bedeutungen, vor allem aber im 
stoisch-materiellen Sinne zur Bezeichnung der 
Lebenskraft. Gelegentlich unterläuft es ihm 
auch, daß er den G. dem Körper entgegen¬ 
setzt, ohne daß einsichtig wird, inwiefern er 
sich von der Seele unterscheidet (ström. 1, 1, 
12, 2), mit der er zuweilen verbunden ist 
(protr. 11,117, 3). Ilvsüfra bezeichnet auch das 
Leben der Seligen sowie das des Gnostikers, 
der noch auf der Erde weilt (ström. 7, 12, 
80, 2). An anderer Stelle unterscheidet Cle- 
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mens ein herrschendes (yjysjxovixov) Pneuma 
von einem untergeordneten (ÜTtoxsijievov). Zur 
Erläuterung dieser Unterscheidung zählt er 
zehn Bestandteile des Menschen auf; die fünf 
Sinne, das Organ der Stimme u. das der Zeu¬ 
gung, das bei der .Modellierung* verliehene 
pneumatische Element (xara TiXamv; womit 
wahrscheinlich das untergeordnete, grund¬ 
legende Pneuma im Körper gemeint ist), ,das 
herrschende Element der Seele* u. die dem 
Glaubenden zuteil werdende Gabe des Hl. G. 
Vermutlich entspricht das ,führende Element 
der Seele* dem Ttveüpa TiYspovwcov, während die 
Gabe des Hl. G. nicht als ein Pneuma, das 
dem Menschen eignet, betrachtet zu werden 
scheint (ebd. 6, 16, 134, 1). Wenn in einem 
anderen Zusammenhang von der Vereinigung 
der Seele mit der Seele u. des Pneuma mit 
dem Pneuma gesprochen ist, so muß offen¬ 
bleiben, ob damit eine Unterscheidung ge¬ 
troffen oder nur eine Fülle des Ausdrucks er¬ 
reicht werden sollte (ebd. 1, 1, 2,1). Dem Nus 
des Pythagoras u. des Platon, der als ein Teil 
oder eine Emanation der göttlichen Substanz 
verstanden wurde, stellt Clemens schließlich 
das Christi. Pneuma gegenüber, das nicht ,ein 
Teil Gottes in einem jeden von uns* ist, ob¬ 
wohl es vom Hl. G. gegeben worden ist (ebd. 
5, 13, 87, 4f). Dem Nus schreibt Clemens die 
üblichen Funktionen des Erkenntnisvermö¬ 
gens zu; durch den Nus ist der Mensch ein 
Abbild des Bildes Gottes, des Wortes Gottes 
(ebd. 5, 14, 94, 4f; 6, 9, 72, 2f). 

6. Tertullian. So sehr Tertulhan den stoi¬ 
schen Pantheismus bekämpft u. die Trans¬ 
zendenz Gottes behauptet, so sehr er sich 
weigert, im menschlichen G. (oft mit flatus 
oder adflatus bezeichnet) eine Emanation 
jenes G. (spiritus), der Substanz Gottes ist, zu 
sehen, gelingt es ihm doch kaum je, sich in 
seiner Vorstellung des einen wie des anderen 
vom Materialismus zu lösen; denn die Stoff¬ 
lichkeit erscheint ihm als eine unerläßliche 
Voraussetzung ihrer Realität. Der adflatus 
unterscheidet sich nicht von der menschlichen 
Seele (anima); er ist aus dem göttlichen Hauch 
in Gen. 2, 7 entsprungen a. vereinigt in sich 
die biologischen u. die intellektuellen Aspekte 
des Pneuma (adv. Marc. 2, 9; an. 9. 15 [vgl. 
Waszink zSt.]; d’Ales 113/23). Ein ebenso 
materialistisch gefaßter spiritus ist die Seele 
bei Laktanz (vgl. Verbeke 440/51, 469/85). 

h. Origenes. Mit ihm fügt sich die tricho- 
tomische Anthropologie in eine zusammen¬ 
hängende Synthese der spekulativen Theolo¬ 


gie ein, insbesondere der spirituellen Theo¬ 
logie. Man trifft sie in allen Perioden seines 
Lebens an, u. zwar neben einer Dichotomie, 
die mit der trichotomischen Anthropologie 
gut vereinbar ist. Allerdings haben viele 
Spezialisten (so auch Verbeke) ein falsches 
Bild von der Lehre des Origenes entworfen, 
weil sie den doch so klaren Unterschied zwi- 
sehen Nus u, Pneuma nicht gesehen haben. 
Die Anthropologie des Origenes ist durch 
neue Arbeiten geklärt worden: Crouzel hat 
sich mit der ,Imago Dei* bei Origenes befaßt 
(er verlegt sie in den Nus), u. Dupuis hat die 
Lehre vom Pneuma des Menschen untersucht. 
Man findet in diesen beiden Arbeiten viele 
Texte angeführt, die hier nicht im einzelnen 
besprochen werden können; wir köimen nur 
das Ergebnis vortragen. 

1. Die drei Elemente. Es sind: das Pneuma 
(hier ,G.‘ genannt), die Seele u. der Leib. 
Aber die Seele hat wieder zwei Teile: einen 
höheren, voü? (von uns als Intelligenz oder 
Verstand bezeichnet), Xöyo; (Vernunft) oder 
■l)YS(iovi>c6v, u. einen niederen, für den Origenes 
mehrere Bezeichnungen hat. Die Anthropolo¬ 
gie, die hier vorliegt, ist nicht statisch, wenn 
auch alle ihre Elemente ontologische Wirk¬ 
lichkeit besitzen, sondern es handelt sich im 
Rahmen des spirituellen Kampfes um eine 
dynamische Anthropologie. Um die Seele strei¬ 
ten sich G. u. Leib (Fleisch), u. die beiden 
Seelenteile treten als Komplizen dieser beiden 
Streiter auf. So tritt unter der Trichotomie 
eine dichotomische Grundlage zutage; die 
Demarkationslinie verläuft zwischen den bei¬ 
den Seelenteilen u. bindet auf der einen Seite 
Intelligenz u. G., auf der anderen den niede¬ 
ren Seelenteil u. den Leib. 

2. Geist. Das Pneuma ist das im Menschen 
gegenwärtige göttliche Element, das trotzdem 
im Grunde nicht Teil seiner Person ist. Es ist 
nicht an den Sünden des Trägers beteiligt, 
weil es das Böse nicht in sich selbst aufneh¬ 
men kann. Doch versetzen die Sünden das 
Pneuma in einen Zustand der Lähmung, in¬ 
dem sie die Aktion behindern, die das Pneuma 
auf den Menschen ausüben soll. Es ist also 
tatsächlich der Erzieher der Seele, oder ge¬ 
nauer; des Verstandes; es lenkt ihn bei der 
Übimg der Tugend, denn es fällt auch mit dem 
sittUchen Gewissen zusammen. Das Pneuma 
öffnet dem Verstand die Erkenntnis Gottes u. 
seiner Geheimnisse u. lockt ihn zum Gebet. 
Die Seele, die dem Pneuma gehorcht, hört 
zwar nicht auf zu sein, was sie ist, aber sie 
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wird geistig u. zieht in den vom Pneuma be¬ 
stimmten Kurs ihren niederen Teil u. selbst 
den Körper hinein. Origenes unterscheidet 
klar zw'ischen diesem Pneuma u. dem in der 
Seele gegenwärtigen Hl. G.; das Pneuma ist in¬ 
dessen doch so etwas wie eine geschaffene 
Teilhabe am Hl. G. Origenes trägt mit diesem 
Wort wie mit anderen Themen wie Licht, 
Leben usw. eine Lehre vor, die der Lehre von 
der heiligmachenden Gnade verwandt ist; das 
Pneuma ist die Gnadengabe Gottes an den 
Menschen. Gleichwohl besteht zwischen dem 
Pneuma des Origenes u. der heiligmachenden 
Gnade der scholastischen Theologie ein wich¬ 
tiger Unterschied: wenn die Sünde zur Wir¬ 
kung hat, daß die Seele die heiligmachende 
Gnade verliert, so verläßt der G. doch den 
Sünder, solange er auf dieser Erde lebt, nicht; 
aber er versinkt in eine Art Schlaf, da er nicht 
mehr auf eine Seele wn ken kann, die sich ihm 
entzieht. Das Verbleiben des G. erklärt in¬ 
dessen, daß eine Bekehrung möglich ist. 

3. Charismatisches Pneuma. Neben diesem 
an die Person des Menschen gebundenen G. 
gibt es in der Vorstellung des Origenes noch 
einen anderen, der ebenfalls Teilhabe am Hl. 
G. ist u. den man charismatisch nennen kann: 
er wird, manchmal nur vorübergehend, für eine 
besondere Funktion verliehen, für die die pro¬ 
phetische Inspiration typisch ist. Mit dieser 
Lehre wird Origenes zum Widerpart jener 
Doktrin, die zu seiner Zeit durch die Montani¬ 
sten repräsentiert wird, die man aber auch bei 
gewissen Kirchenvätern des 2. Jh. sowie bei 
Philo u. Platon antrifft, nämlich der Lehre von 
der ekstatischen Bewußtlosigkeit. Er teiltnicht 
die Auffassung, daß die Überwältigung des 
Menschen durch den prophetischen G. den 
Nus, die psychologische Bewußtheit u. die 
Persönlichkeit des Propheten verjagt u. daß 
dieser ein passives Werkzeug wird, das der G. 
in Bewegung setzt wie das Plektron die Leier. 
Nur der böse G., der Dämon, kann den Men¬ 
schen in jene Bewußtlosigkeit stürzen, die 
man im Fall der *Energumenoi u. der von 
einer Leidenschaft Erfüllten wahmimmt. Das 
prophetische Pneuma dagegen versetzt den 
Verstand in einen Zustand größerer Freiheit 
u. gesteigerter Wachheit; denn Gott respek¬ 
tiert zu sehr die menschliche Persönlichkeit, 
die er geschaffen hat, als daß er anders mit 
ihr verfahren könnte. Hier stehen wir vor 
einem der grundlegenden Prinzipien der ,ün- 
terscheidung der Geister“, wie Origenes sie ver¬ 
tritt. 


4. Seele als Ganzes. In der Seele, dem zweiten 
Element, wolmt die Willensfreiheit, also die 
Persönlichkeit. Wenn der G. das sittliche Ge¬ 
wissen ist, dann ist die Seele das Vermögen zu 
wählen. Die beiden Teile, aus denen sie be¬ 
steht, locken sie in die zwei Richtungen. Wenn 
sie dem G. folgt, wird sie ganz geistig, selbst 
in ihrem niedrigeren Teil, der dem oberen ge¬ 
horcht, der ,hegemonischen‘ Kraft. Wenn sie 
sich aber dem Fleisch zuwendet u. für die 
Stimme des Pneuma taub wird, nimmt der 
niedere Teil dem höheren die Hegemonie- 
Kraft, macht die Seele gänzlich fleischlich, 
legt das Bild des Irdischen über das des 
Himmlischen u. die tierischen u. dämonischen 
Abbilder über die Teilhaberschaft am Gottes¬ 
bild. 

5. Verstand. Der obere Teil, Intelligenz, 
Vernunft oder Hegemonievermögen, bildete 
für sich allein die Seele in der Präexistenz; 
so nach der bevorzugten Hypothese des Ori¬ 
genes; sie ist demnach das Wesentliche im 
Menschen. Geschaffen nach dem Abbild Got¬ 
tes, dem Logos, ist sie dem Göttlichen ver¬ 
wandt, u. diese Verwandtschaft mit ihm ver¬ 
stärkt sich durch die Übung der Tugenden. 
Weil nach dem alten platonischen Gesetz 
Ähnliches nur von Ähnlichem erkannt wird, 
ist sie die bevorzugte Schülerin des Pneuma. 
Wenn dieses letztere das aktive Element der 
Gnade, jenes göttlichen Geschenks, darstellt, 
ist der Verstand ihr passives u. rezeptives 
Element, die Fähigkeit, die der menschlichen 
Person gestattet, die Gabe an- u. aufzuneh¬ 
men; aber ebenso wie das Pneuma noch nicht 
ganz verloren ist, sondern wegen der Sünde 
nur erstarrt ist, raubt diese letztere dem Ver¬ 
stand noch nicht vollständig den Widerschein 
des Gottesbildes, das in ihm liegt; die Sünde 
bedeckt ihn bloß mit feindlichen Bildern. 
Durch den G. mitgerissen ist der Nus das 
Organ des sittlichen u. tugendhaften Lebens, 
der Gotteserkenntrds, der kontemplativen u. 
mystischen Aktivität. Er ist es, der unter dem 
Antrieb des Pneuma betet. Er ist auch das 
Prinzip der ,göttlichen Sinnenhaftigkeit“, d.h. 
der fünf geistigen Sinne Gesicht, Gehör, Ge¬ 
fühl, Geruch, Geschmack. Mit diesen Bildern 
interpretiert Origenes gewisse Bibeltexte u. 
begründet so eine Tradition, der in der Folge¬ 
zeit eine große Zahl von Mystikern sich ange¬ 
schlossen hat; diese Bilder drücken die un¬ 
mittelbare Erkenntnis jener göttlichen Reali¬ 
täten aus, die dem Verstand aufgrund der Er¬ 
schaffung nach dem Bilde Gottes u. des Ge- 



519 


Geist (Heiliger Geist) 


520 


schenks des Pneuma seine Verwandtschaft 
mit Gott verleiht, die auch duich das wichtig¬ 
ste unter den Cliarismen, das der Weisheit, 
bezeichnet wird. Eben dadurch wird deutlich 
gemacht, daß der menschliche Verstand teil¬ 
hat an der ersten u. wichtigsten Benennung 
(sTtivoia) des Sohnes Gottes (.Weisheit*) in 
seiner Eigenschaft als intelligible Welt, als 
Gesamtheit der göttlichen Wirklichkeiten, 
der .Mysterien*. Deutlich unterschieden u. 
doch hier unten von einander unzertrennlich 
(der erste ist der Erzieher des zweiten) drük- 
ken Pneuma u. Nus in ausgefeilter Dialektik 
die beiden Aspekte der Gnade aus, die ein 
Geschenk Gottes ist, aber vom Menschen 
empfangen werden muß: das aktive u. das 
rezeptive Prinzip also. 

6. Niederer Seelenteil. Da er erst nach dem 
Sündenfall hinzugegeben worden ist, ist er für 
die Seele eine permanente Versuchung, sich 
von den göttlichen Realitäten abzuwenden u. 
der Lockung des Fleisches zu folgen. Prinzip 
der Vorstellungen u. der Instinkte oder Lei¬ 
denschaften, wird der niedereSeelenteilmanch- 
mal den zwei niedrigeren Elementen der 
Trichotomie Platons gleichgesetzt: dem S-ugoi; 
u. der £7ri,hu(rLa, ohne daß zwischen den vor¬ 
nehmsten u. den niedersten Tendenzen ein 
Unterschied gemacht wird. Dieser Seelenteil 
wird Rom. 8, 6f auch .Gedanke des Fleisches* 
(ippovrjjra Trit; uapxo?) genannt. Die lat. Über¬ 
setzer des Origenes haben diesen Ausdruck 
mit .sensus carnis* oder .sensus carnalis* 
wiedergegeben. Er entspricht dem, was die 
spätere Theologie als Konkupiszenz bezeich¬ 
net hat. Aber diese Gleichsetzung stimmt 
doch nur zum Teil; denn da der niedere Seelen¬ 
teil die natürlichen Fähigkeiten umfaßt, kann 
auch er ohne Zerstörung vergeistigt werden, 
wenn die Seele sich dem G. zuwendet. Des¬ 
halb hat Origenes zwar mit Nachdruck bei 
Jesus das Fehlen jeder Verlockung zur Sünde 
hervorgehoben, aber doch gleichzeitig auch 
ihm diesen Seelenteil zugeschrieben; denn 
ohne ihn wäre er kein uns ähnlicher Mensch. 
Aber bei Jesus ist dieser Seelenteil vollständig 
vergeistigt; denn die menschliche Seele 
Christi, mit dem Logos durch die Intensität 
der Liebe verbunden, ist wde das Eisen, das, ins 
Feuer geworfen, auch seinerseits Feuer wird. 

7. Leib. Der Leib ist das dritte Element 
(vgl. o. Sp. 516). Nach J. Dupuis ist bei Ori¬ 
genes zu unterscheiden zwischen Leib u. 
Fleisch. Der letztere Begriif hat oft einen 
pejorativen Sinn, wenn er die schuldhafte 


Anhänglichkeit an den fleischlichen Körper 
bezeichnet, der sich der Wü-ksamkeit des 
Pneumas widensetzt u. sich mit dem .Ge¬ 
danken des Fleisches*, also der Konkupiszenz, 
identifiziert, von der o. Sp. 519 gesprochen 
wurde. Wenn auch die Erschaffung des fleisch¬ 
lichen Leibes gemäß der Präexistenz-Theorie 
erst die Folge des Falles war u, w'enn er 
auch für den Menschen im geistigen Ringen 
eine dauernde Versuchung bedeutete, so war 
dieser Leib doch nicht an sich schon schlecht. 
Er ist zusammen mit der sinnenhaften Welt, 
die ihn umgibt, Teil des TtXatjji.«, der .Modellier¬ 
tätigkeit* Gottes; damit ist ein Ausdruck ge¬ 
wählt, der die materielle Erschaffung be¬ 
zeichnet u. der dem Trolrjga, der geistigen Er¬ 
schaffung, entgegengesetzt ist. In dieser exi¬ 
stiert im Stadium der samenhaften Anlage, 
des Logos spermatikos, der ätherische Leib 
der Präexistenz, u. dieser Keim ward sich im 
glorreichen Leib der Auferstehung entfalten. 
Beim Gerechten, der noch auf Erden lebt, 
tritt auch der grobe Leib in die Ausstrahlung 
des Pneuma ein, wie Origenes bei Bespre¬ 
chung der Wirkung des Hl. G. auf die Pro¬ 
pheten feststellt (c. Gels. 7, 4). 

8. Die drei Elemente vor dem SündenfaM. 

Diese trichotomische Anthropologie zeigt 
sich nach Origenes in allen Etappen der Exi¬ 
stenz der Menschheit. Die erste ist, wie schon 
gesagt wurde, das Leben der geistigenWesen in 
der Präexistenz, in der sie in der Betrachtung 
Gottes aufgehen, bis der vorkosmische Fall 
sie in Engel, Menschen u. Dämonen aufteilt 
u. Gott die Menschen in erdhafte Körper ver¬ 
bannt. In diesem Stadium ist noch keine Rede 
von Seelen, sondern nur von Intelligenzen 
(voe?); erst das Absinken ihrer Glut kühlt sie 
zu Seelen ab liier wird das Wort von 

4/5x0;, .Kälte*, abgeleitet; vgl. schon Tert. an. 
25, 2 u. Waszink zSt.). Die Intelligenzen'aber 
leben ihrem Pneuma gemäß, u. sie haben 
ätherische Leiber, denn der Leib ist für die 
Kreatur kennzeichnend, selbst für die Engel; 
die Unkörperlichkeit ist das ausschließliche 
Privileg der Trinität. Zwischen der Lehre vom 
ätherischen Leib u. der vom .Gefährt* (Öx’^i'-“) 
der Seele bei einigen Neuplatonikern lassen 
sich Beziehungen feststellen (s. o. Sp. 497). 

9. Die drei Elemente in der Eschatologie. Am 
Ende der Zeiten haben die auferstandenen 
Gerechten einen ätherischen Leib, der dem 
der Engel ähnlich ist (Orig, in Mt. comm. 
17, 30). Wenn die zur Verdammnis Bestimm¬ 
ten auch einen Leib haben, der dem dunklen 
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Körper der Dämonen verwandt ist, so läßt 
sich die trichotomische Natur für sie nicht 
bestätigen. Die Schriftstelle, die Origenes 
erlaubt, sich über diesen Punkt zu äußern, ist 
M ■ 24, 51 (Lc. 12, 46): Wenn der Herr bei 
seiner Rückkehr den schlechten Knecht da¬ 
mit beschäftigt findet, seine Mitknechte zu 
schlagen oder sich mit den Trunkenbolden 
unter ihnen zu berauschen, wird er ihn zwei¬ 
teilen (SixoTOfrVsOl so drücken sich, wie 
Origenes anmerkt, merkAVÜrdigerweise beide 
Evangelisten aus. Der Gerechte wird mit den 
drei Teilen seiner Existenz zu Gott gehen, mit 
dem G., der Seele u. dem Leib; der Schlechte 
wird ,zweigeteilt‘, denn sein Pneuma kehrt 
jetzt zu Gott zurück, der es ihm geschenkt 
hatte, u. der Mensch wird dann unter dieser 
Amputation seines Seins leiden, die ihm nur 
noch den Leib u. die jetzt ganz fleischlich ge¬ 
wordene Seele beläßt, diese Seele, die noch 
ihre Teilhabe am Abbild Gottes besitzt, aber 
nun als Quelle seiner Qual. Der Verdammte 
hat also kein Pneuma mehr. Origenes scheint 
ihm demnach hier jede Möglichkeit einer Be¬ 
kehrung zu nehmen, ein starkes Argument 
gegen die Deutung seiner ,Apokatastasis‘ als 
eine: Rückkehr der Dämonen u. verdammten 
Menschen in die Gnade Gottes. Bei Irenäus 
war schon die gleiche Vorstellung zu finden. 

10. Abschließendes. Die soeben skizzierte 
Lehre des Origenes entspricht in mehreren 
Punkten dem, was schon Autoren des 2. Jh. 
vorgetragen hatten; aber Origenes macht 
daraus ein Ganzes. Es wäre vergebliche Mühe, 
wenn man seine konsequente u. großartige 
Konzeption, die er beharrlich seinen Schriften 
zugrundelegt, zerlegen u. auf hebräische, neu- 
testamentliche u. griechische Quellen zurück- 
füliren wollte. Die nächsten Ameger sind 
jedenfalls Paulus u. Philo gewesen. Aber alles 
ist im Lichte einer geistigen Erfahrung neu 
durchdacht. 

c. Nach Origenes. Gregor der Wundertäter 
spricht in seiner Dankesrede nicht ausdrück¬ 
lich von der trichotomischen Anthropologie 
seines Meisters, aber nur unter Voraussetzung 
dieser Anthropologie w'erden verschiedene 
Einzelheiten in seinen Vorträgen über die 
Natur des Menschen verständheh. - Die 
Suche nach Spuren des Nachlebens der Lehre 
des Origenes ist ziemlich enttäuschend, selbst 
wenn man die Schriften der glühendsten An¬ 
hänger des Alexandriners mustert. 

1. Didymos der Blinde. In seinem Kommen¬ 
tar zu Zacharias ist Didymos vor allem Dicho- 


tomist (Seele-Leib oder Seele-Fleisch). Nur 
ein einziges Mal findet man bei ihm eine 
trichotomische Formulierung; sie betrifft die 
Menschheit des Logos u. ist gegen Apollinaris 
V. Laodicea gerichtet: der Logos-Gott hat 
,den vollständigen Menschen, bestehend aus 
Seele, Leib u. G.‘ angenommen (4, 235). Aber 
was ist für Didymos das menschliche Pneu¬ 
ma ? Er erklärt es aus Anlaß von Gen. 2, 7: 
,... indem er in ihm seinen G. bildete, d.h. 
die Seele, soweit es möglich ist, an den Leib 
band u. mit ihm vereinigte, um aus ihm ein 
einzigartiges Lebewesen zu machen, zusam¬ 
mengesetzt aus Seele u. Leib“. Das ,Pneuma‘ 
ist hier nicht körperlicher, sondern rationaler 
Natur (Xoyiy.o?). Die Seele wird hier als ,Pneu- 
ma‘ bezeichnet (4, 179/82). So erklären sich 
die Stellen, die das ,Pneuma‘ dem Fleisch ent¬ 
gegenstellen (1, 193. 280). Didymos ist also 
Dichotomist u. macht zwischen Seele u. 
Pneuma keinen Unterschied. In De Spiritu 
sancto hat Didymos (nach der lat. Über¬ 
setzung des Hieronymus) behauptet, daß die 
,anima‘ als ,spiritus‘ bezeichnet werde; dann 
aber stößt er auf geAvisse Paulus-Texte, die 
beide unterscheiden; so ist er schließlich ge¬ 
nötigt, einen gleichzeitig vom Hl. G. u. von 
der Seele verschiedenen ,spiritus‘ anzuneh¬ 
men (54f. 59). Aber weiter dehnt er seine 
Untersuchung nicht aus. Die gleiche flüchtige 
Feststellimg findet sich auch an einer Stelle 
der Schrift De Trinitate, die ihm zugeschrie¬ 
ben Awrd. In seiner zuletzt entdeckten Schrift 
(A. Kehl, Der Psalmenkommentar von Tura, 
quatemio 9 [1964] 2, 2/14 S. 84/7; kommen¬ 
tiert 162/70) nennt Didymos vier Bedeutun¬ 
gen des Wortes TTveugoc: ,da8, was mit der Seele 
verbunden ist* (hier AAord 1 Thess. 5, 23 zi¬ 
tiert), die Seele, der voü?, die YV£<>p>)- Nachdem 
er durch einige Schriftzitate das mit der Seele 
identifizierte Pneuma beleuchtet hat (das ist 
für Didymos die geläufigste Bedeutung), 
kommt er auf den an erster Stelle genannten 
origenischen Begriff zurück: ,Es handelt sich 
um eine Art XoYi>t6v, das mit der Seele un¬ 
zertrennbar vereinigt ist, um Lehrmeister 
der Seele zu sein. Und da dies XoyiKov in der 
Seele ist, wenn sie es von Gott empfängt*, 
bittet die Seele den Herrn, es ihr nicht zu 
nehmen. 

2. Evagri.os Pontilcos. Im Werk dieses Man¬ 
nes nimmt der Nus einen beträchtlichen Raum 
ein, u. zwar sowohl in seiner geistlichen Dok¬ 
trin als auch in der großartigen kosmologi¬ 
schen Synthese, die Evagrios unter Zugrunde- 
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legung einiger Hypothesen des Origenes er¬ 
richtet hat (sie ist dargelegt in den Kephalaia 
gnostika, die in syrischer Sprache erhalten 
sind [Ausgabe von Guillaumont: PO 28, 1] u. 
im Brief an Melania, den Fi’ankenberg nach 
dem erhaltenen syrischen Text ins Griechi¬ 
sche zurückübeisetzt hat). Der Sinn, den 
Evagrios dem Wort voü; beilegt, entspricht 
gut dem Sinn, den Origenes damit verbindet: 
manchmal ist Nus der höhere Teil der Seele u. 
dessen Gipfel, manchmal ist er von der Seele 
unterschieden, u. die Seele %vird dann zu 
u. sTTi^ugta reduziert. Nus ist dann das Organ 
der sinnhaften, intellektuellen u. geistlichen 
Erkenntnis; er ist auch, wenn er von aller 
Leidenschaft, ja von aller Vorstellungskraft 
u. allen Begriffen gereinigt ist, das Organ der 
Kontemplation Gottes. Dagegen findet man 
bei Evagrios nichts mehr von dem anthropolo¬ 
gischen Pneuma des Origenes in seiner Be¬ 
deutung als Gnadengeschenk. Das Wort wird 
nur sehr selten noch auf den Menschen be¬ 
zogen. In De oratione 129 (PG 79, 1193) ist es 
ein bloßes Äquivalent von Nus als Gegensatz 
zum Leib. Der Brief an Melania zählt mehrere 
Male eine Trichotomie auf, die den Personen 
der Trinität entsprechen soll; aber dann han¬ 
delt es sich um das atöjxa, um die u. den 
voü?. Die origenische Dialektik des G. u. des 
Verstandes ist, wie es scheint, völlig ver¬ 
schwunden. 

3. Apollinaris v. Laodicea. Die gleiche Tri¬ 
chotomie, in der der Nus das Pneuma ersetzt 
hat, findet sich in dem Symbol, das den 
Ancoratus des Epiphanios beschließt: Chri¬ 
stus hat danach eine vollständige Menschheit 
angenommen, nämlich einen Leib, eine Seele 
u. einen Nus. Dieser Satz ist gegen Apollinaris 
gerichtet. Dieser, den der Historiker Sokrates 
in die ,Tetrade der Verleumder“ des Origenes 
aufgenommen hat (h.e. 6, 15), hat ebenfalls 
vom Menschen eine trichotomische Vorstel¬ 
lung, die dann auch in seiner Christologie zum 
Ausdruck kommt. Christus hat einen Leib u. 
eine Seele (im biologischen Sinn) angenom¬ 
men, aber nicht das dritte Element, dessen 
Platz der Logos einnimmt; dies dritte Ele¬ 
ment wird bald voü?, bald Ttveuga genannt; 
hier sind also die beiden Worte äquivalent. 
Man kann dies feststellen, wenn man die Frag¬ 
mente des Apollinaris mustert, die Gregor v. 
Nyssa in seinem Antirrhetikos gegen Apolli¬ 
naris zitiert (fettgedruckt in der Ausgabe von 
Jaeger 3, 1). Die Gleichwertigkeit der beiden 
Ausdrücke ist mehrfach ausdrücklich behaup¬ 


tet (ebd. 143, 1/3 oder in der Ausgabe von H. 
Lietzmann, Apollinaris v. Laodicea u. seine 
Schule [1904] 210). 

4. Die großen Lehrer des 4. Jh. Wie steht es 
mit ihrer Anthropologie u. mit den beiden 
hier zu behandelnden Begriffen ? Wir haben 
bisher noch keine Spezialuntersuchung ken- 
nengelemt, die uns er.'aubte, uns mit Sicher¬ 
heit auf diesem weiten Felde zu bewegen. Die 
Monographien über die Theologie der Gott¬ 
ebenbildlichkeit bei Athanasius u. Gregor v. 
Nyssa von R. Bernard, H. Merki u. R. Leys 
(weitere Angaben o. Bd. 4, 78) u. bei Kyrill 
V. Alexandrien von W. Burghardt (Wood¬ 
stock 1957) widmen dem Nus einigen Raum, 
aber nicht dem Pneuma; in den Kontroversen, 
die durch die Christologie des Apollinaris her¬ 
vorgerufen wurden, begegnet man nur der 
Dichotomie Seele-Leib. Wir haben den Ein¬ 
druck gewonnen, daß die Trichotomie des 
Origenes rasch an Ansehen verlor u. daß die 
Jüngeren, obwmhl sie weithin seine Schüler 
waren, seine Unterscheidung zwischen G. u. 
Verstand nicht begriffen haben. Sie liefert 
daher eines der sichersten Kennzeichen für 
die Echtheit der in den Katenen überlieferten 
u. dem großen Alexandriner zugeschriebenen 
Fragmente. 

5. Ätigiistinus. Die Bezeichnung ,spiritus‘ 
hat bei ihm einen mehrfachen Sinn (s. Verbeke 
4Qll5(yi). Manchmal bedeutet sie das dem 
Menschen u. dem Tier gemeinsame Lebens- 
prinzip. Die Schrift De fide et symbolo (10, 25) 
trägt eine Trichotomie Spiritus - anima - Cor¬ 
pus vor, von der das erste Glied den intellek¬ 
tuellen Funktionen entspricht, das zweite den 
biologischen Funktionen; ,spiritus‘ ist das 
Äquivalent von ,men8‘. Aber oft hat auch 
,anima‘ intellektuellen Sinn. Wichtiger ist 
die in De Genesi ad litteram 12 vorgetragene 
Unterscheidung von drei Arten von Visionen: 
körperlichen, geistigen u. intellektuellen. Eine 
derartige Abstufung macht aus dem ,spmtus‘ 
eine dem .intellectus“ oder ,mens‘ unterge¬ 
ordnete Fähigkeit. Die geistige Vision nimmt, 
sei es durch das Gedächtnis oder den Traum, 
sei es durch einen übernatürlichen oder dämo¬ 
nischen Akt, abwesende Wirklichkeiten wahr, 
aber nur der Intellekt begreift sie u. urteilt 
über sie. Dieser auf 1 Cor. 14, 15 gestützte 
Begriff von ,spiritus‘, der diesen dem ,intel- 
lectus“ untergeordnet sieht, erklärt sich wohl 
aus der Pneumatologie des Porphyrios, in der 
das ,Pneuma‘ die Hülle der Seele u. stoffli¬ 
cher Natur ist. 
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III. Die beiden Begriffe in ihrer Anwendung 
auf die Personen der Trinität (außer: Pneuma 
= Hl. Geist), a. Nus. Dies Wort bezeichnet 
manchmal die Gottheit u. spezieller den Vatei. 
Belegstellen bei Lampe (Lex. 925f: doch 
unterlävift Lampe bei der Darstellung der ver¬ 
urteilten Lehren des späteren Origenismus 
ein Versehen: in der Anwendung auf Christus 
bezeichnet Nus nicht die Gottheit, sondern 
die präexistierende Menschheit). Als Gottes¬ 
bezeichnung will das Wort sagen, daß Gott 
dem menschlichen Nus verwandt ist, da dieser 
Gott begreift. 

1. Apostolische Väter u. Apologeten. Athena¬ 
goras (leg. lOu. 24) belegt mit dem Namen Nus 
den Sohn u. etwas später den Vater, weil Nus 
den Logos einschließt; denn der Vater ist 
ewig Xoyixov. Nach Theopldlos v. Antiochien 
ist der Gott, der gemäß Gen. 5, 8 im Paradies 
lustwandelt, nicht der Vater, sondern der 
Sohn, der der Nus u. die Phronesis, die Klug¬ 
heit des Vaters ist (Autol. 2, 22). Ein Frag¬ 
ment aus Justinus nennt Gott den Nus des 
Weltalls (PG 6, 1585 B). Der Brief an Diognet 
(9, 6) legt Christus unter anderen Titeln auch 
den des Nus bei. Ebenso verfahren die Sibyl- 
litiischen Orakel (8, 284), die Akten des Jo¬ 
hannes (95 [AAA 2, 1, 198]), des Philippus 
(132 [ebd. 2, 2, 63]) u. des Thomas (27 [ebd. 
142f]). 

2. Gnostische Sekten. Der oberste Gott der 
Valentinianer, Bythos, u. seine Gattin, En- 
noia, Charis oder Sige mit Namen, haben 
nach Irenaeus die zweite Syzygie der Äonen 
hervorgebracht, zu der Nus (auch Monogenes, 
Vater u. Prinzip des Alls genannt) u. Aletheia, 
die Wahrheit, gehören. Aus ihrer Vereinigung 
geht die dritte Syzygie, Logos u. Zoe, hervor 
u. aus dieser die vierte, nämlich Anthropos u. 
Ekklesia (haer. 1, 1 Harvey). Nach Basileides 
ist Simon V. Kyrene anstelle von Jesus am 
Kreuz gestorben, während Jesus als körper¬ 
lose Macht, als Nus des ungeborenen Vaters, 
den Verfolgern entging (ebd. 1, 19, 2 H.). Der 
Naassenerhymnus, den der Elenchos anführt 
(Hippol. ref. haer. 5,10, 2), sieht einleitend im 
,erstgeborenen Nus das Werdegesetz des Alls“. 
Die gleiche Entstehung eines göttlichen Nus 
lehren die Sethianer (ebd. 5, 19, 16). 

3. Zweites u. drittes Jh. Hippolyt nennt den 
Sohn den einzigen Nus des Vaters (Noet. frg. 7 
[247 Nautin]). Clemens Alex, legt die Be- 
zeichmmg Nus der Gottheit in einem sehr 
platonisierenden Text bei: ,Mit Recht sagt 
Platon, daß derjenige, der die Ideen zu schau¬ 


en fähig ist, als Gott unter den Menschen 
leben werde; der Nus aber ist der Ort der 
Ideen u. der Nus ist Gott“ (ström. 4,25,155,2). 
,Gott ist als Nus (das Prinzip) der logischen u. 
kritischen Wissenschaft, deswegen ist der 
Logos auch der einzige Lehrmeister, der Sohn 
des Vaters Nus; er ist es, der den Menschen 
unterweist“ (ebd. 4, 25, 162, 5). Wenn der 
menschliche Nus das Abbild des Urbilds ist, 
so liegt es daran, daß er das Abbild des Logos 
ist, dieser selbst aber das Bild des Nus ist, der 
der Vater ist (ebd. 5, 14, 94, 5; protr. 10, 
98, 4). Deswegen kann nur der Logos, ,der 
die Sonne der Seele ist“, ihr Auge erleuchten, 
,wenn er in der Tiefe ihres Nus aufgegangen 
ist“ (ebd. 6, 68, 4). Daß der göttliche Nus der 
Vater des Logos ist, erklärt sich durch den 
Umstand, daß das Wort von der Erkenntnis 
hervorgehracht wird (vgl. ström. 5, 1, 8, 7) 
u. die Erkenntnis der Menschen erleuchten 
will. 

4. Origenes u. seine unmittelbaren Schüler. 
Nach princ. 1, 1, 6 ist Gott von intellektueller 
Natur, er ist die ,mens‘ (= Nus), von der alles 
kommt, was intellektuelle Natur (mens) be¬ 
sitzt. Die Erzeugung des Sohnes durch den 
Vater wird verglichen mit der Hervorbrin- 
gung des Willens (ebd. 1, 2, 6) oder des Wor¬ 
tes (in Joh. comm. 1, 38, 277) durch die Er¬ 
kenntnis. Aber in seiner Schrift Contra Cel- 
sum (8, 38) hat Origenes die Behauptung, daß 
Gott Nus ist, korrigiert: er ist vielmehr ,jen¬ 
seits des Nus“, aber nur der nach Gottes Bild 
geschaffene menschliche Nus vermag ihn zu 
erfassen. Diese Behauptung ist mit einer 
anderen zu vergleichen: nach mart. 47 ist der 
menschliche Nus mit den Intelligibilia (voyjxd) 
verwandt u. mit Gott, der ,jenseits der In¬ 
telligibilia ist“. Diese Intelligibilia sind die 
Ideen (im platonischen Sinne) u. die Myste¬ 
rien, deren Gesamtheit die intelligible Welt 
bilden. Diese hat der Vater von aller Ewig¬ 
keit her geschaffen, indem er seinen Sohn er¬ 
zeugte, der als Weisheit sie in sich schließt 
(in Joh. comm. 19, 22, 147). Ebenso erklärt 
Origenes, daß man zunächst die Wahrheit, 
den anderen Namen des Logos, begreift, um 
von da aus zur oücrta (Existenz, Wesenheit, 
Substanz) u. zur Macht u. Natur Gottes zu 
gelangen, die jenseits der Usia hegt (ebd. 19, 
6, 35/8). All dies erinnert an die Transzendenz 
des plotinischen "Ev gegenüber der zweiten 
Hypostase. Origenes, der älter ist als Plotin, 
hat wahrscheinlich diese Lehre von dem ge¬ 
meinsamen Lehrer Ammonios Sakkas über- 
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nommen oder von Philosophen des Mittleren 
Platonismus, wie etwa Numenios oder Albi¬ 
nos; er hat sie aber in das Gesamtgefüge 
seiner Theologie integriert. Zwei unmittelbare 
Schüler des Origenes haben vom Vergleich 
des den Sohn zeugenden Vaters mit dem Her¬ 
vorgang des Wortes aus der Intelligenz Ge¬ 
brauch gemacht: Gregor der Wundertäter in 
seiner Dankesrede an Origenes (4, 39) u. 
Dionysios d. Gr. in der Widerlegung u. Apo¬ 
logie, die er Dionysius v. Rom unterbreitete 
(nach Athanas. sent. Dion. 23 [2, 63 Opitz]). 

5. Viertes u. fünftes Jh. Denselben Ver¬ 
gleich findet man bei Athanasius, Eusebius, 
Gregor v. Nazianz, Theodoret usw. (Stellen 
verzeichnet Lampe, Lex. 926). Mehrere dieser 
Themen begegnen bei Augustinus; ehe man 
sie, wie es oft geschieht, auf plotinischen Ein¬ 
fluß zurückführt, sollte man sich daran er¬ 
innern, daß sie sich schon seit Origenes, dem 
Mitschüler Plotins, in der christl. Tradition 
finden. Auf jeden Fall sind diese Lehren, wie 
das Wort Nus, eher griechischen als biblischen 
Ursprimgs. 

b. Pneuma. Auch das Wort Trveüga wird auf 
die drei Personen der trinitarischen Gottheit 
angewandt, aber mit der Einschränkung, daß 
es in besonderer Weise der dritten Person ge¬ 
hört, deren Eigenname es geworden ist (vgl. 
u. Sp. 529/43). Den Ausgangspunkt dieses 
Sprachgebrauchs bilden einige Bibelstellen. 
Vor allem Lament. 4, 20, von der Septuaginta 
folgendermaßen wiedergegeben: ,Der Atem 
(Tivsüpa) unseres Gesichts, der Gesalbte des 
Herrn, wurde gefangen in ihren Gruben, er, 
von dem wir sagten: in seinem Schatten 
werden wir leben unter den Heiden“. Hier ist 
die Rede vom König Sedekias, aber als erster 
hat Irenaeus diese Worte auf Christus bezo¬ 
gen (haer. 3, 11, 2 H.) u. danach häufig Ori¬ 
genes, der freilich den Akzent mehr auf den 
,Schatten Christi“, seine menschliche Seele, 
legt, als auf das Pneuma. Ebenso hat Origenes 
Ps. 50 (51), 12/4 gedeutet; die dort erwähnten 
drei Pneumata bezieht er auf die drei gött¬ 
lichen Personen (Pueeh). Auch 2 Cor. 3, 17a 
,Der Herr ist das Pneuma“ muß noch genannt 
werden; die gleichzeitigen Exegeten sehen 
hier wie auch in der Aussage Joh. 4, 24 (,Gott 
ist Pneuma“) bald den Sohn, bald den Vater. 

1. Bezeichnung für die göttliche Natur. Wenn 
die Väter den Begriff Pneuma auf den Vater 
oder auf den Sohn oder auch auf alle drei Per¬ 
sonen anwenden, meinen sie damit jedesmal 
die göttliche Natur. Man findet bei Lampe 


1097f eine Reihe Belegstellen aus den griech. 
Vätern aus vomizänischer Zeit; so aus der als 
zweiter Brief des Clemens bezeichneten Horni- 
lie, aus Athenagoras, Tatian, Irenaeus, Hip- 
poljd, Clemens Alex., Hcrakleides (dem Ge¬ 
sprächspartner des Origenes in dem neuge¬ 
fundenen Text aus Tura). Auch Naohnizäner 
werden genannt; so Athanasius, Georgios v. 
Laodikeia, Apollinaris, Eusebius, Gregor v. 
Nyssa, Theodoret. So wird begreiflich, daß in 
der Christologie des Apollinaris das Pneuma 
des Logos, seine götthehe Natur, an die Stelle 
des menschlichen Pneuma getreten ist, weil 
es mit dem Nus zusammengeworfen ist. 

2. Gegensatz zum stoischen Pneuma-Begri§. 
Die Bezeichnung der göttlichen Natur als 
,Pneuma‘ gab Anlaß zu Mißverständnissen. 
Man wollte auf diese Weise die Unkörperlich¬ 
keit der Gottheit zum Ausdruck bringen. In¬ 
dessen wies der Begriff für die Griechen eher 
auf Körperhaftigkeit hin. Kelsos versteht 
Joh. 4, 24 nach stoischer Weise; Origenes ent¬ 
gegnet ihm, daß, wenn das Pneuma, der Gott 
der Stoa, körperlich ist, umgekehrt der Logos 
u. sein Vater unkörperlich sind (c. Cels. 6, 
71 f). Deswegen ist Pneuma in der Anwendung 
auf Gott für Theophilos v. Antiochien (1, 3) 
ein Bild, das nur im transzendierenden Sinn 
verstanden werden darf; denn er gibt ihm die 
Bedeutimg von Atem (ävaTivoyj). Tatian (or. 
4, If) bemüht sieh, die Unterschiede deutlich 
zu machen: ,Gott ist G., aber nicht einer, der 
bloß in der Materie waltet, sondern einer, der 
die stofflichen Geister u. die Formen des 
Stoffes schafft; er ist unsichtbar u. unberühr- 
bar, u. er ist der Vater all dessen, was fühlbar 
u. sichtbar ist“. Ebenso Eusebius (Marcell. 
1, 1, 19): ,Wenn er Pneuma (Hauch) ist, ist 
klar, daß es sich um ein göttliches Pneuma 
handelt, das über jeden wahrnehmbaren u. 
zusammengesetzten Körper erhaben ist, so 
daß er auch kein sinnlich wahrnehmbares 
Wort spricht“. ,Pneuma“ soll also gerade die 
Unkörperlichkeit der göttlichen Natur aus- 
drücken, u. zwar im Gegensatz zur stoischen 
Vorstellimg u. im Gegensatz zu einem anthro- 
pomorphistisehen Verständnis der mit dem 
Wort Pneuma im Sinn von Atem angedeute¬ 
ten Wirklichkeit. 

3. Das stoische Pneuma hei den Lateinern. 
Weim hier einige Apologeten den stoischen 
Begriff des das Universum belebenden Pneu¬ 
ma beibehalten haben, so haben sie es doch 
nicht mit dem Pneuma Gottes verwechselt, 
aus dem es stammt. TertulHan ist zweifellos 
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sorgfältig bemüht, den Pantheismus der Stoa 
zu üben^dnden u. die Transzendenz Gottes zu 
unterstreichen. Wenn er freilich die göttliche 
Substanz als ,spMtus" bezeichnet, meint er 
mit dem Wort keineswegs etwas Unkörper¬ 
liches. Gott ist hier Körper, u. diese Eigen¬ 
schaft scheint Tertullian nötig, um seine 
Wirklichkeit sicherzustellen; ,Wer wollte leug¬ 
nen, daß Gott, obwohl G., doch auch Körper 
ist ? Denn der G. ist auch ein Körper, der 
seine eigene Gattung u. Gestalt aufweist. 
Wenn aber die unsichtbaren Dinge, soviel 
deren auch existieren mögen, bei Gott ihren 
eigenen Körper u. eigene Gestalt haben, die 
sie Gott allein sichtbar machen, um wieviel 
mehr wird (der Sohn), der aus seiner Substanz 
hervorgegangen ist, nicht substanzlos sein* 
(adv. Prax. 7, 8f). Wenn Gott körperlich ist, 
gilt dasselbe auch von der Seele (vgl. Verbeke 
469/85). Lactantius erklärt ebenso, Gott sei 
G., u. legt dabei eine materielle Vorstellung 
des Begriffs zugrunde (ebd.). Auch Augustin 
bezeichnet Gottes Wesen als ,spiritus‘; wenig¬ 
stens vor seiner Konversion verband er damit 
die materialistische Vorstellung der Stoa 
(conf. 7, 1). Einmal Christ geworden, nimmt 
ihn der spirituelle Begriff der griech. Patristik 
gefangen; er lernt ihn durch die lat. Väter des 
4. Jh. kennen, die sämtlich Schüler der Grie¬ 
chen u. speziell des Origenes waren. Fortan 
sind Einfachheit, Unveränderlichkeit, Un¬ 
körperlichkeit, Ewigkeit die Kennzeichen des 
,spiritus‘, der Gott ist (Verbeke 489/97). 

4. Gnostische Sekten. Bei den Valentinianern 
bezeichnet ,Pneuma‘ die Wesenheit Gottes. 
Es ist sehr schwierig, die überreichen Erkermt- 
nisse zusammenfassend wiederzugeben, die 
Orbe zu diesem Thema gewonnen hat. In ge¬ 
wissem Sinne ist der höchste Gott ,Pneuma‘, 
in einem anderen ist er über das ,Pneuma‘ er¬ 
haben. Die Äonen des Pieroma sind ,Pneuma‘, 
eine weibliche Wirklichkeit, dies im Einklang 
mit dem Geschlecht des entsprechenden Wor¬ 
tes in den semitischen Sprachen. Von diesem 
göttlichen ,Pneuma‘ nimmt die valentiniani- 
sche Achamoth etwas mit in die Welt außer¬ 
halb des Pieroma; hier haucht sie es den 
Kreaturen des Demiurgen ein (s. o. Sp. 
513f). 

IV. Heiliger Geist, Eigenname der dritten 
Person. Im folgenden geht es um den Eigen¬ 
namen der dritten Person in der Gottheit. 
Daher wird hier kurz zusammengefaßt, welche 
Fortschritte die Lehre vom Hl. G. bis ins 
4- Jh. gemacht hat. 


a. Apostolische Väter u. Apologeten. Die 
Hinweise auf den Hl. G. sind hier nicht sehr 
zahlreich, aber sie sind bedeutsam. 

1. Person. In welchem Ausmaß wird in 
dieser Periode schon an einen persönlichen G. 
gedacht, der in Parallele zum Vater u. zum 
Sohn gesetzt ist u. als dritte Person der Trini¬ 
tät angesehen wird? Das wichtigste Argu¬ 
ment zur Beantwortung dieser Frage liefern 
die trinitarischen Formeln. Man findet sie im 
Korintherbrief des Clemens Romanus (46, 6 
u. 58, 2), in der Didache (7, 1, wo Mt. 28, 19 
zum Taufthema zitiert wd), bei Ignatius im 
Epheser- u. Magnesierbrief (9,1 bzw. 13, 1/2), 
in der abschließenden Doxologie des Gebets, 
das Polykarp nach dem brieflichen*. Bericht 
über sein Martjnium gesprochen hatte (14). 
Justinus räumt in seiner ersten Apologie dem 
Sohn den zweiten Platz u. dem Hl. G. den 
dritten Platz in der Trinität ein (13, 3; der 
Subordinatianismus, den man hier hat finden 
wollen, ist nichts Besonderes: diCj,Reihenfolge 
bezieht sich nur auf die Stellung in der Trini¬ 
tät). Nach dem gleichen Autor (ebd. 61,3 u. 
13) wird die Taufe im Namen des Vaters, des 
Sohnes u. des G. gespendet. Anderswo werden 
bei Justinus die drei Personen deutlich ge¬ 
nannt u. unterschieden (ebd. 60, 5/1); zu¬ 
gleich notiert der Apologet hier eine Vor¬ 
ahnung der Dreifaltigkeit bei Platon (PsPlato 
epist. 2, 312 E; vgl. H. Leisegang; PW 20, 2 
[1950] 2527f). - Athenagoras entfaltet der 
Reihe nach die Theologie von Vater, Sohn u. 
Hl. G. (leg. 10, 1/3): der Hl. G. wird hier in 
Anlehnung an Sap. 7, 25 als Weisheit u. zu¬ 
gleich als Emanation, als (XTroppoLa des Vaters 
gesehen, die vom Vater ausgeht u. wie ein 
Sonnenstrahl zu ihm zurückkehrt (vgl. J. 
Ratzinger, Art. Emanation: o. Bd. 4,1210/28). 
Dies ist der einzige Versuch, das Hervorgehen 
des Hl. G. zu erklären, den man bei den frü¬ 
hen Kirchenvätern findet. Wie soll man aber 
die Formulierung leg. 10, 2 bei Athenagoras 
deuten: ,Da der Sohn im Vater ist u. der 
Vater im Sohn durch die Einheit u. Kraft des 
Pneumas . . .‘ ? Handelt es sich hier um ein 
Verständnis des Hl. G. oder des Pneumas als 
gemeinsame göttliche Natur ? Das Fehlen des 
Artikels vor 7rvEÜ|ia könnte diese Erklärung 
vielleicht rechtfertigen. Aber der Artikel fehlt 
auch in der Formulierung desselben Kapitels, 
die deutlich von der dritten Person spricht, u. 
oft auch vor den Worten ,Vater* u. ,Sohn*. 
Man könnte diese Phrase aber auch vom Hl. G. 
verstehen u. darin einen frappanten Hinweis 
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auf die Einheit der Trinität sehen. - Theophi¬ 
los V. Antiochien gebraucht als erster in der 
uns erhaltenen christl. Literatur den Aus¬ 
druck Tpiäc (Autol. 2, 15, 23 D): .Die drei er¬ 
sten Schöpfungstage , . . sind Bilder der Trias, 
(nämlich) des Vaters u. seines Logos u. seiner 
Weisheit“. Wie für Irenaeus bezeichnet auch 
für Theophilos ,Weisheit‘ den Hl. G., während 
sie für viele andere Väter ein Name des Sohnes 
ist. Es gibt freilich bei den frühen Kirchen¬ 
vätern Stellen, die ,Sohn‘ u. ,G.‘ zu ver¬ 
mengen scheinen. Dies Problem könnte man 
schon gegenüber Justinus (apol. 1, 33, 6) auf¬ 
werfen, aber seine oben angeführten Äuße¬ 
rungen sprechen sich klar darüber aus, daß 
die zweite u. die dritte Person verschieden 
sind. Ebenso scheint Theophilos manchmal 
Logos u. Weisheit zu vermengen (Autol. 2, 
10, 14) u. anderswo wieder zu trennen; aber 
der oben angeführte Text spricht deutlich im 
letzteren Sinn. Das gleiche Problem stellt sich 
im Hirten des Hermas sim. 5, 5, 2. 6, 5f u. 
9, 1, 1. Die fälschlich Clemens v. Rom zuge¬ 
schriebene u. als 2. Brief bezeichnete Homilie 
scheint 14, 3/5 ebenso den Hl. G. u. das 
,Pneuma‘, das bei ihm die göttliche Natur 
Christi bezeichnet, zu vermengen. 

2. Rolle in, der Hl. Schrift. Der Hl. G. wird 
häufig durch die Autoren dieser Periode als 
Inspirator der Bibel hingestellt. So durch 
Clemens v. Rom (8, 1; 13, 1; 45, 2): wenn der 
Sohn auch Urheber der Hl. Schrift ist, so 
spricht er doch durch den Hl. G. als Werk¬ 
zeug (22, 1). Bei Justin begegnen häufig Hin¬ 
weise auf den prophetischen G. in einem Kon¬ 
text, der ihn nicht vom Hl. G. zu unterschei¬ 
den scheint (zB. apol. 1, 6, 2). Das Gleiche 
gilt von Athenagoras (leg. 10). Theophilos 
schreibt die Rolle des Inspirators der Pro¬ 
pheten dem Logos u. dem G. zu, ohne zwi¬ 
schen beiden zu unterscheiden (Autol. 2, 10). 
Gleiches gilt von Tatian (or. 13). 

3. Rolle in Kirche u. Seele. Seine inspira¬ 
torische Wirksamkeit setzt der Hl. G. in der 
Kirche fort. Die korinthische Kirche hatte 
nach Clemens Rom. eine volle Ergießung des 
Hl. G. erfahren (1 Clem. 2, 2). Dieser hat den 
Aposteln die Kraft zur Erfüllung ihrer Mis¬ 
sion verliehen (ebd. 42, 2). Er ist aueh der 
Inspirator der Worte, die Clemens im Namen 
der römischen Kirche an die korinthische 
richtet (ebd. 63, 2). Er ist der ,G. der Gnade“ 
(ebd. 46, 6); er ist identisch mit der heilig¬ 
machenden Gnade, die Gott den Christen ver¬ 
liehen hat. Naeh der Didache (4, 10) bereitet 


er sie darauf vor, den göttlichen Ruf zu 
empfangen. Nach PsBarnabas (1, 3) gießt 
Gott ihn über sie aus. Die Einheit der Kirche 
vollendet sich nach Ign. Magn. 13, If durch 
ihre Einheit mit den drei göttlichen Personen, 
die einzeln genannt werden. Durch seinen 
Hl. G. stärkt Jesus die Gemeinde in ihrer 
Festigkeit (Philad. praescr.). Auch für Her¬ 
mas ist es der Hl, G., der in diesem Zusam¬ 
menhang nicht klar vom Sohn unterschieden 
wird, der Offenbarimgen, Inspirationen, Stär¬ 
kungen verteilt (sim. 9,1, If). Er verleiht die 
Gabe der Prophetie, der wahren Prophetie, 
von der die Tugenden des Propheten zeugen 
(mand. 11). Denn der G. ist dort, wo die 
Tugenden sind; die Laster als Werk eines 
schlechten G. vertreiben den Hl. G. (ebd. 5). 
Eine seiner Früchte ist die Freude (ebd. 10, 

з, 2. 4). Justinus schließlich wendet auf den 
Hl. G. die Worte bei Jes. 13, 1/3 (LXX) an u. 
liefert damit eine erste u. bescheidene Skizze 
der Lehre von den sieben Gaben des 6. 
(dial. 87). 

h. Gnostische Sekten. In der valentiniani- 
schen Gnosis bezeichnet man generell mit 
.Pneuma“ die göttliche Natur. Aber daneben 
gibt es hier auch einen Äon mit dem Namen 
,H1. Geist“; doch ist dies Wort entsprechend 
dem semitischen Sprachgebrauch Femininum. 
Der maskuline Partner dieses Äons ist Chri¬ 
stus, den der Movoyevy]? mit ’AXYjüsia geboren 
hat (Iren. haer. 1, 1, 4 H.). Aber den Namen 
Hl. G. hat hier auch Achamoth, der weibliche 
Äon, erhalten; sie ist von Sophia oder Enthy- 
mesis hervorgebracht u. aus dem Pieroma ge¬ 
stürzt worden (ebd. 1, 1, 7 H.). Auf die Nen¬ 
nung der Varianten der eben angeführten 
Themen in den anderen Sekten soll hier ver¬ 
zichtet werden (s. Orbe). 

c. Irenaeus. 1. Person. An trinitarischen 
Formeln ist Irenaeus überreich; erwähnt sei 
nur haer. 1, 2 H. Diese Formeln bestätigen, 
daß der Hl. G. ebenso Person ist wie der Vater 

и. der Sohn. Mehrere Male werden der Sohn 
u. der Hl. G. ,Hände des Vaters“ genannt, 
zB. ebd. 4 praef. 3 H.; der Hl. G. muß daher 
eine Person sein wie der Sohn. Irenaeus legt 
ihm den Namen Weisheit bei u. behauptet, 
gestützt auf Prov. 8, 27/32, seine Ewigkeit 
(haer. 4, 34, 3 H.). Über den Ursprung spricht 
Irenaeus nicht ausdrücklich; er bezeichnet 
ihn rdemals als erzeugt. Er nennt ihn aber 
,G. Gottes“ u. geschenkt durch den Vater u. 
den Sohn (ebd. 5, 18, 1 H.). 

2. Rolle in Schöpfung u. Hl. Schrift. Der 
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Hl. G. hat mit dem Sohn an der Schöpfung 
teügenommen; sie sind dabei die ,Hände“ des 
Vaters gewesen (vgl. haer. 4 praef. 3 H.; 
weitere Stellen bei Harvey 2, 535 Reg. s. v. 
Hands). Diese beiden sind auch die Inspira¬ 
toren der Hl. Schrift u. der Prophetie, ohne 
daß ihre beiderseitige Rolle genauer bezeich¬ 
net wäre (haer. 4, 21, 1 H. u.ö.). Der Hl. G. 
ist der .Finger“ Gottes, der für Moses den 
Dekalog auf die Steintafeln geschrieben hat 
(demonstr, 26 [PO 12, 679]); er ist der In¬ 
spirator der Propheten des Alten Bundes 
(haer. 4, 34, 8 H.) u. der Weisheitsbücher 
(ebd. 4, 34, 3 H.). Er hat den Aposteln die 
Ankimft der Fülle der Zeiten offenbart (ebd. 
3, 25, 2 H.). 

3. Hl. Geist u. menschgewordener Logos. Der 
G. ist im Augenblick der Taufe auf Jesus 
herabgestiegen, um seine Menschheit zu heili¬ 
gen u. durch sie die unsrige (haer. 3, 18, 1 H.), 
so wie Jesaja 11, 1 u. 61, 1 vorhergesagt. Auf 
diese Weise hat der Vater Jesus gesalbt (haer. 
3, 10 H. U.Ö.). Der Hl. G. hatte außerdem 
durch die Propheten die Ankunft Christi u. 
seine jungfräuliche Empfängnis angekündigt 
(ebd. 1, 2 H. u.ö.); dieses Wunder hatte er 
auch selbst bewerkstelligt (demonstr. 40 [PO 
12, 689] U.Ö., bes. haer. 5, 1, 3). 

4. LIl. Geist u. Kirche. Das von den Pro¬ 
pheten u. Jesus vollendete Werk erfahrt seine 
Fortsetzung in der Kirche. Der Hl. G. .ver¬ 
jüngt“ fortgesetzt das im Gefäß der Kirche 
niedergelegte Glaubensdepositum. ,Da, wo 
die Kirche ist, da ist der G. Gottes; da wo der 

G. Gottes ist, da ist die Kirche u. alle Gnade, 
der G. aber ist die Wahrheit“ (haer. 3, 38, 1 

H. ). Seine Funktion besteht nicht nm- in der 
Unterweisung; er ist vor allem derjenige, der 
die Heiligung besorgt. Ohne ihn können wir 
nicht gerettet werden (ebd. 5, 9, 3 H.). Durch 
Christus mitgeteilt, ist er das .Angeld der 
Unsterblichkeit, die Festigung unseres Glau¬ 
bens u. die Leiter für unseren Aufstieg zu 
Gott“ (ebd. 3, 38,1 H.). Irenaeus betont nach¬ 
drücklich u. häufig die Rolle des Hl. G. als 
Urheber unserer Heiligung, Er ist es, der 
lebendig macht (ebd. 5, 9, 1 H. u.ö.). Er ist 
die Quelle der Charismen (ebd. 4, 34, 5; 
5, 6, 1 H. U.Ö.), er bringt die Annahme an 
Kindesstatt u. muß den ganzen Menschen 
durchdringen, um auf diese Weise das Prinzip 
eines wiedergeborenen Lebens zu sein (ebd. 
5, 12, 2 H.; demonstr. 41 f [PO 12, 690]). In 
uns wohnend, um uns das göttliche Leben 
üützuteilen, wirkt er ebenso gut auf unseren 


Körper wie auf die Seele (haer. 5, 8, 1 

H.). 

5. Appropriationen. Irenaeus versucht 
manchmal, die Aktivitäten der trinitarischen 
Personen zu differenzieren. So bei der Schil¬ 
derung des Wirkens Gottes am Menschen: 
.Spiritu quidem operante, Filio vero admini- 
strante, Patre vero conprobante“ (haer. 4, 
34, 6 H.). Oder bei der Schilderung der Er¬ 
schaffung des Menschen nach dem Bilde 
Gottes: ,Patre quidem bene sentiente et 
iubente, Filio vero ministrante et formante, 
Spiritu vero nutriente et augente“ (ebd. 4, 63, 
2 H.). Vom Vater geht in Richtung auf den 
Menschen u. vom Menschen in Richtung auf 
den Vater eine Bewegung durch die beiden 
anderen Personen aus: der Vater entsendet 
den Sohn, der in seiner Menschheit den Hl. G. 
wie einen Tau empfangen hat u. ihn seiner 
Kirche verleiht (ebd. 3, 18, 1 H.). Der Hl. G. 
hinwiederum bereitet den Menschen darauf 
vor, sich dem Sohn Gottes anzupassen, der 
Sohn führt ihn zum Vater u. der Vater teilt 
ihm die Unverweslichkeit mit u. das ewige 
Leben (4, 34, 5; 5, 26, 2 H.; demonstr. 7 
[PO 12, 664]). - Diese knappe Skizze liefert 
uns die vollständigste Theologie des Hl. G., 
die man bis zu diesem Zeitpunkt bei den 
Vätern findet; die wesentlichen Punkte keh¬ 
ren bei den späteren Vätern wieder. 

d. Zweites u. drittes Jh. Was die Funktionen 
des Hl. G. angeht, so ist das, was die Väter 
dieser Zeit sagen, im Keim schon in der Lehre 
des Irenaeus enthalten. Die Eigenpersönlich¬ 
keit des Hl. G. u. die Zugehörigkeit zur Trini¬ 
tät seheinen keine Schwierigkeiten zu ma¬ 
chen, abgesehen von einem Text bei Hippolyt 
(Noet. 14), den andere Stellen derselben 
Schrift erklären (s. Bardenhewer 2®, 606). Das 
Problem des .Hervorgangs“ des Hl. G. hat die 
Väter des 3. Jh. nicht sonderlich stark be¬ 
schäftigt: Tertullian u. Origenes sehen zwar 
im Hl. G. eine Person in der Trinität, sind 
aber im übrigen viel stärker mit der .generatio“ 
des Sohnes befaßt. Moingt widmet dem 
Thema der .Processio“ des Hl. G. bei Ter¬ 
tullian einige Seiten (3, 1062/9), stellt aber 
nur fest, was Tertullian über den Hl. G. hätte 
denken müssen, von dem er aber .kein Wort 
sagt“. Die Formulierung .Spiritum non aliunde 
puto quam a Patre per Filium“ (adv. Prax. 
4, 1) bezieht sich nicht auf den ewigen Her¬ 
vorgang, sondern auf sein .heilsökonomisches“ 
Erscheinen: der aus dem Vater hervorgehende 
Hl. G. ist durch den Sohn zu den Menschen 
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entsandt worden. Ist Tertullian Subordina- 
tianer, wenn er den Hl. G. ,portio aliqua 
totins“ nennt (ebd. 26, 6) u. sich analog auch 
über den Sohn äußert ? Die Darlegungen von 
Moingt (3, 932/1015) über die Gleichwesent¬ 
lichkeit (consubstantialitas) u. die Hervor¬ 
bringungen (prolationes) bei Tertullian zwin¬ 
gen, diese Beurteilung zu mildem. Tertullian 
gelingt es nicht, sich von einer körperlichen 
Vorstellung der Gottheit freizumachen; er 
stellt sich die ,generatio‘ oder die ,processio‘ 
des Hl. G. nach dem Schema der ,prolatio‘ 
oder ,probole‘ vor, das die Valentinianer 
liebten u. das Origenes später wegen des darin 
enthaltenen Materialismus verwarf: die gött¬ 
liche generatio ist nach dem Muster der 
menschlichen oder tierischen Geburt gedacht, 
bei der das hervorgebrachte Wesen außerhalb 
des hervorbringenden existiert, während doch 
in der Trinität die zweite u. dritte Person 
innerhalb der ersten verbleiben. - Man kann 
nicht von Tertullian sprechen, ohne an den 
Montanismus zu denken, dem er in der zwei¬ 
ten Hälfte seiner literarischen Laufbahn an¬ 
gehörte. Hier spielt der Hl. G., der Paraklet, 
eine große Rolle als Inspirator der Prophetie: 
die prophetische Inspiration ist eine Ekstase, 
die dem betroffenen Menschen das Bewußt¬ 
sein nimmt. Aber es sieht nicht so aus, als 
hätten die Montanisten eine andere Vorstellung 
vom Hl. G. gehabt als die Mitglieder der Groß¬ 
kirche, die sie doch mit dem Schimpfnamen 
,Psychiker‘ belegten. Zeugen für all dies sind 
die montanistischen Schriften Tertullians. 

e. Origenes u. seine Schule. 1. De 'principiis. 
Im Vorwort legt Origenes die Punkte dar, die 
als Elemente der Glaubensregel der damaligen 
Zeit klar waren: der Hl. G. teilt mit dem Vater 
u. dem Sohn ,Ehre u. Würde*. Aber die Hl. 
Schrift sagt nichts darüber, ob er ,natus aut 
iimatus* ist u. ob man ihn als ,Gottes Sohn* 
betrachten muß; er hat die Propheten u. die 
Apostel inspiriert; es gibt nur einen einzigen 
Hl. G., der beide Testamente inspiriert hat 
(princ. 1 praef. 4). Was Rufinus mit ,natus aut 
innatus* übersetzt hat, übersetzte Hierony¬ 
mus mit ,factus aut infectus*, um zu zeigen, 
daß Origenes aus dem Hl. G., wie anderswo 
aus dem Logos, eine Kreatur gemacht hatte. 
Aber Hieronymus hat hier einen schweren 
Fehler begangen, indem er den wahrschein¬ 
lich von Origenes gebrauchten Ausdrücken 
yev/jTO; u. äysvTjTo; vorweg den von den 
Postnizänern ihnen beigelegten Sinn gab; 
diese verstanden infolge der arianischen Krise 


ysMvtYzäc, als ,geboren‘ u. ysvTjTo; als ,geschaf- 
fen*. Die Lehre des Origenes über den Hl. G. 
als Ganzes bezeugt aber, daß er ihn zur unge- 
schalfenen Trinität rechnete, nicht zu den 
Kreaturen. Zwei Kapitel des gleichen ersten 
Buches (1, 3 u. 2, 7) gelten dem Hl. G. Im 
ersten stellt Origenes verschiedene Schrift- 
texte zusammen, die von ihm handeln, u. 
unterstreicht dann die Rolle des Hl. G. in der 
Erkenntnis u. in der Offenbarung. Der Hl. G. 
erkennt seit aller Ewigkeit, weil er seit aller 
Ewigkeit existiert. Ein Passus, der viele Dis¬ 
kussionen ausgelöst hat (ebd. 1, 3, 5), schreibt 
dem Vater die Gabe des Seins, dem Sohn die 
Gabe der Vernunft, dem Hl, G. die Gabe der 
Heiligkeit zu. Hieronymus u. Justinian haben 
in diesem Versuch einer Appropriation Sub¬ 
ordination gesehen, weil Origenes hier dem 
Hl. G. einen geringeren Tätigkeitsbereich zu¬ 
schreibe, als den beiden anderen Personen. 
Diese Auslegung, gegen die Origenes selbst 
ein wenig später Einspruch erhebt (ebd. 1, 
3, 7), ist nicht zwingend; sie könnte sogar im 
entgegengesetzten Sinn geltend gemacht wer¬ 
den, weil doch die dem Hl. G. zugeschriebene 
Funktion die höchste ist. Aber Origenes ver¬ 
leiht oft (zB. noch im gleichen Kapitel 1, 3, 6) 
dem Dasein u. der Vernunft einen übernatür¬ 
lichen Sinn, der beide mit der Heiligkeit 
identifiziert. Auf jeden Fall läßt der Appro¬ 
priationsversuch die Einheit des Wirkens un¬ 
angetastet (ebd. 1, 3, 7). Das 2. Kapitel 
(ebd. 1, 2, 7) betont gegenüber Gnostikern u. 
Markioniten die Einheit der beiden, dmeh 
den gleichen G. inspirierten Testamente u. 
seine Rolle bei der Erfassung der Mysterien. 
Man findet dort auch folgende bemerkens¬ 
werte Ausdrucksweise: im Hl. G. ist omnis 
natma donorum (ebd. 2, 7, 3). Diese Phrase 
wird durch den Johannes-Kommentar des 
Origenes (2, 10 [6]) verständlich: der Hl. G. 
liefert den ,Stoff (öXy]) der Charismen, die von 
Gott kommen*; die Charismen haben vom 
Vater ihre Kraft, werden durch den Sohn aus¬ 
geteilt u. fließen ihrer Substanz nach mit dem 
Hl. G. zusammen: die Gnaden Gottes sind 
sogar die Substanz des Hl. G. Das Wirken 
des Vaters wird oft durch die Präpositionen 
EJt u. OTTO gekennzeichnet; sie weisen auf Ur¬ 
sprung u. wirkende Ursache hin; die Tätigkeit 
des Sohnes wird durch Sia mit dem Genitiv 
angedeutet, wodurch die causa instrumentalis 
ausgedrückt ist; die Mitwirkung des Hl. G. 
wird durch Iv angezeigt, da er gleichsam die 
geistige Sphäre ist. 
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2. Johanneskommentar. Der soeben zitierte 
Passus stellt die tiefste Überlegung dar, die 
Origenes dem Ausgang des Hl. G. gewidmet 
hat. Er erklärt Job. 1, 3: alles ist durch das 
Wort hervorgcbracht worden (eyevs-ro). Der 
Ausdruck wird von ysvvaw nicht 

unterschieden, er kann daher sowohl von den 
iimerhalb der Trinität sich abspielenden Her¬ 
vorbringungen ausgesagt werden wie von der 
Schöpfung. Das Gleiche gilt von ; dies 

Wort hat nicht den genauen Sinn von .Schaf¬ 
fen“, das durch tioisTv ausgedrückt wird. 
Daher kann Origenes fragen, ob man mit dem 
Hl. G. in dem Zusammenhang, der durch das 
Instrument des ,Wortes‘ hervorgerufen wor¬ 
den ist, rechnen muß. Er gibt eine bejahende 
Antwort; deim im anderen Fall müßte man 
sagen, daß der Hl. G. ,äyEvv7)To;‘ sei; der Ge¬ 
brauch dieses Ausdrucks mit den zwei v be¬ 
leuchtet die Verwirrung, auf die oben hinge¬ 
wiesen wurde. Origenes weist sodann die Mei¬ 
nung ab, die dem Hl. G. eine eigene Persön¬ 
lichkeit (oÜCTta LSla) neben der von Vater u. 
Sohn abspricht; das taten damals die Moda- 
üsten, die nur eine einzige göttliche Person 
zuließen, die sich in drei verschiedenen ,Modi‘ 
betätigte. Er fährt fort: ,Wir, die wir über¬ 
zeugt sind, daß es drei subsistierende Wirk¬ 
lichkeiten (ÜTcoCTTaCTEi?, äquivalent mit ovaia. 
[8£a) gibt, nämlich den Vater, den Sohn u. 
den Hl. G., u. die wir glauben, daß nichts 
anderes außer dem Vater ursprungslos ist 
(äy£vv7)TO(;), wir halten es für frommer u. 
wahrer, wenn wir sagen, daß, wenn alles durch 
das ‘Wort’ hervorgebracht worden ist, der 
Hl. G. mehr Würde besitzt als alles andere, u. 
daß er höheren Ranges ist als alles, was vom 
Vater durch den Logos ins Dasein gerufen 
worden ist. Hierin besteht vielleicht der 
Grund, weshalb nicht auch er den Namen 
‘Sohn Gottes’ trägt; denn nur der einzige Sohn 
ist von Anfang an Sohn von Natur, u. es 
scheint, daß der Hl. G. seinen Vermittler 
nötig hat, um für sich zu subsistieren 
(i7t6ffTa(Ti?) u. nicht bloß um zu existieren, 
sondern außerdem auch, um weise zu sein, 
klug, gerecht u. alles das, was man von ihm 
annehmen muß, daß er es besitzt, da er ja an 
den Eigenschaften (enlvoiai) Christi teil hat, 
die wir aufgezählt haben.' Der Hl. G. ist also 
nicht Sohn. Er geht vom Vater aus durch den 
Solln: dieser Ausgang verleiht ihm offenbar 
die Existenz u. alle Eigenschaften, die er be¬ 
sitzt; es handelt sich hier nicht bloß, wie bei 
Tertullian, um die Offenbarung gegenüber 


den Menschen. Er hat also vom Sohn seine 
Existenz als Person, u. er hat teil an den 
Eigenschaften, den ETrtvotoci, der zweiten Per¬ 
son. Und doch, wie wh in De principüs ge¬ 
lesen haben, erkennt u. existiert der Hl. G. 
seit aller Ewigkeit. 

3. Subordinatianismus. Wenn man in dem 
eben angefülirten Text Subordinatianismus 
sehen will, so ist Origenes, vom heutigen 
Standpunkt aus gesehen, noch ganz orthodox, 
denn seine Darlegungen beziehen sich ja nur 
auf die Hierarchie des Ursprungs. Die Stelle 
aus princ. 1,3, 5 ist, wie wir sahen, weit davon 
entfernt, so klar zu sein, wie Hieronymus 
meinte. Ein anderer Passus ist schivierigcr (in 
Joh. comm. 13, 25): ,Wir sagen, daß der Er¬ 
löser u. der Hl. G. allen Geschöpfen unver¬ 
gleichlich überlegen sind in einer gänzlich 
transzendenten Weise. Aber der Vater seiner¬ 
seits ist dem Sohn u. dem Hl. G. ebenso über¬ 
legen u. sogar noch in erhöhtem Maße, wie 
sie den anderen Lebewesen u. nicht bloß den 
zufällig existierenden überlegen sind.“ Ori¬ 
genes tritt hier denen entgegen, die die dem 
Sohn erwiesene Ehre übertreiben u. dabei 
Joh. 14, 28 ignorieren: .Der Vater ist größer 
als ich“; diese Äußerimg bezieht Origenes auf 
den Logos, nicht auf den Gottmenschen. Es 
handelt sieh hier im Grunde um Herrlichkeit 
(So^a), aber offensichtlich nicht um Macht: 
wenn der Vater die beiden anderen Personen 
an Herrlichkeit übertrifft, so liegt das daran, 
daß er eben der Vater ist, der Ursprung. Ori¬ 
genes sieht seinen Standpunkt gerechtfertigt 
durch Joh. 14, 28. Dieser Passus ist zweifellos 
anfechtbar vom Standpunkt der späteren 
Orthodoxie, doch ist er anderer Natur als der 
Subordinatianismus der Arianer. Auf die 
Funktionen des Hl. G., über die sich Origenes 
ausführlich in seinem Kommentar zum 
Römerbrief äußert, soll nicht eingegangen 
werden; doch sei hingewiesen auf die zahl¬ 
reichen Ausführrmgen des Alexandriners, in 
denen er Jes. 11,1/3 nach dem LXX-Text auf 
den Hl. G. anwendet; hier hat Origenes ein¬ 
gehender als Justinus die Lehre von den sieben 
Gaben des Hl. G. eingeleitet. 

4. Hl. Geist u. Weltseele. Was Origenes vom 
Vater u. Sohn sagt, erinnert häufig an die 
göttliche Trias des späten Platonismus; be¬ 
kanntlich hängt er in diesem Punkt eng mit 
dem Mittelplatonismus u. dem beginnenden 
Neuplatonismus zusammen. Aber es ist 
schwierig, den Hl. G. mit der dritten H 3 ^o- 
stase der platonischen Trias, der Weltseele, 
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gleichzusetzen; man könnte nur die Aktion 
des einen u. des anderen im Universum zur 
Geltung bringen. Aber sagt Origenes nicht 
(princ. 1, 3, 1), daß die Griechen zwar eine 
gewisse Vorstellung vom Sohn gehabt haben, 
aber nicht die geringste vom Hl. G., der nur 
durch die OiFenbarung bekannt geworden 
sei? Die von Origenes aufgestellte Parallele 
der Weltseele, die alle individuellen Seelen 
umschließt, wäre vielmehr in der mensch¬ 
lichen Seele Christi, des Bräutigams der 
Kirche, also der Gesamtheit der Seelen (die 
Engel einbegriffen) zu suchen, in der Prä¬ 
existenz, im Alten Testament, der Inkarna¬ 
tion u. der endzeitlichen HerrUchkeit. Aber 
im Unterschied zu dem, was den gemäßigten 
Origenisten Palästinas des 6. Jh., den ,Pro- 
toktisten“, mit dem Zunamen ,Tetraditen‘ 
vorgeworfen wurde (man beschuldigte sie, die 
Trinität durch Einbeziehung der Seele Christi 
in eine Tetrade zu verwandeln), hat Origenes, 
entgegen gewissen Anzeichen, niemals der 
Seele Christi eine selbständige, vom Logos 
verschiedene Personalität zugeschrieben; sie 
gehört zur Trinität durch ihre Zugehörigkeit 
zur zweiten Person, die ihr auch die ,Form 
Gottes“ (Phil. 2, 6 nach der Auslegung des 
Origenes) verliehen hat. 

5. Gregor der Wundertäter. Das Glaubens¬ 
bekenntnis, das der bevorzugte Schüler des 
Origenes zusammengestellt hat, ein kurzes 
trinitarisches Credo, das uns Gregor v. Nyssa 
in seiner Biographie des Thaumaturgos über¬ 
liefert hat, faßt kurz zusammen, wie die Lehre 
vom Hl. G. in der 2. Hälfte des 3. Jh. aussah: 
,Er hat von Gott seine Substanz; er ist durch 
Vermittlung des Sohnes erschienen, u. zwar 
offensichtlich für die Menschen; er ist Abbild 
des Sohnes, vollkommenes Abbild des Voll¬ 
kommenen. Er ist das Leben, das das Leben 
der Lebendigen verursacht. Er ist die heilige 
Quelle, Heiligkeit, Reigenführer der Heilig¬ 
keit. In ihm offenbart sich Gott der Vater, der 
über allem ist u. in allem, u. Gott der Sohn, 
der alles durchdringt. Vollendete Trinität 
durch die HenJichkeit, die Ewigkeit u. die 
Herrschaft, ohne eine Teilung oder Entfrem¬ 
dung zu erfahren. In der Trinität gibt es 
nichts Geschaffenes (xticttov), nichts Knech¬ 
tisches (SoüXov), nichts ist in sie eingeführt 
worden, das vorher noch nicht da war u. spä¬ 
ter in sie eindrang. Niemals hat der Sohn 
den Vater verlassen noch der Hl. G. den Sohn. 
Aber sie (die Trinität) ist ohne Wechsel u. 
Änderung, allezeit die gleiche Dreieinigkeit“. 


Die Vermittlung des Sohnes ist nicht, wie 
bei Origenes, für den ewigen Ausgang des 6. 
hervorgehoben; sie ist, wie bei Tertullian, nur 
für die Offenbarung bei den Menschen aufge- 
boten. Origenes nennt niemals den Hl. G. 
Abbild des Logos u. verwendet die Bezeich¬ 
nung ,Leben“ nur für den letzteren. Gregor 
unterdrückt mit Hilfe deutlicherer Formeln 
gewisse Unklarheiten seines Lehrers; er will 
den Ausdruck xticttÖi; für die Trinität nicht 
verwenden, den Origenes ebensowenig ver- 
schmähte wie nach ihm Papst Dionysius, 
der Gegner Dionysios’ d. Gr., in der ,Sache 
der beiden Dionyse“ nach Athanasius’ Bericht 
(decr. Nicaen. 26, 4/7 [2, 22f Opitz]). Für Ori¬ 
genes u. den Papst, die sich auf Prov. 8, 22 u. 
Col. 1, 15 stützten, hatte nicht den 

präzisen Sinn von ,erschaffen‘. Gregor lehnte 
die Verwendung von SoüXo; ab, während Ori¬ 
genes häufig den Sohn als ,minister“ des 
Vaters bezeichnete. In den anderen Punkten 
ist er mit der Lehre seines Meisters einver¬ 
standen. 

6. Dionysios d. Gr. Er steht auf dem anderen 
Flügel des ursprünglichen Origenismus. In 
seinem Brief an den Philosophen Maximus 
(ep. 1, 9, 2) formuliert Basilius v. Cäsarea 
Vorbehalte gegenüber den extremen Äuße¬ 
rungen, zu denen die Polemik gegen die Sabel- 
lianer Dionysios verleitet hatte: ,Über den 
Hl. G. hat er Worte gesprochen, die sehr 
wenig zum Hl. G. passen: er trennt ihn von 
der angebeteten Gottheit u. rechnet ihn zur 
knechtischen, geschaffenen Natur (xtiot/])“. 
Aus der Schrift, die Dionysios v. Alexandrien 
zu seiner Rechtfertigung an Papst Dionysius 
gerichtet hat, zitiert Basilius in seiner Schrift 
,De Spiritu sancto“ (29, 72) drei unanfecht¬ 
bare Passagen zur Frage der Stellung des 
Hl. G. in der Trinität. Die Anklagen, die die 
Gegner des alexandrinischen Bischofs vor 
seinem röm. Namensvetter gegen ihn erhoben 
hatten (s. oben), betrafen nach Athana¬ 
sius (sent. Dion.: 2, 46/67 Opitz) nur den 
Sohn, mußten aber a fortiori auch gegen den 
Hl. G. Zurückschlagen. 

/. Viertes Jh. 1. Pneumatomachoi. Die 
Lehren, welche die Gegner dem Dionysios zu- 
schrieben, leben ebenso wie der alte Adop- 
tianianus mit einer ganz anderen Kraft in der 
arianischen Häresie auf, welche die folgenden 
Jahrhunderte beherrscht; aus diesen Aus¬ 
einandersetzungen erwächst schließlich eine 
Klärung der Lehre vom Logos u., im Zu¬ 
sammenhang damit, auch der Lehre vom 
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Hl- Gl- Seitentrieb des Arianismus greift 
direkt die Gottheit des Hl. G. an, die pneuma- 
tomachische oder makedonianische Häresie, 
benannt nach Makedonios, Bischof v. Kpel. 
Ein Teil seiner Airhänger anerkannte, daß 
,consubstantialis‘ nur für den Sohn, aber nicht 
für den Hl. G. gelte; ein anderer Teil stritt 
dieses Attribut beiden göttlichen Personen 
ab. Mit Eustathios v. Sebaste hatten, wie 
Sokrates berichtet (h. e. 2,45), die Pneumato- 
machen ebensosehr Bedenken, dem Hl. G. 
die Bezeichnung Gott wie Kreatur beizulegen. 
Sie wollen auf keinen Fall mehr von ihm aus- 
sagen, als was die Hl. Schrift über ihn sagt; 
ihre Schriftexegese ist rein buchstabengemäß 
u. arbeitet die Schwierigkeiten heraus, die 
diesen Texten anhaftet. Der G. ist nicht Gott 
u. daher nicht anzubeten; er ist aber auch 
nicht eine Kreatur wie alle anderen; denn die 
Makedonianer können nicht leugnen, daß er 
zu den Personen der Trinität gerechnet wird. 
Er nimmt also zwischen Gott u. Kreatur 
einen mittleren Platz ein, der freilich nicht 
weiter präzisiert wird. Die Pneumatomachoi 
wurden iJ. 381 durch den 1. Kanon des 1. öku¬ 
menischen Konzils von Kpel verurteilt; das 
Symbolum dieses Konzils erklärt, der Hl. G. 
sei Herr u. Lebendigmacher, gehe vom Vater 
aus u. werde angebetet u. verherrlicht mit 
Vater u. Sohn u. er habe durch die Propheten 
gesprochen. 

2. Antimakedonianische Polemik. Diese ver¬ 
anlaßt mehrere Traktate, welche die Theolo¬ 
gie des Hl. G. in systematischer Form u. mit 
Hilfe verschiedenartiger Argumente vortra¬ 
gen : die Briefe des Athanasius an Serapion, die 
Dialoge des PsAthanasius gegen die Makedo- 
nianer, die Katechesen 16 u. 17 des Kyrillos v. 
Jerusalem, die von Basilius, Gregor v. Nyssa 
u. Didymos dem Blinden verfaßten Traktate 
u. der siebte Dialog über die Trinität von Ky¬ 
rillos V. Alexandrien. Athanasius bekämpft 
in seinen Briefen an Serapion eine Sekte, die 
er wegen ihrer ,tropischen‘ Auslegung der 
Hl. Schrift Tropiker nennt u. die ebenfalls aus 
dem Arianismus hervorgegangen sein muß 
(vielleicht ist diese Sekte mit der der Pneu¬ 
matomachen identisch); hier zeigt Athanasius 
die Gottheit des Hl. G. auf anhand von 
Schriftstellen u. darauf auf bauenden Beweis- 
gangen sowie durch Berufung auf dessen 
Heiligmachungsfunktion u. auf die Tradition. 
Basilius v. Cäsarea greift den Arianer Euno- 
mios u. die Pneumatomachen an. Mit Argu¬ 
menten aller Art beweist er die Konsubstantia- 


lität des Hl. G. mit den beiden anderen gött¬ 
lichen Personen u. seine volle göttliche Natur; 
dabei unterscheidet er zwischen oüala, Sub¬ 
stanz, die allen Personen gemeinsam ist, 
ÖTtoavaai?, Subsistenz, die jede für sich besitzt, 
900 '.!;, Natur, die alle drei haben, u. 
Reihenfolge, die sie voneinander trennt. Die 
Gottheit u. Persönlichkeit des Hl. G. finden 
hier ihre begriffliche Klärrmg. Bezüglich der 
Mittlerrolle des Sohnes beim Hervorgang des 
Hl. G., die Origenes lehrt, ein Problem, das 
später zwischen Abendländern u. Orientalen 
so heftig umstritten ist, sind viele Texte von 
Vätern des 4. Jh. von den einen im positiven, 
von den anderen im negativen Sinn aufge- 
boten worden. Diese Diskussion kurz zu¬ 
sammenzufassen ist schwierig (s. Palmieri 
762/819); denn dabei spielen Passagen eine 
Rolle, die oft nicht eindeutig den Hervorgang 
des Hl. G. durch den Sohn vertreten, sondern 
diesen nur zu implizieren scheinen, indem sie 
den Nachdruck sei es auf die Entsendung des 
Hl. G. durch den Sohn an die Menschen legen, 
sei es auf die Beziehungen zwischen der 
zweiten u. dritten Person, sei es auf die Tat¬ 
sache, daß der Hl. G. ebenso auf den Sohn wie 
den Vater bezogen ist. 

3. Messalianer oder Euchiten. Nach dieser in 
den Reihen von Charismatikern entstandenen 
Sekte offenbart sich die Trinität in sinnlicher 
Weise dem Mystiker, der die Apatheia er¬ 
reicht hat: Gott ist den Sinnen zugänglich. 
Aber die Trinität wird von ihnen in mehr oder 
weniger modalistischer oder sabellianischer 
Weise verstanden: die drei Personen machen 
nur noch eine aus, indem sie sich mit dem 
Hl. G. identifizieren. Der Hl. G. tritt nun 
fühlbar in die Seele ein, wenn diese sich von 
der Anwesenheit des Teufels befreit hat; denn 
nach dem Gesetz, das man schon bei Hermas 
antrifft, können die zwei Geister nicht bei- 
einandei wohnen, 

g. Zusammenfassung. Im 4. Jh. erreicht die 
Theologie des Hl. G. ihre ganze Fülle. Das 
Zeitalter der Entdeckungen ist vorüber. Die 
großen Lehrer dieser Zeit können nur noch 
ordnen, systematisieren, mit Hilfe von Argu¬ 
menten befestigen u. eine technische Sprache 
erfinden, die den Widerstand gegen die Häre¬ 
sien erleichtert. Aber alles Wesentliche ist 
schon bei ihren Vorgängern zu finden. Daher 
wird unsere Darstellung hier passend abge¬ 
schlossen. Doch sei hier noch hingewiesen auf 
einige originelle Seiten in der augustinischen 
Trinitätstheologie. Die menschhehen Seelen- 
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kräfte sind Bild der drei göttlichen Personen. 
Der Hl. G. entspricht dabei der Liebe. Er ist 
cs, der die beiden anderen Personen verbindet 
u. den die Trinität den Menschen schenkt 
(vgl. M. Schmaus, Die psychologische Tkini- 
tätslehre des hl. Augustinus [1927] 369/99). 

V. Widerschein der Hl. Geist-Theologie, 
a. Liturgie. Epiklesen, d.h. kultische Herbei¬ 
rufungen, die eine Epiphanie der Gottheit 
herbeiführen sollen, hat es schon in den vor- 
christl. Kulten gegeben (einiges darüber bei 
J. Laager, Art. Epiklesis: o.Bd. 5, 577/82). 
Das Christentum hat diese Art von Gebets¬ 
rufen wohl noch im apostolischen Zeit¬ 
alter übernommen u. immer dann ange¬ 
wendet, wenn es um ,Weihen‘ ging, wenn 
also eine Person oder Sache Gott übereignet 
werden u. Gott von dieser Person oder Sache 
Besitz ergreifen sollte. Die antike Bezeich¬ 
nung für die in solchen Fällen angebrachte 
Gebetsformel war *Epikle8is oder *Evocatio. 
Man darf vermuten, daß den ersten Anlaß 
zu solchen ,Herbeirufungen‘ die Taufen n. 
die Ordinationen von Bischöfen, Priestern 
u. Diakonen boten. Nicht viel später dürfte 
wohl auch die Eucharistie hinzugekommen 
sein sowie die Kirch- u. Altarweihe. Adressat 
dieser Epiklesen war zunächst der Logos 
(,Logosepiklese‘; wichtig für die Geschichte 
der Logosepiklese u. ihres Verhältnisses zur 

G.epiklese ist Dölger, Ichth. 1“*, 68/87), erst 
nach einer entsprechenden Entwicklung der 
Vorstellungen der Hl. G. (,G.epiklese‘). Da 
aber bekanntlich die für die Liturgie verant¬ 
wortlichen Bischöfe in dieser Sparte beson¬ 
ders konservativ sind, muß ein Fortschritt der 
Lehre nicht sofort auch zu liturgischen Än¬ 
derungen führen. Vgl. zum Ganzen Laager 
aO. 

b. Kunst. Im ersten Drittel des 3. Jh. ent¬ 
standen die frühesten Zeugnisse der christl. 
Kirnst, die röm. Katakombenmalereien. Wenn 
man in den Denkmälern dieser Frühzeit die 
Häufigkeit der atl. u. ntl. Motive zählt, stößt 
man auf ein erhebliches Übergewicht des AT 
(Th. Klauser: JbAC 4 [1961] 128/45). Unter 
den Motiven aus dem NT, die schon im 3. Jh. 
auftreten, wird offenbar die Taufe Jesu be¬ 
sonders gern gewählt. Die Darstellung ist wie 
immer in dieser Periode äußerst knapp: Jesus 
steigt aus dem kaum angedeuteten Jordan¬ 
bett aufwärts; über ihm schwebt eine Taube. 
Daß diese Taube Symbol des göttlichen 
Pneuma ist, heben alle Evangelisten hervor. 
Trotz der Bedenken, die man nach Lektüre 


von Strack-Billerbeck 1, 24 dagegen geäußert 
hat, wird man doch wohl vermuten müssen, 
daß die Evangelisten die Symbolik Taube = 
Hl. G. aus der Vorstellungswelt ihrer jüdi¬ 
schen Umwelt übernommen haben. Von da 
an hat die Taube in der christl. Kunst eine 
wichtige Rolle gespielt (einen Überblick ver¬ 
mittelt F. Sühling, Die Taube als religiöses 
Symbol im christl. Altertum = RömQS 
Suppl. 23 [1930]; weitere Einzelheiten unter 
den Stichwörtern Taube, G., Pfingsten im. 
Lex. christl. Ikon.). 
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A. Grundsätzliches zur Theorie des Animismus 
u. zur Bewertung antiker Geistervorstellungen. 

I. Zum Zusammenhang zwischen wissenschaft¬ 
lichem Sprachgebrauch u. Phänomenauswahl, 
a. Terminologie 546. b. Begrenzung des The¬ 
mas 547. 

H. Geister- u. Dämonenvorstellungen als Be¬ 
standteile wissenschaftsgeschichtlich weitrei¬ 
chender Theorien 548. a. Animismus 548. b. In- 
dividual-eschatologische Religionstheorie 550. 
HI. Folgerungen für die Interpretation antiker 
u. christlicher Geistervorstellungen, a. Kon¬ 
stanten 551. b. Veränderungen 552. 

I. Zum Zusammenhang zwischen wissen¬ 
schaftlichem Sprachgebrauch u. Phänomenaus- 
tvahl. a. Terminologie. Im Bereich der Wissen¬ 
schaft, wie sie im Westeuropa der Neuzeit 
entstanden ist, stellt die Bedeutung, die mit 
den Ausdrücken G. u. Dämonen verbunden 
wird, bereits das Resultat eines Teiles der 
Auseinandersetzung zwischen Antike u. Chri¬ 
stentum dar. Denn die bei Dämonen voll¬ 
ständige, bei G. überwiegende Konnotation 
als negativ, zerstörerisch, menschenfeindlich 
konnte erst Zustandekommen, nachdem das 
Christentum die heidn. Götter u. Gestalten, 
die man sonst auch im guten, ambivalenten 
oder neutralen Sinne als G. oder Dämonen 
hätte bezeichnen können, verdammt u. abge¬ 
wertet hatte (Gray 565). Dies ist eindeutig beim 
ursprünglich neutralen griechischen 8«tp,£ov 
(s.u. Sp. 600): der Ausdruck erhält in der 
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christl. Apologetik (s. u. Sp. 715/61) eine nega¬ 
tive Bedeutung u. behält diese auch in nach- 
u. nichtchristliclien Texten, die außerhalb der 
Auseinandersetzung im engeren Sinne stehen 
(zu den PGM s. u. Sp. 616/22; zu den Clraldäi- 
schen Orakeln u. Sp. 650; zu bösen neben 
guten Sodjxovsi; bei Porphyrios u. Jamblich, 
wo strafende als solche nicht böse sind, s.u. 
Sp. 655 u. 660). Erst recht findet sich 8ai(icov 
in negativer Bedeutung in der Alten Kirche 
bis hin etwa zu Martin v. Braga (ca. 515/79), 
dessen De correctione rusticorum (heidn. 
Götter = Dämonen dort 7f [186/9 Barlow]) 
bis ins Mittelalter gegen die Verehrung 
nunmehr heidnischer Idole Argumente lie¬ 
ferte, u. geht so in die modernen Kultur¬ 
sprachen über. Zweideutig ist die Entwck- 
lung bei jenem Wort, das von einer vox media 
mit der Bedeutung ,lebendige Kraft* aus so¬ 
wohl im Sinne von Vernunft, Verstand oder 
Seele (dann belebend an den Träger gebunden) 
als auch im Sinne von Gespenst, Phantom 
oder Kobold (dann lebend selbständig) ver¬ 
standen werden kann. Den letzteren Sinn 
können zB. das Deutsche, Niederländische, 
Schwedische, Italienische nur durch die Mög¬ 
lichkeit zum Ausdruck bringen, von Geist, 
geest, ande, spirito einen Plural zu bilden, 
wenn sie nicht Wörter ^vie die eben genannten 
bzw. spook, spöke, spettro verwenden wollen. 
Das Englische kann es, indem es, wenn auch 
nicht völlig durchgängig, statt ghost ,spirit‘ 
sagt; das Eranzösische hat statt esprit ,reve- 
nant‘ (,Wiedergänger“), ,spectre‘ oder ,fan- 
töme“ (obwohl es die G.-, nicht die Geistes¬ 
welt ist, die monde des esprits heißen kann). 

6. Begrenzung des Themas. Nur in der je¬ 
weils an zweiter Stelle genannten Bedeutung 
ist in diesem Artikel von G. die Rede. Das 
Wort muß so, ebenso wie Dämon oder eines 
der anderen genannten, nur von Pall zu Fall 
zu einem Synonym für G. u. Dämonen auf¬ 
rückenden Wörter sowohl als Übersetzung für 
eine Reihe von Ausdrücken in alten Sprachen 
als auch als Interpretament für altbezeugte 
Gestalten oder Wesenheiten verwendet wer¬ 
den, zu welchen (wie in Griechenland, s.u. 
Sp. 598) überhaupt kein solcher Ausdruck, 
sondern etwa eine Beschreibung oder ein 
Eigenname gehört (s.u. Sp. 554. 565. 590 u. 
P. Wendland, Antike G.- u. Gespensterge¬ 
schichten; MittSchlesGesVolksk 13/4 [1911] 
33/55). Damit wird immer noch nicht der 
ganze Bereich der Phänomene erfaßt, die man, 
wenn man wollte, noch als G. u. Dämonen 


bezeichnen könnte. Außer Betracht bleiben, 
da trotz vieler Gemeinsamkeiten doch anders¬ 
artig, sowohl die *Engel (J. Michl - Th. Klau- 
ser: o. Bd. 5,53/322) als auch die bypostasen- 
artigcn Äonen (H. Sasse, Art. Aion: o.Bd. 
1,200/4), die es in gnostischen Systemen (hier 
auch unter der Bezeichnung TTveupotra I) neben 
Engeln u. Dämonen gibt (das Wort G. sollte 
hier, da einerseits zu weitgehend auf *Engel 
[J. Michl: o.Bd. 5, 97/109] anwendbar, ande¬ 
rerseits zu sehr mit den Differenzierungen der 
gnostischen Seelenlehre verbunden [Colpe 96/ 
104], ohnehin besser vermieden werden), 
schließlich die Kraftauffassungen, die hinter 
G.- u. Dämonenvorstellungen oft noch direkt 
ablesbar sind (s. E. Pascher, Art. Dynamis: 
o.Bd. 4,415/58). Den röm. Aspekt dieser Phä¬ 
nomene wird demnächst der Artikel Genius 
behandeln. - In der östlichen Mittelmeerwelt 
hat sich der dämonologisch geprägte Volks¬ 
glaube zur ausgehenden Antike hin wahr¬ 
scheinlich weniger verändert als andere Phär 
nomene; außerdem liegen hier zwischen dem 
teils christlich-häretischen, teils heidnischen 
Manichäismus u. Mesopotamien (s. u. Sp. 574f), 
dem Platonismus u. dem iranisierenden Ma- 
giertum (s.u. Sp. 595) sowie zwischen dem 
koptischen Christentum u. Ägypten (s.u. Sp. 
624) nachweisbare Einzelbeziehungen vor. 
Deshalb mußte auf orientalische Vorstellrm- 
gen etwas ausführlicher eingegangen werden, 
als es im RAG sonst nötig ist, zumal der 
Rückgang auf israelitische Vorstellungen, der 
von der unabdingbaren Einbeziehung des 
Jüdischen in die 8pätantik-s3nikretistischen 
Querverbindungen (s.u. Sp. 574. 615. 624f. 
626f) aus gefordert war, nicht isoliert bleiben 
durfte. 

II. Geister- u. Dämonenvorstellungen als Be¬ 
standteile wissenschaftsgeschichtlich weitrei¬ 
chender Theorien. Bei solcher Verwendmg des 
Wortes G. muß man sich außerdem noch 
gegen die Belastungen immunisieren, die 
durch unerkannte Abhängigkeit von Theo¬ 
rien des 19. Jh. eintreten können. Diese Theo¬ 
rien sind für die dem RAC aufgegebene Pro¬ 
blematik interessant, weil sie mit ihrer Prä¬ 
gung der Bedeutung vor allem von G. die 
Wertmig der Zeugnisse für sie möglichst zu 
übernehmen suchen u. damit abseits des Zu¬ 
sammenlaufens aller überkommenen Wertun¬ 
gen im Negativen operieren, ohne sie doch 
völlig außer acht lassen zu können, wie es die 
christl. Sicht der Dinge bewirkt hatte. 

a. Animismus. Es war die These von Ed- 
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ward Burnett Tylor (1832/1917), die Ur- 
religion habe den Glauben an die ,anima- 
tion of all nature' (Tylor 1, 285) zum Inhalt 
gehabt u. sich in dem Maße zu höheren Reli- 
gionsformen entwickelt, wie sich das religiöse 
Grunderlebnis zur Entdeckung der Seele als 
einer selbständigen Wesenheit (ebd. 2, 34/64), 
dann zum allgemeinen Rechnen mit der Exi¬ 
stenz von G. (ebd. 2, 270/332) u. schließlich 
zum Glauben an Götter gewandelt habe (ebd. 
2, 333/89). Damit hat Tylor auch auf solche 
Forschungen eingewirkt, die nicht die Ent¬ 
stehung oder das Wesen der Religion, sondern 
einen ihrer Teilbereichs, eben den G.- u. Dä¬ 
monenglauben, zum Gegenstand hatten (Nils- 
son, Rel. P, 8. 43f. 47/50). Klassisch wurden 
namentlich die Thesen, denen zufolge der 
Mensch, des Unterschiedes seiner wachen u. 
gesunden Alltagsexistenz von Schlaf ein¬ 
schließlich Traum, Trance einschließhch Ek¬ 
stase (Tylor 2, 212/29), von Krankheit u. Tod 
gewahr werdend (ebd. 2, 19/34), die vorwis¬ 
senschaftliche Seelentheorie entwickelt (ebd. 
2, 10. 453 u.ö.) u. mit ihr auch die Lebens¬ 
äußerungen der Tiere u. Pflanzen sowie die 
Wirkungen von Gegenständen der später als 
anorganisch empfundenen Natur erklärt habe 
(ebd.2,209u. ö.). Derartigesfindetsichin vielen 
späteren Einzeluntersuchungen, darunter 
auch solchen, die in den folgenden Abschnit¬ 
ten für die Quelleninterpretation zu Hilfe 
genommen werden müssen. Es schien jedoch 
lediglich nötig, hier krasse evolutionistische 
Konsequenzen zu emendieren, im übrigen 
aber die zeitgenössischen oder neueren Kriti¬ 
ken an Tylor (mit Ausnahme der dynamisti- 
schen, die u. Sp. 599f vorausgesetzt wird) 
unangewandt zu lassen. Denn weder die 
präanimistische (animatistische, dynamisti- 
sche) Theorie von R. R. Marrett (1866/1943) 
oder K. Th. Preuß (1869/1938) noch die ur- 
monotheistische Theorie von A. Lang (1844/ 
1912) oder später W. Schmidt (1868/1954), 
weder die Totemismus-Theorie von E. Dürk¬ 
heim (1858/1917) oder später J. 6. Frazer 
(1854/1941) noch der Funktionalismus von 
E. E. Evans-Pritchard (geb. 1902), A. A. 
Radcliffe-Brown u.a. (Überblick bei Gölz 
41/100) wollen oder können die Gegeben¬ 
heit der sog. survivals leugnen, d.h. solcher 
Phänomene, die sich nach Tylor (1, 70/159) 
aus einer Kulturstufe in eine oder mehrere 
spätere erhalten haben, ohne dort noch wirk¬ 
lich begründet oder verstanden zu sein. Denn 
solche survivals brauchen nicht als Konsti- 
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tuentien einer Evolution, sie können auch von 
Fall zu Fall als Leitfossilien zur Erfassung 
einer nur relativ früheren Kulturstufe inter¬ 
pretiert werden. Zu den survivals gehören 
aber gerade die selbständig agierenden G., die 
Dämonen, die Gespenster, Erscheinungen, 
Spukgestalten des Volksglaubens, u. zwar zT. 
bereits vor jener Epoche, mit der sich das RAG 
befaßt (vgl. u. Sp. 61 If). Hatten sie Tylor 
noch dazu gedient, der Religion der ,Wilden' 
als Repräsentanten des Anfangs der Mensch- 
heitsentwicklrmg auf die Spur zu kommen 
(1, 19/24; 2, 529/31), so können sie hier als 
traditionell anerkannte Realitäten genommen 
werden, ohne daß eine Theorie über ihren 
Ursprung mitbedacht zu werden braucht. 

b. Individucd-eschatologische Religionstheo¬ 
rie. Für Tylor war die Freiseele, die den Men¬ 
schen im Tode verläßt u. als spirit weiter¬ 
lebt, ein Bestandteil der urreligiösen Allbe¬ 
seelung wie alle andern (2, 87/132), ohne daß 
daraus eine hervorgehobene Bedeutung des 
Todeserlebnisses als eines religionsbegründen¬ 
den Faktors folgte. Es ist jedoch von Tylor 
bis heute der Tod als Kardmalfall des Ganz 
Anderen interpretiert worden, dessen Irra¬ 
tionalität gegenüber der Mensch zu letzter 
Sinndeutung herausgefordert sei. Die damit 
entstehende Sinnwelt ist notwendig symboU- 
sierender Natur (Berger-Luckmann 102/4) u. 
enthält insofern Rationalisierungen, jedoch 
von verschiedener Gründlichkeit u. mehreren 
Graden von Bildhaftigkeit. Hier sind die Ex¬ 
treme die an wenigen Stellen der Erde be¬ 
zeugte religiöse Betonung der Diesseitigkeit 
mit Leugnung von Unsterblichkeit einerseits 
(Torge 41. 235 u.ö.; Frauwallner 121/7), der 
eigentlich nur iranische u. jüdische Aus¬ 
nahmefall einer Hoffnung auf körperliche 
♦Auferstehung andererseits (A. Oepke: o. Bd. 
1, 933 f). Dazwischen liegt eine breite Skala 
von Unsterblichkeitshoffnungen, die auf ver¬ 
schiedenste Konkretionen in Gestalt unkör¬ 
perlich-bildhafter Vorstellungen von ,Seelen‘ 
u. Jenseitsorten angewiesen sind (G. Runze, 
Studien zur vergleichenden Religionswissen¬ 
schaft 2: Die Psychologie des Unsterblich¬ 
keitsglaubens u. der Unsterblichkeitsleugnung 
[1894]). Die Vorstellung von einem Toten¬ 
gericht gehört als Projektion des Verlangens 
nach ausgleichender Gerechtigkeit ebenso in 
diesen Zusammenhang wie der *Ahnenliult 
(F. Pfister: o. Bd. 1, 190/2). Alles zusammen 
wird häufig nicht nur als unabdingbares Kenn¬ 
zeichen jeder wirkhehen Religion in Anspruch 
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genommen (zB. von Heiler 6. 515/40. 564), 
sondern setzt sich als menschliches Selbst- 
bewußtsein zuweilen bruchlos in die Religions- 
wdssenschaft fort (Heiler 17; v.d. Leeuw 
296/7. 302. 647), die bewußt oder unbewußt 
als Interpretation ihres Gegenstandes eine 
Selbstinterpretation von gleicher Verbind¬ 
lichkeit liefern will (kritisch: Topitsch, Seelen¬ 
glaube 223/5). Was einst tatsächlich, wenn 
auch nicht ausschließlich von der Irrationali¬ 
tät des Todeserlebnisses her zu begreifende 
Religion war, ist damit Ideologie geworden 
(Berner 1/10). Hier hilft nur die Ideologie¬ 
kritik an der Religionswissenschaft dazu, ihre 
Voraussetzungen bloßzustellen, in diesem 
Palle den Jenseitsglauben einschließlich der 
G.Vorstellungen. Dieser wäre damit von der 
individual-eschatologischen Religionstheorie 
gelöst, u. der Weg zur Untersuchung sozialer 
Bedingtheiten der Einstellung zum Tode 
stünde offen (Hahn 140/4). Was letztlich zum 
Tode führt (Krankheit, Hunger, Feindschaft), 
gehört dazu. Solche Untersuchungen sind 
aber vorerst nur in an Völkerschaften gebun¬ 
denen Gesellschaften, u. auch da erst in An¬ 
sätzen zu leisten (im folgenden also nur u. 
Sp.559 u. 566f), während der Kosmopolitismus 
der hellenist. Zeit u. die ihn ausnutzende 
Stadtgebimdenheit der christl. Mission der¬ 
gleichen bis auf weiteres u. vielleicht grund¬ 
sätzlich unmöglich machen. Hier muß es bei 
der alten Einsicht bleiben, daß Toten-G., ein¬ 
mal freigesetzt, als nicht mehr ausschließlich 
an den Klan, die Sippe, den Stamm der 
Lebenden gebunden empfunden werden, im 
Unterschied zu j eweils dazugehörigen Göttern; 
sowohl die gelegentlich noch vorkommenden 
Übergänge zwischen G. u. Göttern (s.u. Sp. 588. 
591/4.616) als auch die größere Anzahl von To¬ 
ten-G. u. ihre Feindlichkeit gegenüber (Angehö¬ 
rigen von) allen Gruppen mit Ausnahme der 
einen, der sie selbst entstammen, dürften so 
zu erklären sein (Gray 566). Da diese ethni¬ 
schen Verhältnisse in der Zeit, mit der sich 
das RAG beschäftigt, längst nicht mehr vor¬ 
liegen, können die Toten-G. auch als survivals 
betrachtet werden, einerlei ob ihre Bedeu¬ 
tung für das Ganze der Religion, wie nach 
Tylor, von Anfang an neutral war oder es mm 
erst wurde. 

III. Folgerungen für die Interpretation anti¬ 
ker u. christlicher Geistervorstellungen, a. Kon¬ 
stanten. Um die Tendenz der Deutung von 
survivals u. Ausdrücken des Totenglaubens 
steht es dann besonders günstig, weim man 


eine Epoche oder ein geographisches Gebiet 
unter dem alleinigen Gesichtspimkt der Exi- 
stenz solcher Phänomene betrachten darf u, 
sie nicht daneben nach anderen Kriterien zu 
untergliedern braucht. Dieser Fall ist inner¬ 
halb der Abgrenzungen gegeben, in denen das 
RAG sich bewegt: G. u. Dämonen ändern, bei 
aller Variabilität im einzelnen, vom Beginn 
der heilenist. bis zum Ende der altkirchlichen 
Zeit ihren Gharakter nicht, soweit er unab¬ 
hängig von Revitalisierungen u. von den Um¬ 
wertungen erfaßt werden darf, die das Ghri- 
stentum mit sich brachte. Selbst die vor- 
hellenist., hier also die altorientalischen u. 
altgriech. Verhältnisse, fallen zu einem Teil 
noch in diesen Rahmen, repräsentieren also 
noch den ,state of society, where their (sc. the 
survivals’) original sense bas been discarded* 
(Tylor 1, 94); nur zu einem andern Teil, zB. 
im Falle des ägyptischen Totenglaubens oder 
der altmesopotamischen Magie, ist der Status 
gegeben, ,that they had a practical, or at 
least ceremonial, intention when and where 
they first arose' (Tylor 1, 94). Dementspre¬ 
chend war darauf in den diesbezüglichen Teil¬ 
artikeln besonders zu achten. 

h. Veränderungen. Was die Wandlungen an¬ 
langt, denen neben den konstant bleibenden 
Gharakteristika der G. u. Dämonen nachzu¬ 
gehen war, so durften diejenigen als unbe¬ 
wiesen außer Betracht bleiben, die (nicht nur 
nach Tylor 2, 80/6) vom G.- u. Dämonen¬ 
glauben zur Geist-Metaphysik führen sollen 
(Topitsch, Seelen Vorstellungen 61/78; ders.. 
Die platonisch-aristotelischen Seelenlehren 
in weltanschauungskritischer Beleuchtung 
[Wien 1959]). Hingegen war dreierlei festzu- 
halten: einmal das infolge Irrelevanz der Ur- 
spnmgsproblematik sachlich imgleichzeitige 
Verhältnis des Großteils des israelitischen, 
iranischen u. griech. Befundes (u. Sp. 579 f. 686. 
599) zum altorientalischen; zum anderen Re¬ 
vitalisierungen, zB. des Ursprungsbezuges zur 
Magie im ägyptischen Hellenismus (u. Sp. 
618) u. talmudischen Judentum (u. Sp. 674), 
wodurch chronologisch späte Phänomene wie¬ 
der fast archaisch wirken; schließlich die 
christl. Umwertungen (vor allem beidengriech. 
u. lat. Vätern; s. u. Sp. 700/15 u. 715/61), auf 
die noch der heutige Sprachgebrauch letztheh 
zurückgeht (o. Sp. 547). Bewußtmachung des¬ 
sen, was ist, bietet im letztgenannten Falle eine 
bessere Verstehenshilfe als Wissenschaftskritik 
mit Einführung einer Terminologie, die sich 
von der der Quellen ganz unabhängig macht. 
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B. Nichtchristlich. 1. Alter Orient, a. Ägypten. 

1. Allgemeines, a. Terminologie 553. ß. Charak¬ 
teristik 554. 

2. Gleichbleibende Figuren 554. a. Dämonisierte 
Götter u. ihr Gefolge 555. ß. Einzelne Geister u. 
Dämonen 555. y. Tote u. Tod als Geister u. Dä¬ 
monen im Diesseits 555. 8. Geister u. Dämonen 
im Jenseits 556. 

3. Figuren im historischen Wandel, a. Seth 556. 
ß. Bes 557. y. Horns 556. 8. Tutu 557. e. Apo- 
phis 558. 

4. Übergang zu späteren Vorstellungen in demo¬ 
tischen Papyri 558, 

5. Grundlagen u. Bedeutung im Ganzen von Re¬ 
ligion u. Gesellschaft, a. Polygenesis der Ele¬ 
mente des ägyptischen Geister- u. Dämonenglau¬ 
bens 559. ß. Voraussetzungen der Integration 
560. y. Folgerungen für das Verständnis der 
spätantiken Dämonologie 560. 

1. Allgemeines, a. Terminologie. Im Ägyp¬ 
tischen gibt es kein Wort, das genau dem 
deutschen ,Geist' (im Sinne von ,Gespenst‘ 
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oder .Phantom“) entspricht. Am nächsten 
kommen Bedeutungen, die Ableitungen vom 
Eigenschaftsverbum ’h (etwa .herrlich, treff¬ 
lich, nützlich sem‘) annelimen können, be¬ 
sonders Ah (Plural Ahu) als geistiger oder 
verklärbarer Teil des Menschen, auch als (ur¬ 
sprünglich seliger) Verstorbener, daneben als 
eigene Kategorie zwischen Menschen, Göttern 
u. Toten (Erman-Grapow, Wb. 1, 13/6); fer¬ 
ner Ah(u) Ahet in den Bedeutungen ,G.-‘, 
,Zaubermacht‘, .Verklärtheit“, ,Herrliohkeit‘, 
die trotz ihrer Abstraktheit körperhaft dar¬ 
gestellt werden können (Bonnet, RL 4 s.v. 
Ach). Eine Deteriorisierung zur Bedeutung 
,Dämon‘, ,Gespenst‘ findet in der Spätzeit 
statt (Bonnet, RL 146/8 s.v. Dämon); nur in 
dieser Bedeutung lebt das Wort im Kopti¬ 
schen fort (W. E. Crum, A Coptic dictionary 
[Oxford 1939] 89; W. Westendorf, Kopt. 
Hdwb. [1965] 54). In manchem ist dem Ach 
auch die Vorstellung vom Ba verwandt (Er¬ 
man-Grapow, Wb. 1, 411/4); der Tote kann 
das volle Wesen eines Ba erst im Jenseits ge¬ 
winnen, nachdem er durch das Zauberritual 
verklärt worden ist (H. Kees; Bonnet, RL 75 
s.v. Ba). Schließlich ist in Erzählungen von 
Wiedergängern u. ähnlichen Gestalten oder 
einfach unter Eigennamen faktisch von G. u. 
Dämonen die Rede, ohne daß dafür ein be¬ 
sonderer Ausdruck begegnet. 

ß. Charakteristik. Trotz des terminologi¬ 
schen Befundes läßt sich mit den deutschen 
Wörtern Geist u. Dämon, namentlich im gene¬ 
ralisierenden Plural, im ägyptischen Weltbild 
aller Epochen ein weiter Bereich immaterieller 
u. meist unsichtbarer Kräfte oder Mächte be¬ 
zeichnen. Einige kann man wegen ihrer 
Schreibung mit dem Gottesdeterminativ auch 
niedere Gottheiten, andere als wiederkehrende 
Tote auch Gespenster nennen (vgl. Bonnet, 
RL 214f s.v. Gespenst). Sie sind nicht streng 
personifiziert, u. wenn sie überhaupt benannt 
werden, tragen sie häufiger Funktionsbezeich¬ 
nungen als wirkliche Namen. Häufig werden 
sie eher kollektiv als individuell vorgestellt. 
G. u. Dämonen werden nicht kultisch verehrt 
u. haben keine eigenen Mythen; sie kommen 
in Mythen wirklicher Gottheiten vor, außer¬ 
dem in Ritualen, medizinischen u. magischen 
Papyri, in der Literatur im engeren Sinne, auf 
Amuletten u. in der darstellenden Kunst. 

2. Gleichhleibende Figuren. Einige Figuren 
scheinen vom Anfang bis zum Ende der ägyp¬ 
tischen Geschichte in der Zeitlosigkeit der 
Folklore zu begegnen; jedenfalls ist eine hi- 





555 Geister (Dämonen): B. I. a. Ägypten 550 


storische Differenzierung ihrer Bezeugung 
oder ihrer verschiedenen Gruppierungen noch 
nicht gelungen. Nur einige typische Beispiele 
können genannt werden. 

a. Dämonisierte Götter u. ihr Gefolge. Die 
.Genossen des Seih“ haben an der Bosheit 
dieses Gottes in dem Maße teil, wie er von den 
bäuerlichen Niltalbewohnern als Verkörpe¬ 
rung des aus der Wüste kommenden Unheils 
empfunden wurde (W. Helck, Ägypten. Die 
Mythologie der alten Ägypter: Haussig, Wb- 
Myth 1,397 s.v. Seth). Die .Boten“ der Löwen- 
göttin Sachmet (Wüstenwinde!) konnten als 
Seuchenbringer gelten; weitere Götter mit 
ähnlichem Gefolge bei Zandee 209/17. Trotz 
ihrer Benennung mit dem Namen der Mutter¬ 
göttin Hathor kaum deutlicher individuali¬ 
siert sind die sieben Feen, die sich bei der 
Geburt eines Kindes einstellen u. sein Todes¬ 
los verkünden (v. Bissing-Blok 88). Die zwölf 
nilpferdgestaltigen .Göttinnen“ der Spätzeit, 
welche die zwölf Monate des Jahres schützen, 
tragen einfache Epitheta als Namen (Daressy 
191; weiter geführt von de Meulenaere 217/9). 

ß. Einzelne Geister u. Dämonen. Bringer von 
Krankheit u. Tod waren die frei .Schweifen¬ 
den“, .Unsteten“, .Quäler“, .Schlächter“. Dämo¬ 
nen können heißen ,Der mit dem furchtbaren 
Gesicht“, .Der Schwarzgesichtige“, .Die von 
Tränen lebt“, .Der wie ein Dieb kommt“; zahl¬ 
lose ähnliche Epitheta drücken die Bösartig¬ 
keit ihrer Träger aus (Katalog der Funktions- 
u. Wesensbezeichnungen bei Zandee 200/8; 
Ergänzungen bei Sauneron, Remarques 5/7). 
Wer magischer Kräfte kundig war, konnte 
jedoch aus ihrer zerstörerischen Kraft auch 
Mittel zum Schutz gegen andere feindliche 
Mächte gewinnen (Derohain 141 f. 176/8). 

y. Tote u. Tod als Geister u. Dämonen im 
Diesseits. Die unsichtbaren Bereiche der irdi¬ 
schen Welt waren voll der Schatten von Toten, 
die wegen einer von der natürlichen abwei¬ 
chenden Todesart noch nicht endgültig in die 
Unterwelt eingehen konnten oder die mit 
irgendeiner bösen Absicht von dort für kurze 
Zeit wiederkehrten. Für die Lebenden waren 
die Toten immer furchtbar, ob sie als solche 
nun unzufrieden oder glücklich (.verklärt“, 
s.o. Sp. 554) waren. Doch die ersteren galten 
als die schlimmeren (zB. in den .Zauber¬ 
sprüchen für Mutter u. Kind“ hrsg. v. Ä. 
Erman: AbhBerlin 1901,1); sie ähneln den 
ßiaw&avaTot der Griechen u. werden in helle¬ 
nistischer Zeit tatsächlich mit diesem Wort 
benannt (J. H. Waszink, Art. Biothanati: o. 


Bd. 2, 391/4). Aber auch der Tod selbst galt 
zuweilen als ein eifersüchtiges Wesen, das in 
die irdischen Angelegenheiten eingrifl (PLei- 
den 371 [Brief 6 Gardiner-Sethe]). Nur in Aus¬ 
nahmefällen ist eine Verbindung zwischen 
Lebenden u. Toten erwünscht; so trachtet in 
zwei Erzählungen ein Khensemheb danach, 
einen Toten zum Erscheinen zu bringen, u. 
hat schließlich Erfolg (Lefebvre 169/77; dazu 
das Fragment bei Posener 75/82). 

6. Geister u. Dämonen im Jenseits. Doch 
waren die Toten in ihrer eigentlichen Welt 
ähnlichen Gefahren ausgesetzt wie die Leben¬ 
den im Diesseits; denn auch das Jenseits bzw. 
die Unterwelt war von G. u. Dämonen be¬ 
völkert. Die Toten mußten sich auf ihrer Reise 
vor einer Menge solcher Gestalten in acht 
nehmen, die ihnen den Kopf abschneiden, sie 
fressen, sie ihrer Zeugungskraft (!) berauben 
wollten (Drioton 62/6), wie auch vor zahl¬ 
losen Schlangen (Zandee 97/102), Bastarden 
oder gefährlichen Gegenständen (lange Auf¬ 
zählungen in den Totenbüchern, vgl. zB. 
Hornung Bd. 2 u. 3, Indices s.v. hftjw, 
mt, jmbt, qnt, jgrt, htmjt, s’hw, knj, t’). 
Schließlich war auch mit den 42 Beisitzern des 
Osiris nicht zu spaßen, vor denen die Toten 
zum Gericht erscheinen mußten; sie trugen 
aufschlußreiche Namen wie .Knochenzer- 
brecher“, .Blutsäufer“, .Eingeweidefresser“. 
Man erwehrte sich ihrer, indem man sich jener 
Verfehlung für unschuldig erklärte, zu deren 
Bestrafung sie jeweils bestimmt waren. Be¬ 
sonders gefährlich war der .Totenfresser“ mit 
dem Kopf eines Krokodils, dem Hinterteil 
eines Nilpferdes u. dem Rumpf einer LöAvin, 
der mit offenem Rachen neben der Waage 
solchen Toten auflauert, denen ein zu posi¬ 
tives Urteil zuteil geworden war (Bonnet, RL 
338f s.v. Jenseitsgericht). 

3. Figuren im historischen Wandel, a. Seth. 
Der Gott Seth hat sich am auffälligsten ver¬ 
ändert. War er anfangs, offenbar für die herr¬ 
schende Schicht der Jägernomaden, ein Gott, 
so wurde er degradiert, je mehr die Bauem- 
schicht zur Hauptbevölkerung Ägyptens wur¬ 
de. Seth verlor seine Heiligtümer, bzw. sein 
Name wurde von ihnen getilgt; in der Spät¬ 
zeit wurde er schließlich das Symbol des 
Bösen schlechthin, Mörder des Osiris, exem¬ 
plarisches Gegenteil aller Tugenden. Wie Apo- 
phis (u.Sp. 558), mit dem er dann auch gleich¬ 
gesetzt werden kann (dazu H. te Velde, Seth, 
god of confusion [Leiden 1967] 104), nimmt 
er manchmal kosmische Dimensionen an; ob- 
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wohl seine Taten die Menschen unmittelbar 
nicht mehr betreffen, veranstaltet man Exor¬ 
zismen u. Beschwörungen gegen ihn (PLouvre 
3129, B 39/E 42 = PLondon 10252, 13, 1/18, 
27 [4/59 Schott]). Seine Eselsgestalt, ur¬ 
sprünglich für die Nomaden Symbol ihrer 
Herrschaft u. für die Bauern Spezifikum des 
Schreckens u. Unheils (o. Sp. 555), wird sich, 
nachdem sie durch Bekanntwerden mit dem 
♦Esel als Symbol einer Reihe anderer Tradi- 
tionsinhalte (I. Opelt: o. Bd. 6, 564/95) als 
unspezifisch erwiesen worden ist, in ein all¬ 
gemeineres Objekt teils geübter, teils befeinde¬ 
ter Onolatrie verwandeln (s.u. Sp. 565 u. 620). 

ß. Bes. Eine entgegengesetzte Wandlung 
machte der Zwerg Bes durch. Ursprünglich 
nur ein Beschützer mit begrenztem Amt, 
nämlich für die Frauen im Wochenbett, wurde 
er allmählich ein Beschützer schlechthin, er¬ 
freute sich einer gewissen volkstümlichen 
Verehrung u. gab sogar Orakel (Bonnet, RL 
108 s.v. Bes). Er wurde schließlich einer der 
verbreitetsten wohltätigen Götter des Alter¬ 
tums, als apotropäische Gestalt von den Grie¬ 
chen wie von den Ägyptern in Anspruch ge¬ 
nommen (vgl. Garnot 15/7). In hellenistischer 
Zeit wurde sein Gestaltwandel teils bis ins 
vielfach Verspielte, teils bis ins Pantheistische 
weiter getrieben. Die apotropäische Kraft sei¬ 
ner Grimasse wurde zB. ergänzt, indem man 
aus Stirn, Knien u. großen Zehen Uräus- 
Schlangen wachsen u. seinen aufgerichteten 
Phallus in einen Löwenkopf ausmünden ließ 
(Festugiere 63/70 mit Taf. 3). Wieder anders 
begegnet er auf zahllosen Amuletten (Bonner 
nr. 257/61; Delatte-Derchain 126/41). Zum 
Weiterleben in christlicher Zeit vgl. L. Ka- 
kosy, Der Gott Bes in einer koptischen Legen¬ 
de: AotAntAcadHung 14 (1966) 185/96. 

y. Horus. Ähnlich wie Bes konnte sich auch 
der Horusknabe ändern. Wenn er auf zwei 
Krokodilen steht u. böse Tiere aller Art bän¬ 
digt (Seele 43/52), wie sie auf zahllosen apo- 
tropäischen Stelen der ägyptischen Spätzeit 
dargestellt sind (van Wijngaarden-Stricker 
6/38; Stricker 25/30), dann scheint das zu 
bedeuten, daß er in die Gruppe der Dämonen 
eingereiht worden ist, die Gleiches mit Glei¬ 
chem bekämpfen. 

5. Tutu. Der zusammengesetzte Sphinx 
Tutu, der Ti&ot]? der Griechen, hat eine 
ganze Gruppe von Wächterdämonen in sich 
aufgenommen; ihre Köpfe sind wie ein Kranz 
um den des Sphinx angeordnet. Auch er hat 
einen Platz in der späten magischen, ägypti¬ 


schen wie griechischen, Ikonographie bekom¬ 
men (Sauneron, Possedös 269/87 u. Bibliogr. 
Anm. 2; Kakosy 9/16). 

e. Apophis. Ganz für sich steht die Apophis- 
Schlangc. Ursprünglich war sie wohl nur der 
Feind des Landraannes u. wurde von da zum 
Feind jeder Naturkraft, die das Gedeihen des 
Landes fördert (H. Kees: Bonnet, RL 51/3 
s.v. Apophis). Das war schließlich die Sonne. 
So wird Apophis zum Feind des Re u. sucht 
seinen Lauf zu hemmen; deshalb rezitiert 
man in den Tempeln lange Exorzismen u. ver¬ 
anstaltet Beschwörungen gegen ihn (PBrem- 
ner Rhind Kol. 12/33 [9/22 Budge]). 

4. Übergang zu späteren Vorstellungen in 
demotischen Papyri. Aus PDemL(eiden-)L(on- 
don) 3, 25 f geht hervor, daß alle Toten, die 
gewaltsam gestorben oder nicht ordentlich 
bestattet sind, als Unzufriedene, Rachsüch¬ 
tige ihr Wesen treiben. Der Sache nach han¬ 
delt es sich bereits um Wesen, für welche die 
in Ägypten entstehende zauberteclmische Li¬ 
teratur den Ausdruck Nekydaimon prägen 
wird (K. Preisendanz, Art. Nekydaimon: PW 
16, 2 [1935] 2240/66); daneben haben sie 
Züge der Biothanati (o. Sp. 555). In dem¬ 
selben magischen Papyrus scheint das Wort 
’hw (Stellen bei Griffith-Thompson 3, 5 nr. 
30) eine erweiterte Bedeutung angenommen 
zu haben, die früheren Epochen (o. Sp. 554) 
unbekarmt war, etwa ,unsichtbares Wesen‘; 
es zielt in diesem Falle offenbar auf den gan¬ 
zen übernatürlichen Bereich u. bezeichnet 
ebenso einen Gott wie einen Verstorbenen, so 
im Ausdruck swfi’ ’ijb ,Versammlung der G.‘, 
,Treffen der Gespenster“ (W. Erichsen, Demo¬ 
tisches Glossar [1954] 416). Man kann hier 
nicht mit Sicherheit sagen, ob es sich um eine 
deutlich abgegrenzte G.- oder Dämonenart 
handelt; die erst im Koptischen aufgrund grie¬ 
chischer Vorlagen gesicherte Bedeutung .Dä¬ 
mon“ (o. Sp. 554) wird man noch nicht ein- 
setzen dürfen, weil noch nicht die offenbar 
erst in christlicher Zeit mögliche Voraus¬ 
setzung dafür gegeben war, nämlich, daß man 
mit ’bw allgemein alle Götter u. Gestalten der 
heidn. Mythologie bezeichnen konnte. Ähn- 
hch imscharf wird die Bedeutung von b’. In 
PDemLL 9, 22 werden die Kräfte aufgezählt, 
von denen man die Enthüllung der Zukunft 
erwartet. Es sind die .Seelen“ Gottes, des 
Menschen, der Unterwelt, des Horizonts, die 
’hwu. die Toten. Die Bedeutung des Wortes b’ 
(weitere Stellen bei Griffith-Thompson 3, 25 
nr. 249), herkömmlicher Weise recht ungenau 




559 Geister (Dämonen): B. I. a. Ägypten 560 


mit ,Seele“ wiedergegeben, scheint hier ein 
Abstraktum zu sein, das etwa die Besessen¬ 
heit durch jemanden (Sauneron, Possedes 
113) oder die Kraft von jemandem, sei es 
Gott oder Mensch, bezeichnet. Manchmal 
drückt es wohl besonders die Fähigkeit aus, 
mit derjenigen der beiden Welten in Verbin¬ 
dung zu treten, zu welcher der jeweilige Träger 
des Ba wesentlich nicht gehört. Deutlich ist, 
daß die ,Ba’s der Unterwelt“ u. die ,Ba’s des 
Horizonts“ in der zitierten Liste etwas anderes 
sind als die Götter, die Toten u. die Achu. - 
Die volkstümliche Literatur stellt Probleme 
solcher Art nicht, weil sie meist ohne tech¬ 
nische Ausdrücke auskommt, welche Inter¬ 
pretationsalternativen wie die genannten erst 
aufwerfen. So enthält der demotische Setne- 
Roman mehrere Geschichten von Besuchen 
aus dem Totenreich, zB. der Kurtisane Tabu- 
bu (Griffith 32/8) oder des Neneferkaptah, 
mit dem der Held der Erzählung sich in einem 
Brettspiel auseinandersetzt (Griffith 30f). 
Hier bleibt es moderner Interpretation über¬ 
lassen, Bezeichnungen wie Wiedergänger, 
Totengeist oder Phantom zu verwenden. 

5. Grundlagen u. Bedeutung im Ganzen von 
Religion u. Gesellschaft, a. Polygenesis der 
Elemente des ägyptischen Geister- u. Dämonen- 
glaubens. Im sehr komplexen Ineinander der 
Faktoren, welche das Phänomen der ägyp¬ 
tischen Religion entstehen ließen, dürften es 
vornehmlich zwei gewesen sein, die speziell 
die Bedeutung des G.- u. Dämonenglaubens 
begründeten; einmal die am Anfang der Ge¬ 
schichte stehende Spannung zwischen dem 
nomadischen u. dem bäuerlichen Element, 
d.h. die als solche später vergessene, in meta- 
physizierte Pole aufgehobene historische 
Grundlage eines “"Dualismus (andere Typen: 
J. Duchesne-Guillemin - H. Dörrie: o. Bd. 4, 
334/6. 342/50), zum anderen die alles in seinen 
Bannkreis ziehende Macht des Totenglaubens 
(Morenz 192/223). Die Deteriorisierung der 
von den Nomaden aus der Wüste mitgebracb- 
ten Numina (Otto 6/20) konvergierte überdies 
mit der Verfemung der Toten, welche durch 
Vernachlässigung wie durch rituelle Sicherung 
der körperlichen Unversehrtheit im Grabe nur 
in verschiedenen Graden, aber nie absolut 
neutralisiert werden konnte. Falls man die 
Auseinandersetzung mit dem Tode auch als 
Movens für die in bezug auf ,Seelenvorstel- 
lungen“ relativ reiche Differenzierung der An¬ 
thropologie betrachten kann, wäre in ihr 
außerdem ein Grund für die Hypostasierung 


u. Austauschbarkeit von Begriffen gegeben, 
die sowohl die Totenvorstellung massiver 
machte als auch die Zuordnung korrespon¬ 
dierender ,Seelen“-Teilo zu Göttern, Tieren, 
Pflanzen (vgl. Bonnet, RL 82/7 s.v. Baum¬ 
kult) u. Gegenständen ermöglichte. 

ß. Voraussetzungen der Integration. Im 
Rahmen des Dualismus waren damit alle 
Voraussetzungen gegeben, außermenschliche 
u. lebensfeindliche G.- u. Dämonenscharen 
gegen die menschlichen Sozialeinheiten u. 
Individuen agieren zu lassen. Die Tier-, später 
oft Mischgestaltigkeit der G. u. Dämonen, die 
ursprünglich ganz andere Gründe gehabt 
hatte, erleichterte dem nichtägyptischen wie 
dem in festgewordenen Traditionen stehenden 
ägyptischen Betrachter die ohnehin zwangs¬ 
läufige Einordnung der G.- u. Dämonenge¬ 
stalten in die Sphäre des Außergewöhnlichen, 
Wunderhaften, Fremden, Gefährlichen. Le¬ 
diglich die Paradoxie, daß bei der Abwehr von 
Gefahren das Aussehen des apotropäischen 
Mittels oder der apotropäischen Gestalt das 
des beschworenen oder vertriebenen Objektes 
bleiben mußte (K. Thraede, Art. Exorzismus: 
o. Bd. 7, 44/8), ermöglichte bei unveränderter 
AufüiBsrmg von Aussehen, Herkunft, Wesen 
u. Tätigkeitsart der betreffenden Gestalt die 
Inanspruchnahme einzelner G. u. Dämonen 
zu Wohltaten u. Schutz. Hypostasierung, 
Austauschbarkeit u. Unveränderlichkeit sind 
auch Voraussetzungen für die Weiterentwick¬ 
lung von G.- u. Dämonenvorstellungen in 
mythologischen Spekulationen, die von ge¬ 
sellschaftlichen Triebkräften nicht mehr ab¬ 
hängig sind. Die Abstraktion, die sich in 
Ägypten freilich vom Vorstellbar-Bildhaften 
so gut wie gar nicht entfernt, ist ein Spezial¬ 
fall davon. 

y. Folgerungen für das Verständnis der spät¬ 
antiken Dämonologie. Die hiermit skizzierte 
Geschichte der Semantik ägyptischer Bezeich¬ 
nungen u. Namen von G. u. Dämonen reicht 
schon aus, um den hier bruchloser als anders¬ 
wo verlaufenden Übergang der ägyptischen 
Dämonologie in die des antiken Synkretismus 
zu erklären. Die im ägyptischen mehr als in 
jedem anderen hochkulturlichen Denken aus- 
gebildete u. im Laufe der Zeit eher noch 
kräftiger gewordene Anlage zu Bild- u. Be- 
grififsverschmelzungen kann zusätzlich be¬ 
wirkt haben, daß in der gegenseitigen Durch¬ 
dringung ostmittelmeerischer Dämonologien, 
von der infolge besonderer Umstände nur 
Teile der jüdischen ausgenommen blieben, 
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zwar nicht das ägyptische Herkunftskolorit 
deutlicher als jedes andere bleibt, aber doch 
ägyptische Produktivität das meiste beige¬ 
steuert zu haben schemt; komplementär dazu 
wird sich eine ungewöhnliche Rezeptionskraft 
entwickeln (s.u. Sp. 615f). Ihr kommt außer¬ 
dem zugute, daß offenbar in der ausgehenden 
Antike an mehreren Stellen Wiederbelebungen 
eines Dämonenglaubens stattgefunden haben, 
der vor Entstehung der Hochkulturen leben¬ 
dig u. völldsch unspezifisch war. 

F. W. V. Bissing-H. P. Blök, Eine Weihung 
an die sieben Hathoren; ZÄgSpr 61 (1926) 83/ 
93. - C. Bonner, Studies in magical amulets, 
chiefly Graeco-Egyptian = Univ. of Michigan 
Studies, Hum. Ser. 49 (Ann Arbor, Mich. 1950). 

- E. A. W. Budoe, Facsimiles of Egyptian 
hieratio papyri in the British Museum (London 
1910). - G. Dabessy, Thoueris et Meskhenit; 
RecTravPLilolArohEgyptAsssu 34 (1912) 189/ 
93. - A. Delatte-Ph. Deechain, Les intailles 
magiques gräco-ägyptiennes (Paris 1964). - 
Ph. Debohain, Le Papyrus Salt 825 (B. M. 
10051), rituel pour la Conservation de la vie en 
£gypte = Aoad. Royale Belg., Classe de Lettres 
68 (Bruxelles 1966). - fi. Dbioton, Roz. A. de 
Buck, The Egyptian Coffin Texts (1954): 
BiblOr 12 (1965) 61/6. - A.-J. Festugiäre, Les 
cinq soeaux de l’Aiön Alexandrin: Bevfigyptol 
8 (1961) 63/70. - G. Foucabt, Art. Demons and 
spirits (Egyptian): ERE 4, 584/90. - A. H. 
Gabdineb - K. Sethe, Egyptian letters to the 
dead (London 1928). - J. S. F. Gabnot, Reli- 
gions ögyptiennes antiques 1939-1943 (Paris 
1952). - F. L. Gripeith, Stories of the high 
priests of Memphis. The Sethon of Herodotus 
and the demotic tales of Khamuas (Oxford 
1900). - F. L. Gbippith-H. Thompson, The de¬ 
motic magical pap5uus of London and Leiden, 
1/3 (1904/09). - E. Hornung, Das Amduat = 
ÄgyptolAbh 7 (Bd. 1. 2). 13 (Bd. 3) (1963). - L. 
Kakosy, Röflexions sur le probleme de Totoös: 
BullMusHongrBeauxArts 24 (Budapest 1964) 
9/16. - G. Lefebvbe, Romans et contes egjTp- 
tiens de l’epoque Pharaonique (Paris 1945). — 
H. DE Meulenaere, Anthroponymes 6gyp- 
tiens de Basse iSpoque: ChronEg 38 (1963) 
213/9. - S. Mobbnz, Ägyptische Religion (1960). 

- E. Otto, Die Religion der alten Ägypter: 
HdbOr 1, 8,1,1 (1964) 1/75. - G. Posener, Une 
nouvelle histoire de revenant: Revfigsrptol 12 
(1960) 75/82. - S. Saunbron, Le nouveau 
Sphinx composite du Brooklyn Museum et le 
röle du dieu Toutou-Tithoes: JournNearEast- 
Stud 19 (1960) 269/87; Les possddes: Bulllnst- 
FrangArchOr 60 (1960) 111/5; Remeuques de 
Philologie et d’etymologie (§§ 36/46): ebd. 
64 (1966) 1/10. - S. Schott, Urkunden mytho¬ 
logischen Inhalts = UrkÄgAlt 6, 1 (1929). - 


K. C. Seele, Horus on the Crocodile: Journ- 
NearEastStud 6 (1947) 43/52. - B. H. Stricker, 
Magische Gemmen: OudheidkMededelRijksmus- 
Lciden 24 (1943) 25/30. - W. D. van Wijn- 
gaardbn-B. H. Stricker, Magische steles: 
OudlieidkMededelRijksmusLoiden 22 (1941) 

6/38. - Z. Zandee, Death as anenemy acoording 
to ancient Egyptian conceptions (Leiden 1960). 
— Für wichtige Beratung hat der Verf. Ph. Der- 
CHAlN u. W. Seipel zu danken. 

C. Colpe. 


b. Mesopotamien, Syrien, Kleinasien. 

1. Abgrenzung, Verwandtschaft u. Bezeugung 
vorderasiatischer Dämonologie 662. 

2. Allgemeines zu Bezeichnung, Darstellung, u. 
Benennung 564. 

3. Verbreitete Gestalten, a. "Dimme, Lamaitu 
565. ß. Pä.zu-zu, Pazüzu 565. 

4. Dämonengruppen, a. Dreiergruppen 565. ß. 
Siebenergruppen 566. 

5. Tote als Geister 566. a. Udug, Utukku 566. 
ß. Gidim, E(.emmu 566. 

6. Todbringende Geister 567. a. Asag, Asakku 
567. ß. Namtar, Namtaru 567. y. Ala, Ahi 667. 
S. Gallä, Gallü 567. s. Dingir-bul, Hu lemmi 567. 

7. Toten- u. Todesgeister außerhalb von Meso¬ 
potamien. a. Kanaanäer 567. ß. Hethiter 568. 

8. Krankheitsgeister 568. 

9. Mischwesen 569. 

10. Eigentümlichkeiten der Entstehung, a. Die 
Schlüsselgestalt des Maskim, Räbi^u 569. ß. Die 
konstitutive Rolle der Magie u. Indizien für ihre 
Kla.ssengebimdenheit 570. y. Deteriorisierung 
von Göttern 571. 

11. Gründe für die Begrenztheit des Weiterle¬ 
bens 672. 

12. Metamorphosen zu Christentum u. Gnosis 
hin 673. a. Syrische Kirche 673. ß. Mandäer 573. 
y. Manichäismus 674. 

1. Abgrenzung, Verwandtschaft u. Bezeu¬ 
gung vorderasiatischer Dämonologie. Im Hin¬ 
blick darauf, daß die Überlieferung nur solcher 
Gebiete Aufschluß verspricht, die einmal hel- 
lenisiert u. dann der Schauplatz für christlich- 
nichtchristliche Beziehungen im G.- u. Dämo¬ 
nenglauben sein werden, sind hier der nord- u. 
zentralarabische sowie der südarabisch-äthio¬ 
pische Bereich auszuschließen. Dies bedeutet 
jedoch keine Beschränkung auf eine spezifisch 
semitische Dämonologie in deren zunächst 
östlicher (d.h. akkadischer u. ostkanaanäi- 
scher, evtl, auch amoritischer) u. westücher 
(d.h. kanaanäisch-syrischer), später weit¬ 
gehend ausgeglichener (d.h. vornehmlich ara¬ 
mäischer) Gestaltung. Denn in Mesopotamien 
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verbergen sieh hinter den akkadischen Figu¬ 
ren die sumerischen mit Namen (im folgenden 
jeweils vor dem akkadisehcn Wort genannt) 
u. Funktionen, die sich weniger verändert 
haben als das Entsprechende zB. bei Göttern, 
u. typologisch besteht mancherlei Verwandt¬ 
schaft zwischen der gesamtmesopotamischen 
Dämonologie einerseits, der kanaanäisch- 
syrischen u. der kleinasiatischen andererseits; 
von diesen aber zeigt die erstere noch vor¬ 
semitische Substrate (van Dijk 8f: außer in 
der sumerischen u. hurritischen noch in einer 
unbekannten, vielleicht der subaräischen 
Sprache), während die letztere gar nicht 
semitisch ist. Ob eine solche die Sprach- u. 
damit auch die Völkerfamilien übergreifende 
Verwandtschaft auf einer gemeinschaftlichen 
archaischen Folklore oder auf einer Abhängig¬ 
keit im Kulturgefälle beruht, das von 
der überreichen Durcharbeitung babylonisch¬ 
assyrischer Beschwörungskunst ausging, ist 
noch nicht geklärt u. vielleicht nicht einmal 
eine echte Alternative. Im ersteren Falle (ge¬ 
meinsame Folklore) ist in den Randgebirgen 
an die urtümliche Dämonisierung namentlich 
des Felsgesteins als einer materia magica zu 
denken, für die zB. die Bedrohung des Him¬ 
mels durch aus dem Meere wachsende Felsen 
u. die Felsgeburt durchaus Dämonen zu nen¬ 
nender Ungeheuer zeugen, vom hurritischen 
(?) UlUkummi in dem nach ihm benannten 
Liede (1, 17/3, 18 [149/53 Güterbock^ über 
die ganz daran erinnernde (mannäische ?) 
Darstellung auf der Goldschale von Hasanlu 
(12./10. Jh., stilistisch zu den Reliefgefäßen 
aus Kalardast u. Marlik Tepe gehörig; Ab¬ 
bildung u. Erklärung zB. bei E. Porada, Alt- 
Iran [1962] 84/9) u. die hethitische Rezeption 
des Stoffes (v. Schüler 185 s.v. Kumarbi- 
Mythen) bis zum Bergzwitter Agdistis (H. 
Strathmann, Art. Attis: o. Bd. 1, 893f); im 
Tiefland wäre nach weiteren ethnisch un¬ 
spezifischen Übereinstimmungen zu fragen, 
auf die etwa sumerisch-hurritische Wort- u. 
Götterlisten u. mit ihnen ein hurritischer 
Kult im kanaanäischen Ras Samra (J. Fried¬ 
rich, Kleinasiatische Sprachdenkmäler = 
KIT 163 [1932] 149/55) u. die Rolle der 
Qurriter in den von indogermanischen Schich¬ 
ten beherrschten Reichen der Mitanni u. der 
Hethiter weisen (zur dortigen Dämonologie 
vgl. V. Haas - H. J. Thiel, Die Beschwörungs¬ 
serie der Allaidurajie = i^JurritologStud 2 
[1974]). Im letzteren Falle (Abhängigkeit) 
wäre direkte Beeinflussimg von Mythen u. 


magischen Praktiken im kanaanäisch-syri- 
schen u. im kleinasiatischen Bereich seitens 
entsprechender sumerisch-akkadischer Sy¬ 
steme u. Litaneien anzunehmen. Diese 
Alternativen können im folgenden nicht dis¬ 
kutiert werden, umso weniger, als durch das 
Ausmaß von Materialfunden u. Wissenschaft- 
lieber Bearbeitung die mesopotamisohe Über- 
liefenmg bisher ein Schwergewicht aufweist, 
das in seinem Verhältnis zu Nachbarüber- 
lieferungen noch keine historisch gerechte 
Proportionierung erlaubt. In der folgenden 
Auswahl muß deshalb jeweils von der ersteren 
ausgegangen, u. die letzteren können nur, wo 
möglich, dazugestellt werden. 

2. Allgemeines zu Bezeichnung, Darstellung 
u. Benennung, Im Zusammenhang mit den im 
folgenden aufzuführenden Dämonenbenen¬ 
nungen scheint sich nur ledu, fern, seditu, zu 
einer allgemeineren Bezeichnung entwickelt 
zu haben. Die sumerischen Äquivalente, für 
die das Wort steht (A. Deimel, Sumerisches 
Lexikons, 2 [Rom 1937] 415), lassen genauere 
Bedeutungen nicht mehr erkennen. Ursprüng¬ 
lich scheint es sich um einen Schutzgeist ge¬ 
handelt zu haben; später steht sedu auch in 
einer Reihe mit bösen G. zusammen, weshalb 
zB. sein aramäisches Äquivalent sedä zum 
Heterogramm für den bösen iranischen dew 
werden kann. Die nunmehrige Ambivalenz 
seiner Bedeutung machte dann wohl sedu am 
weitestgehenden zur Allgemeinbezeichnung 
geeignet; sie wird häufig durch attributive 
Adjektive (damqu ,gut‘, lemnu ,schlecht‘) 
spezifiziert. Jedoch konnten auch Benennun¬ 
gen wie alü, etemmu, utukku u. besonders 
lamass(at)u/lama§tu (Identität fraglich; zu 
lamassu als gutem Wesen s. u. Sp. 570) in 
einzelnen Fällen verallgemeinert gebraucht 
werden. Sedu kommt auch, als es iUlgemein- 
bezeichnung geworden ist, weiter als Benen¬ 
nung für einen guten wie für einen bösen 
Geist vor, u. zwar nicht nur in Zauber- u. 
Beschwörungstexten, sondern auch für die 
menschenköpfigen Stier- u. Löwenkolosse, 
durch deren Aufstellung an zahlreichen Zu- u. 
Durchgängen in Palästen u. Tempeln Könige 
u. Priester die Macht der Dämonen bis in 
späteste Zeit anerkannten (viele Nachweise 
bei Jastrow 2, 1099 Reg. s.v.). Es ist damit 
zugleich auf das Schreckenerregende, Außer¬ 
gewöhnliche, Unheimliche zahlloser anderer 
Gestalten hingewiesen, das sich in der Glyptik 
in der praktisch unbegrenzten Variabilität 
der Fabel- u. Mischwesen, in der Literatur 
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durch die Beschreibung solcher Wesen oder ausmännlicheru.weibhcher Sicht wie mcubus 


durch aussagekräftige Appellativa ausdrückt, 
die dann zu Namen wurden. - Unter den 
Niohtappellativen hat zaqiqu, ursprünglich 
wohl ein von der (auch vergotteten) Ti-aum- 
oder Freiseele heimgesuchter Platz oder diese 
selbst, die Bedeutung ,Phantom, Geist, Nich¬ 
tigkeit“ angenommen (Oppenheim, Interpre¬ 
tation 234/7). - Nur Lamastu u. Pazüzu sind 
zu apotropäischen Zwecken häufig u. ein¬ 
deutig bildlich dargestellt; alle anderen Wesen 
u. Mischwesen in der darstellenden Kunst 
sind unidentifiziert, ja es ist oft nicht einmal 
sicher, ob es sich um Dämonen im eigentlichen 
Sinn handelt. 

3. Verbreitete Gestalten, a. Dimme, LamaMu. 
Die Dämonin Dimme bzw. Lamastu bringt 
der Wöchnerin das Kindbettfieber u. dem 
Säugling die Kinderkrankheiten. Die weite 
Verbreitung dieser Krankheiten macht es ver¬ 
ständlich, daß diese Dämonin zu einer bösen 
Göttin schlechthin gesteigert u. aufs greu¬ 
lichste vorgestellt wurde (Frank 4/15): Toch¬ 
ter des Anu (Himmel) u. der Antu, von den 
Eltern wegen ihrer Bosheit auf die Erde 
hinabgejagt, wo sie aus dem Schilfdickicht 
hervor- oder vom Berge herabstürzt. Sie 
mordet auch Männer u. Mädchen, verschlingt 
den Menschen samt Knochen u. Blut, an 
ihren mit Blut gewaschenen Brüsten saugen 
ein Schwein u. ein Hund, ihr Löwen- oder 
Adler köpf hat Hundezähne, ihr Eselsleib 
Klauenfüße u. fangnetzartige Hände (Ass- 
DictChicago 9 [1973] 60/7). 

ß. Pä.zu-zu, Pazüzu. ,Der Packer“ war ur¬ 
sprünglich wohl ein vom Berg herabfahrender 
böser Südwestwind, später ein Mischwesen 
mit vier Flügeln, Klauenfüßen, Tatzenhän¬ 
den, Schwanz mit Skorpionenstachel u. grim¬ 
miger Fratze (Thureau-Dangin 190/5). Zur 
Bekämpfung von seinesgleichen konnte er 
auch ein Schutzdämon werden. Beschwörung 
U. Vergleich von Texten mit Darstellungen 
bei Frank 15/23. 

4. Dämonengruppen, a. Dreiergruppen. Lilö 
(masc.), Hlitu (fern.; sumerische Lehnworte)u. 
ardat (= Mädchen) lili (Neuausgabe der 
Texte; Lackenbacher) sind ursprünglich böse 
Stürme, dann Wesen, die der Frau die Geburt, 
dem Mann die Liebeslust u. den Eheleuten die 
Hochzeitsnacht verderben. Dementsprechend 
kann die lilitu nicht gebären u. als Dime den 
Mann nicht befriedigen, u. hat der lilü keine 
Gattin. Die Gruppe verkörpert wohl das 
Wesen heute sog. geschlechtlichen Versagens 


u. succubus mit Erweiterung der weiblichen 
Seite wegen der dort zusätzlichen Möglichkeit 
zur- Unliuchtbarkcit (AssDictChicago 9 [1973] 
190; 1, 2 [1968] 241 f; 21 [1961] 58/60 s.v. 
zaqiqu). Die Lilith lebt in der sjudschen 
Kirche (Krämer 110/4) u. im rabbinischen 
Judentum (Levy 484f; u. Sp. 682f) fort. - In 
einer anderen Trias begegnet Dimme, Lamastu 
mit Dimme-a, Labäsuu. Dimme-hab, Ahhäzu, 
einem Krankheitsdämon u. dem ,Greifer“, der 
speziell die Gelbsucht bringt (AssDictClücago 
9 [1973] 16). 

ß. Siebenergruppen. Imina-bi,ihrer Sieben“, 
Sebettu ,die Sieben“ ist zuweilen die Zusam¬ 
menfassung von bösen u. guten Gruppen, als 
solche daim aber ein häufiges Stereotyp: für 
die Udug, Utukku (s. unten), die als Sieben- 
heit Kinder des An, Anu (Himmel) u. der 
Uras, Ersetu (Erde) sind, verwandt mit 
Lamastu (o. Sp. 565), Begleiter des Namtar 
(u. Sp. 567), Helfer des Pestgottes Erra; u. 
für viel seltener u. ungenauer beschriebene 
gute Dämonen, unter denen nur einzelne als 
gute Siebengottheiten profiliert sind (Edzard 
124f; vgl. u. Sp. 568). Die ,böse Sieben“ lebt 
zunächst im Volksglauben der syrischen 
Kirche fort, wo Gebete u. Lieder den Charak¬ 
ter von Beschwörungen gegen sie annehmen 
köimen (Krämer 115/9). 

5. Tote als Geister. Man spricht auch von 
Toten-G.; dies heißt nicht, daß sie unbedingt 
den Lebenden töten wollen. 

a. Udug, Utukku. Udug war ursprünghch 
wohl ein Wiedergänger, wie noch im Gil- 
games-Epos (12, 84/96) dem Gilgames der 
Utukku des toten Enkidu erscheint. Das 
Wort muß dann allgemeine Bedeutung ange¬ 
nommen haben, denn es dient in sumerischen 
Beschwörungen auch als zusammenfassender 
Begriff für sieben Dämonen (vgl. o.), die in 
Gräbern, öden Ecken u. der Wüste hocken. 
Wo so zusammengefaßt wird (vgl. Falken- 
stein, Haupttypen 20/2), gehören dazu außer 
dem Einzel-Udug selbst noch Etemmu u. 
die danach genannten fünf todbringenden 
G. 

ß. Gidim, Etemmu. Der Dämon Gidim (von 
Ebeling 108 als ,Rohrgebilde“, ,Gerippe“ er¬ 
klärt) irrt ruhelos u. hungrig auf der Erde 
umher, weil der Körper seines Trägers nicht 
oder ohne Totenspenden bestattet worden ist 
oder weil der Mensch zu früh, gewaltsam, un¬ 
verheiratet oder kinderlos starb (AssDict¬ 
Chicago 4 [1958] 397/401). Das sumerische 
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Wort wird in hetliitischen Orakeln als Hetero¬ 
gramm weiterverwendet u. heißt hethitisch 
akkant-; das Gcspcnstcrliafte fehlt ihm jetzt 
weitgehend (Otten 143f). Dieser Totengeist 
hat seinerseits, ebenso wie lebende Menschen 
u. Götter, einen istanza(na)- ,Hauch, Atem, 
Seele, Sinn, Absicht“ (ebd. 122/4). 

6. Todbringende Geister. Hier handelt es 
sich nicht um G. Verstorbener, sondern um 
solche, die den Menschen sterben lassen 
können. 

а. Asa^, Asakku. Der ,die Seite Schlagende“ 
personifiziert den Seuchentod, der Mensch u. 
Vieh befallen kann (AssDictChicago 1, 2 
[1968] 325f). 

ß. Namtar, Namtaru. Der ,Schicksalsbe- 
stimmer“ ist das jedem Lebewesen zugeteilte 
natürliche Todesgesehick. Ohne Hand u. Fuß 
geht er in der Nacht dauernd umher (Cun. 
Texts 17, 29, llf; bei Falkenstein, Texte 34). 
Als Sohn Enüls u. der Ereskigal oder Bote der 
letzteren u. des Nergal kann er bis zu einer 
Unterweltsgottheit gesteigert werden (El- 
Amama-Tafel 357, 24/75 [971/5 Knudtzon]). 

y. Ala, Alü. In diesem Dämon personifi¬ 
ziert sich eine ,persönliche psychische Erfah¬ 
rung, die oft als dämonische Kraft ohne be¬ 
stimmte Gestalt u. Züge, welche die ganze 
Person verschlingt“, beschrieben wird (Ass- 
DiotChicago 1, 1 [1964] 376). 

б. Galla, Oallü. Dieser Dämon ist am ehe¬ 
sten eine Gestalt, die durch Projektion der 
menschlichen Gesellschaft in die Unterwelt 
geprägt ist. Wie von Gegenbildem irdischer 
Dämonen wird so die von dort zurückkehren¬ 
de Inanna auf ihrem Weg durch Sumer von 
Gallä-Dämonen begleitet, die daim den 
Dumuzi als Ersatz für sie dorthin entführen 
(AssDictChicago 5 [1956] 18f). 

e. Dingir-hul, Ilu lemnu. ,Der Böse Gott“ 
lauert in der Nacht am Wege. In der .Unter¬ 
weltsfahrt eines assyrischen Königs“ hat er 
die Hände eines Menschen, die Füße eines 
Vogels u. tritt auf eine Schlange (Ebeling, 
Tod 1/9; ders.; MittAltorGes 10,2 [1931] 1/34; 
V. Soden; Besprechung von 14 weiteren Unter¬ 
weltsgestalten in diesem Text bei Frank 
23/41). 

7. Toten- u. Todesgeister außerhalb von 
Mesopotamien, a. Kanaanäer. Die Beschwö- 
rimg des Saul, durch die er den Geist des 
toten Samuel heraufholen läßt (1 Sam. 
28, 7/25), setzt sicher einen kanaanäischen 
Brauch fort (Anspielungen in Jes. 8, 19; Dtn. 
18, 11). - Die Kephaim der Phönizier, ur¬ 


sprünglich vielleicht chthonische Gottheiten, 
wirkten als Unterweltsbewohner wie Toten- 
G-, wenn sie nicht schon von Anfang an als 
solche zu verstehen sind (Pope-Röllig 275.304 ; 
Virolleaud). Vgl. u. Sp. 749 u. 776. 

ß. Hethiter. Die chthonischen Gottheiten u. 
Toten-G. der Hethiter sind ebenfalls Dämo¬ 
nen gleich, da ihr Wohnort, die Unterwelt, 
Heimat von Blut, Kurzlebigkeit, Götterzom, 
Krankheiten u. anderen Übeln ist (v. Schüler 
161). Toten-G. als Abschattungen irdisch 
Lebendiger in einer Unterwelt werden nur 
gewöhnliche Sterbliche, nicht Könige; damit 
sie nicht als Wiedergänger umgehen, benöti¬ 
gen sie Speiseopfer, die für Übeltäter aus 
Fäkalien (!) bestehen. Gehen sie doch um, be¬ 
deutet dies Unheil, u. um dies abzuwenden, 
sucht man sie auch bei Übersiedlung an einen 
neuen Ort zufriedenzustellen (Otten 110. 113. 
136). Solche Präventivmaßnahmen gegen 
Toten-G. sind nicht mit Beschwörungen zu 
verwechseln, wie sie in Mesopotamien geübt 
wurden (H. Otten: Schmökel 439). 

8. Krankheitsgeister. Es ist leicht begreif¬ 
lich, daß die G. der Toten mit solchen zusam¬ 
menfielen, die der Exorzist als Objekt seiner 
Tätigkeit personifizierte. So befallen die 
Toten- u. Todes-G. auch bestimmte Körper¬ 
teile u. machen sie krank, u. zwar Utukku den 
Hals, Etemmu die Taille, Asakku den Kopf, 
Namtaru die Kehle, Alü die Brust, Gallü die 
Hand u. Ilu lemnu den Fuß. Daneben wurden 
die verheerenden Wüstenwinde, die Fieber- 
seuchen der Sümpfe des Euphrattales, die 
Krankheiten der feuchten Sommerhitze dämo- 
nisiert u. zT. personifiziert, jedenfalls als 
Dämonen beschworen, die Menschen wie 
Tiere befallen konnten, unter Umständen mit 
Zuhilfenahme der Guten Sieben (Goetze 15/8; 
o. Sp. 566); so tat man es auch mit den Affek¬ 
ten, an denen Familien- u. Dorfgemeinschaf¬ 
ten erkranken konnten (Jastrow 1, 278/84). 
Ähnlich kann es bei den Kanaanäern mit 
deber ,Pest“, qeteb .Stachel“ u. reief .Brand, 
Seuche“ gewesen sein (vgl. W. Gesenius, Hebr. 
Wb. s. V. ; L. Köhler - W. Baumgartner, Lex. 
in Vet. Test, libr.^ [Leiden 1958] s. v.), u. auch 
der kanaanäische Schlangenbeschwörungs¬ 
kult, von dem sich ein Apotropaion (nohuätän, 
2 Reg. 18, 4) in Jerusalem noch bis unter 
Hiskia hielt, sah wohl die Schlange mit ihrem 
Gift in erster Linie als dämonischen Krank¬ 
heitsbringer. Im ganzen wird man sich die 
westsemitische Dämonologie, die sich hinter 
den Jahwe untergeordneten sobä’öt (Aus- 
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nähme: Azazel, s.u. Sp. 584), aus ugaritischen 
Texten u. den kanaanäischen u. aramäischen 
Inschriften nur unvollständig rekonstruieren 
läßt, in erster Linie der Bewältigung von 
Krankheit, Seuchen, Neid, Haß u. Zwietracht 
zugeordnet vorstellen dürfen (V. Maag: 
Schmökel 589/92). Auch bei den Hethitern 
zeigt sich hierin, im Unterschied zum Fehlen 
eigentlicher Totenbeschwörimgen bei ihnen 
(b. o. Sp. 568), dasselbe Bild '»ie in Mesopo¬ 
tamien (vgl. zB. L. Jakob-Eost, Das Ritual 
der Malli aus Arzawa gegen Behexung = 
Texte der Hethiter 2 [1972]). 

9. Mischwesen. Von jedem der Ansätze zur 
Ausbildung von G.- u. Dämonen-Vorstellun- 
gen aus konnte ungebundene Phantasie sich 
ausmalen, dmeh welche Listen die G. u. 
Dämonen zu ihrer Allmacht u. Allgegen¬ 
wärtigkeit gelangten, u. schließlich die wider¬ 
lichsten Züge kombinieren. Es gibt Menschen¬ 
gestalten mit Löwen-, Adler-, Stier- u. Wid¬ 
derkopf; Schlangen (A. Parrot: JoumNear- 
EastStud 8 [1949] 58/60; ders.: Syria 28 
[1951] 57/61 u. ebd. 29 [1952] 177/80), Stiere, 
Löwen, Skorpione, Fische, Vögel mit Men¬ 
schenoberkörper (Kataloge bei ünger, Misch¬ 
wesen; ders., Dämonenbilder). Komplexere 
Mischwesen sind Lamastu (o. Sp. 565), Pazüzu 
(o. Sp. 565), Ilu lemnu (o. Sp. 567), der Grenz¬ 
beschützer mit Menschenleib, Löwenhaupt u. 
Adlerfüßen, der Ziegenfisch u. der Mushussu- 
Drache mi t gehörntem Schlangenkopf, ge¬ 
schupptem Schlangenleib, Löwenvorder- u. 
Adlerhinterfüßen, Skorpionenstachel (Edzard 
lOOf). Noch Berossos (frg. 12 [FGrHist 680 F 
1, 6]) legt dem sagenhaften Ea, Oannes ein 
ganzes Kompendium solcher Wesen, die für 
ihn noch vor den rein Menschengestaltigen 
lebten, in den Mund. Gesichert ist das Weiter¬ 
leben solcher Mischwesen in Nordsyrien u. 
Kleinasien (A. Goetze, Hethiter, Churriter u. 
Assyrer [Oslo 1936] 82f 91/5), während hin¬ 
sichtlich der Verbreitung im weiteren Mittel¬ 
meergebiet der frühere Panbabylonismus der 
Korrektur bedarf (Eitrem 877/84). 

10. Eigentümlichkeiten der Entstehung, a. 
Die Schlüsselgestalt des Maskim, Räbisu. 
Eine sozialantliropologisehe Erklärung der 
altmesopotamischen Dämonologie zeichnet 
sich bei Oppenheim, Eyes; ders., Ancient 
Mesopotamia 198/201 (dort nur über gute G.) 
ab: Gesichtslosigkeit, Schnelligkeit, Agieren 
an schmutzigen Orten oder aus dem Hinter¬ 
halt werden bei Dämonen u. Spionen, Infor¬ 
manten, Anklägern, Zensoren, Geheimagen- 
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ten u. ähnlichen Beamten der Königshöfe 
(,Augen des Herrn*) parallel beschrieben. Es 
sei möglich, daß das Volk die Tätigkeiten 
dieses Personenkreises dämonisiert habe, wor¬ 
über die Texte, in denen sie aus der Sicht ihrer 
Auftraggeber beschrieben werden, natürlich 
nichts sagen könnten. Als Protot3rp dieser 
Gruppe sei der Malkim, Räbisu (,Kauernder, 
Lauerer, Aufpasser*) zum reinen Dämon ge¬ 
worden; in seiner Differenzierung in einen 
bösen (räbis lemutti oder lumni) u. einen 
guten (räbis lulmi oder dumqi) drücke sich 
entweder das Einwirken einer Wertung von 
nicht Betroffenen oder eine Parallelisierung 
zur Ambivalenz von sedu u. lamassu aus (vgl. 
AssDictChicago 9 [1973] 64 d, wo bestimmte 
Götter als Schutzgötter, lamassu, bezeichnet 
Werden; soweit die Zeugnisse sich auf das 
wirkliche Leben beziehen, sind sie alt- oder 
mittelbabylonisch). 

ß. Die konstitutive Rolle der Magie u. Indi¬ 
zien für ihre Klassengebundenheit. Die Frage, 
oh die Ursachen für Krankheit, soziales Un¬ 
glück u. Tod elementar oder in Analogie zu 
einem Phänomen wie dem Räbisu dämoni¬ 
siert worden sind, ist noch offen. Ihre Beant¬ 
wortung hängt nicht nur davon ab, ob ein 
Zusammenhang zwischen der Perhorreszie- 
rung herrschaftsdurchsetzender Organe u. der 
numinos-naturwüchsigen Hypostasierung von 
Eigenschaften, um deren magische Bewälti¬ 
gung es immer wieder ging (gute Aufzählung 
von 25 Dämonen oder dämonischen Kräften 
zB. in AssDictChicago 5 [1956] 19a unten), 
einmal wirklich belegbar sein wird, sondern 
auch von der Klärung einer mehr u. mehr her¬ 
vortretenden Alternative bei der Magie selbst ; 
läßt sie sich weiterhin als sehichtunspezi- 
fische u. dann auch neben die Bewertung des 
Räbisu zu stellende Praxis erweisen, oder ist 
sie in der dem Volksleben entrückten Sphäre 
anzusiedeln? Angesichts der Fülle der in¬ 
zwischen bekannten Briefe, d.h. solcher Ur¬ 
kunden, die am ehesten das tatsächliche 
Leben des Volkes reflektieren, kann es näm¬ 
lich kein Zufall mehr sein, daß dort, abge¬ 
sehen vom guten Geist lamassu in einigen alt¬ 
babylonischen Briefen, keinerlei Dämonen er¬ 
wähnt werden. Auf der anderen Seite zeichnet 
sich in der Forschung eine Unterscheidung 
zwischen Wahrsagern, Zauberern (vgl. Ass¬ 
DictChicago 8 [1971] 292 s.v. kassäpu), Be¬ 
schwörern (vgl. ebd. 1, 2 [1968] 431/5 s. v. 
ääpu) einerseits u. Kultpriestern andererseits 
ab; von ihnen stellen sich die Wahrsager u. 
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ein beträchtlicher Teil der Bescliwörungs- 
experten immer mehr als Gelehrte heraus. 
Deren Aufgabe war nicht nur die Dämonen- 
bcschwöiung, sondern auch die Abwendung 
von bösen Vorzeichen mit Hilfe magischer 
Praktiken; die erhaltenen Dämonenzeugnisse 
könnten mehr die Produkte oder mindestens 
Überlieferungstraditionen solcher, natürlich 
sehriftkundiger, Gelehrter bz w. ihrer höfischen 
Auftraggeber sein, als daß sie eine ursprüng¬ 
lich überall rituell zu realisierende Möglich¬ 
keit der Magie belegen, Hunger, Krankheit 
u. Unglück zu vertreiben bzw. (viel seltener 
beansprucht, da hinter den negativen Be¬ 
setzungen des Lebens kaum wahrzimehmen) 
normales Auskommen oder gar Reichtum, 
Gesundheit u. Glück herbeizuzwingen (so 
früher Meissner 198/241). So umfangs- u. 
inhaltsreiche Beschwörungsserien wie Surpu 
(hrsg. von E. Reiner) u. Maqlü (hrsg. von G. 
Meier; dazu Lambert; beides bedeutet nach 
einem wesentlichen Teil des Rituals ,Ver- 
brennung“) würden dann nicht die Absorption 
kleinerer Litaneien u. eines beständig vital 
gebhebenen Dämonenvolksglaubens anzeigen, 
sondern die bewußte Ausarbeitung eines dem 
Pantheon in nichts nachstehenden Pandämo- 
niums; u. an diesem wäre wichtiger gewesen, 
daß es als Repräsentation aller eventuellen 
Widerfahrnisse, die man sich im jeweiligen 
(Stadt-)Staat vorzustellen vermochte, be¬ 
wältigt wurde, als daß eine Bevölkerung es 
sieh wirklich zu eigen machte. Jedenfalls 
Avurde Maqlü mit seinen acht Tafeln u. einer 
Ritualtafel an einem einzigen Tage am Hof 
praktiziert. 

y. Deteriorisierung von Göttern. Der gelehrte 
Niederschlag von Zauberei u. Beschwörung 
bedeutete also keine Konkurrenz zu priester- 
licher Theologie für den Kult, u. wohl deshalb 
gehörte das G.- u. Dämonenheer nach ur¬ 
sprünglichem Verständnis unumstritten zum 
Götterreieh (Schmökel 283 f). In manchen 
Fällen ist es nur die moderne Interpretation, 
die hier Unterschiede setzt; in anderen Fällen 
kamen Unterschiede durch die erst teilweise 
aufgehellte Geschichte des Götterglaubens 
zustande (Lenormant-Babelon 194/214). So 
werden nach dem Enuma Eüs (6, 39/44) die 
600 Anunnaki in 300 obere u. 300 untere ge¬ 
teilt, womit die theologische Bemühung ange¬ 
zeigt sein kann, fortan mit diesen nur als 
niederen oder unterirdischen u. den Igigi nur 
als oberen oder himmüsehen Göttern zu 
rechnen (die wichtigsten Belege zu beiden bei 
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W. V. Soden, Akk. Hdwb. 1 [1965] 55. 366f). 
Lamastu als Tochter u. Asakku als Sohn 
Anus sind ,abgedrängte‘ Götter. In einem 
poljdheistischen System wie dem sumerisch- 
alckadischen müssen auch andere Götter als 
die genannten G. u. Dämonen faktisch gleich 
geworden sein (Maspero 1, 630/6). Ist es hier 
etwa im ,Göttertypentext‘ (hrsg. v. F. Köcher) 
beinahe abzulesen, so kann es im kanaanäisch- 
syrischen (s. Sp. 668) u. im kleinasiatischen 
Bereich (s. Sp. 568) vorläufig nur erschlossen 
werden. Bei der Suche nach Gründen für die 
Deteriorisierung von Göttern rväre auf den 
Niedergang lokaler Priesterschaffcen besonders 
zu achten. 

11. Gründe für die Begrenztheit des Weiter¬ 
lebens. Angesichts der schon im zweiten Jtsd. 
vC. in die Tausende gehenden Anzahl von 
Göttern, G. u. Dämonen (Schmökel 6764) ist 
das Auslaufen des dämonologischen Über¬ 
lieferungsstromes schon gegen Ende des vor¬ 
derasiatischen Altertums besonders merk¬ 
würdig. Gewiß ist dafür auch die eigentüm- 
Uehe Bezeugungslage im babylonischen Helle¬ 
nismus verantwortlich zu machen (M. Rostov- 
tzeff, Seleueid Babylonia. Bullae and seals of 
clay with Greek inseriptions: YaleClassStud 3 
[1932] 1/114); waren hier doch die Umstände 
für die Beschaffung u. Konservierung von 
Schreibmaterial nicht so günstig wie in Ägyp¬ 
ten, u. gab es hier doch nur eine in astrono¬ 
misch-astrologischen, nicht in magischen 
Texten zum Ausdruck kommende Spät¬ 
renaissance des Babyloniertums unter den 
frühen Seleukiden im 3. Jh. vC. (Uruk, Baby¬ 
lon), aber keine so lange wie in Ägypten 
voraufgehende Symbiose von Griechen u. 
Niehtgriechen, in der sich eine neuartige 
Geistes- u. G.welt vital hätte entwickeln kön¬ 
nen (vgl. auch K. Galling - B. Altaner, Art. 
Babylon: o.Bd. 1, 1124/7. 1129/31). Dennoch 
ist damit die eigentliche Erklärung kaum ge¬ 
liefert. Sie dürfte vielmehr im Geringerwerden 
des Unterschiedes zwischen Priestern u. Zau- 
berern/Besehwörern u. dem allmählichen Ver¬ 
schwinden der also homogenisierten Gruppe 
zu suchen sein. So bedeutend u. integrierend 
die Funktion der letzten bedeutenden Priester¬ 
schaft im neubabylonischen Reich bis zum 
Ende des 6. Jh. vC. im gesellschaftlichen 
Leben ihrer jeweiligen Zeit war (Lenormant 
421/524), so angewiesen blieben sie nach der 
persischen Eroberung auf gute Nachbarschaft 
n. liturgischen Ausgleich mit den Magiern, u. 
so desintegriert waren sie schließlich in der 
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hellenist. Welt u. im Imperium E,omarmm 
(noch mit den mathematici von Tac. hist. 1,22 
sind die von Augustus bis Otlio viermal aus 
Rom ausgewiesenen Chaldäer gemeint). Mit 
dieser Zunahme ihrer Dysfunktionalität geht 
der Bedeutungswandel ihrer Bezeiclmung als 
♦Chaldäer (W. J. W. Koster: o. Bd. 2,1009/18) 
einigermaßen konform; beiden Sachverhalten 
wird man die schließlich zustandekommende 
Isoliertheit u. Provinzialität des G.- u. 
Dämonenglaubens zuordnen dürfen, den die 
Chaldäer getragen u. sogar mitentwickelt 
hatten, als ihr priesterliehes Herrschafts¬ 
wissen noch unangefochten war. 

12. Metamorphosen zu Christentumu. Gnosis 
hin. Die Entmachtung einer Priesterschaft, 
welche die Beschwörung kundig ausübte u. 
eben damit für die fortdauernde Anerkennung 
u. Begründung ihrer Notwendigkeit sorgte, 
bewirkte in der verbleibenden Bevölkerung 
freilich alles andere als Aufklärung. Ein be¬ 
stimmter G.- u. Dämonenglaube blieb leben¬ 
dig. Welcher Art er war, ist jedoch schwer zu 
fassen, einmal aus den skizzierten Gründen 
für das Auslaufen der bezeugten Überliefe¬ 
rung, zum anderen, weil die Hellenisierung 
eine Metamorphose der unbezeugten Über¬ 
lieferung eingeleitet haben muß, u. schHeß- 
heh, weil der Grad der Hellenisierung bis auf 
weiteres nur mehr aus Größen zu erschließen 
ist, die Hellenistisches allenfalls als Kompo¬ 
nenten oder Voraussetzungen enthalten. 

a. Syrische Kirche. Auf die Realität von 
seit alters anerkannten Dämonengruppen für 
das syrische Kirehenvolk ■wurde o. Sp. 566 
hingewiesen; auch für die Dämonenlehre im 
gerade von der syrischen Kirche rezipierten 
Antirrhetikos des *Evagrius Ponticus (A. u. 
C. Guillaumont: o. Bd. 6, 1096) ist Ent¬ 
sprechendes vermutet worden (I. Hausherr, 
L’origine de la thöorie orientale des 8 peches 
capitaux = OrChristAnal 30, 3 [1933] 166/8). 
Da die Schrift ursprünglich griechisch war, 
ist hier, wie auch sonst in Traditionen der 
Kirche von Edessa, ein hoher Grad von Helle¬ 
nisierung vorauszusetzen. 

ß. Mandäer. Den Gegenpol dazu bietet das 
Mandäertum, wo trotz seiner Spätheit der¬ 
gleichen kaum zu konstatieren ist. Die Meta¬ 
morphose liegt hier darin, daß im Weltbild 
nur die dämonologisehe Komponente als sol¬ 
che eine ge'wisse Kontinuität mit dem Baby¬ 
lonischen anzeigt (man vgl. das pauschale 
Beden von offenbar zahllos gedachten Dämo¬ 
nen neben Dews; Belege zB. bei M. Lädz- 


barski, Ginza = Quellen der Religionsge¬ 
schichte 13, 4 [1925] 605 s.v.), daß sie aber 
unter Namen nur noch in geringem Maße von 
den alten G. u. Dämonen gebildet wird, näm¬ 
lich von den Bösen u. den Guten Sieben, 
Lilith u. Sida (Belege bei Rudolph 207/14, 
dort noch mehr über die babyloiüseh-man- 
däische Terminologie aus Beschwörungskunst 
u. Mantik). Dafür treten im Großen ie Pla¬ 
neten einschließlich der Trias Sami§, Sin u. 
libat ein: Samaä ist als Samiä (Sonne; Belege 
bei E. S. Drower - R. Macuch, A Mandaic 
dictionary [Oxford 1963] 443), Istar oder 
Dilbat als Est(i)ra oder Libat (Venus; ebd. 
234. 355), Nabü als Nbu (Merkur; ebd. 287), 
Nirgallu als Nirig (Mars; ebd. 299), Sin als 
Sin (Mond; ebd. 327f), Kai(ja)mänu als 
Kiuan (Saturn; ebd. 212), Belu als Bil (Jupi¬ 
ter; ebd. 60) dämonisiert worden. Überein¬ 
stimmung mit der Abwertung anderer einst 
,göttlicher‘ Gestalten wurde überdies zuwei¬ 
len dadm-ch hergestellt, daß man Samis mit 
dem Judengott Adunai, Libat u. Nbu mit dem 
jüd.-christl. Hl. Geist (Ruha [d-Qudsa]) u. 
Jesus (,Lügenmessias“), Nirig mit Mohammed 
(! )identifizierte. Außerdemgehörenzurlebens- 
feindlichen Stemenwelt vier von den zwölf 
babylonischen Tierkreiszeichen, nämlichLöwe 
(arü = aria; ebd. 37), Jungfrau (subultu = 
sumbulta; ebd. 455), Skorpion (aqrabu = 
arqba; ebd. 39) u. Fische (nünu = nuna; ebd. 
294). Die mandäische Schöpfungs-, Seelen- u. 
Erlösungslehre ist damit nicht aus dem Baby¬ 
lonischen hergeleitet; damit sie entstehen 
konnte, mußte vielmehr ein antikosmischer 
Dualismus das Weltbild verändern, für den 
die Hellenisierung nicht nur Mesopotamiens, 
sondern auch Syriens u. Palästinas (der alten 
Heimaten der Mandäer; zu anderen, erst in 
Ägypten zu voller Entfaltung gekommenen 
Richtrmgen s. u. Sp. 616) nur eine unter meh¬ 
reren Entstehungsbedingungen herstellte. 

y. Manichäismus. Dasselbe gilt grundsätz¬ 
lich für den Manichäismus. In seinem System 
steht dem Liehtreieh das Reich der Fhisternis 
gegenüber u. ist ihm im ganzen analog, wenn 
auch nicht so differenziert gegliedert. Die 
Gliederung in Pentaden ist nicht babylonisch, 
sondern altiranisch, die Auffüllung des Fin- 
stemisreiches mit deutlichen Projektionen 
lebensfeindlicher Erdengewalten hingegen 
setzt die altmesopotamischen Vorstellungs¬ 
strukturen voraus, zumal die Terminologie 
der Beschwörung solcher Gewalten ebenfalls 
dorthin weist (Widengren 71/3. 94f). Es han- 
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delt sich um (syr.) tenänä, nüra, rühä, majjä, 
hesökä = Qualm, Feuer, Wind, Wasser, 
sternis (Theod. bar Konai; 127, 20 Pognon) 
bzw. (kopl.) kapnos, sete (oder rökh: Keph. 
68 , 17; 127, 17; 149, 3), tey, may, keke (ebd. 
68 , 17; 69, 14; dieselben Bedeutungen wie im 
Syrischen) bzw. fumus, tenebrae, ignis, aqua, 
ventus (in verseliiedenen Reihenfolgen bei 
Aug. haer. 46 [PL 42, 35]; c. ep. fund. 15 u. 31 
[CSEL 25, 1, 212. 233]; mor. Manich. 2,9,14 
[PL 32, 1351] U.Ö.). .Diese Elemente sind aus 
fünfTapisia (‘Kammern’) ‘hervorgesprudelt’, 
aus den Elementen ihrerseits sind fünf Bäume 
hervorgegangen u. aus den Bäumen wiederum 
die fünf Gattungen von Lebewesen (Dämo¬ 
nen, Teufel, Archonten), die die fünf Welten 
bevölkern’ (Polotsky 249 f mit Verweis auf 
Keph. 30,18/22; Aug. e. Paust. 6, 8 [CSEL 25, 
1, 297, 17/9]; Simpl, in Epict. 71, 18/22). Fer¬ 
ner gehört zu jeder Welt ein Metall, eine Ge¬ 
schmacksart, ein Stern, bestimmte Tierkreis- 
zeiehen u. ein König, dessen Gesicht der dazu¬ 
gehörigen Klasse von Lebewesen entspricht 
(vgl. Stegemann 214/23, der von den vier in 
Keph. 69 u. 70 enthaltenen Stellen, in denen 
von den Zodia die Rede ist [69, 167, 22/33. 
168, 17/169, 8; 70, 173, 21/175, 4 BöhUg- 
Polotsky], die beiden ersten mit Hilfe der 
astrologischen Literatur des 1. u. 2. Jh. nC. 
behandelt). Dies zeigen am besten die ur¬ 
sprünglich syrisch verfaßten Kephalaia aus 
dem 4. Jh. nC. (im folgenden Stellen ohne 
nähere Angabe daraus, dazu die lat. termini 
aus den bisher genannten Augustin-Stellen), 
die an dieser Stelle leider entweder von An¬ 
fang an in Unordnung waren oder einen sekun¬ 
dären Zug in der Kompositionstechnik auf¬ 
weisen (nach Böhhg 13/9 steht die Schilderung 
des jeweiligen Königs der Welt des Rauches 
Keph. 6, 30,25/33 B.-P. u. 6, 33,2 B.-P.; der 
Welt des Feuers 6, 33, 9/17 B.-P.; des Windes 
6 , 33, 18/24 B.-P.; des Wassers 6, 33, 25/32 
B.-P.; der Finsternis 6, 33, 33/34, 2 B.-P. 
Zwischen Rauch u. Feuer ist ein langer Ab¬ 
schnitt über den König der Finsternis einge¬ 
schoben [6, 30, 33/33, 1 B -P-]. der inhaltlich 
dem 27. Kap. entspricht. Böhlig vergleicht 
dazu 6, 30, 34/31, 2 B.-P. mit 27, 77, 26/78, 3 
B.-P.; 6, 31, 8/16 B.-P., wo in Z. 12 statt 
,Archon des Rauches’ ,Archon der Finsternis’ 
zu lesen ist, mit 27, 78, 18/23 B.-P.; 6, 31, 
16/24 B.-P. mit 27, 78,13/18 B.-P.; 6,32,1/13 
B.-P. mit 27, 78, 27/79, 1 B.-P. Der Unter¬ 
schied zwischen Kap. 6 u. 27 hegt darin, daß 
Kap. 6 in zwei heterogene Bestandteile zer¬ 


fällt. Der Kap. 27 entsprechende Teil ist wie 
ein Keil in Kap. 6 getrieben. Das lag an einer 
Verwechslung des Elementes u. des Prinzips 
,Finsternis‘). Danach handelt es sich hier im 
emzelnen um folgende Bereiche; 1) Die Welt 
des Rauches. Das Metall, aus dem die zu 
diesem Reich gehörigen Mächte, Söhne u. sein 
Kördg selbst bestehen, ist Gold, der Ge¬ 
schmack seiner Früchte salzig (mlah; 6, 33, 
2/8 B.-P.). Sie wird bevölkert von Zweifüßern 
(27, 78, 4 B.-P.; bipedia), entsprechend hat 
der König ein Dämonengesicht (27, 77, 33 
B.-P.). Ihr entsprechen Zwillinge u. Schütze 
(69,167,24f B.-P.), aus ihr erzeugt wurde der 
Stern des Zeus (69, 168, 2 B.-P.). 2) Die Welt 
des Feuers. Metall Erz, Geschmack sauer 
(hamg). König hat ein Löwengesicht (6, 33, 
9/17 B.-P.), Bevölkerung Vierfüßer (27, 78, 5f 
B.-P.; quadrupedia), Tierkreiszeichen Widder 
u. Löwe (69, 167, 26f B.-P.), aus dieser Welt 
der Stern Aphrodite (69, 168, 3f B.-P.). 
3) Die Welt des Windes. Metall Eisen, Ge¬ 
schmack scharf (gef). König hat ein Adler- 
gesicht (6, 33, 18/24 B.-P.), Bevölkerung 
Flugtiere (27, 78, 7f B.-P.; volatilia oder 
volantia), Tierkreiszeichen Stier, Wassermann 
u. Waage (69,167, 27f B.-P.), aus dieser Welt 
der Stern Ares (69, 168, 5 B.-P.). 4) Die Welt 
des Wassers. Metall Silber, Geschmack süß 
(halk’). König hat ein Fischgesicht (6, 33, 
25/32 B.-P.), Bevölkerung Schwimmtiere (27, 
78, 8f B.-P.; natantia oder natatiha), Tier¬ 
kreiszeichen Krebs, Jungfrau u. Fisch (69, 
167, 28f B.-P.), aus dieser Welt der Stern 
Hermes (69, 168, 5f B.-P.). 5) Die Welt der 
Finsternis. Metalle Blei u. Zinn, Geschmack 
bitter (sise). König hat ein Drachengesicht 
(6, 33, 33/34, 2 B.-P.), Bevölkerung Kriech¬ 
tiere (27, 78, 9f B.-P.; serpentia), Tierkreis¬ 
zeichen Steinbock u. Skorpion (69, 167, 29f 
B.-P.), aus dieser Welt der Stern Kronos 
(69, 168, 6 B.-P.). Der Hauptkönig der Fin¬ 
sternis kann auch aus den vorstehenden fünf 
zusammengesetzt erscheinen (Belege zu ord¬ 
nen nach Böhlig 13/9; o. Sp. 575). Die oben 
(Sp. 575f) genannten Dämonen gelangen auf 
^e später geschaffene Erde, indem die prä- 
existenten Archontinnen abortieren; die her¬ 
abgefallenen Aborte zeugen fünf Dämonen¬ 
gattungen zu je zwei Geschlechtern (Aug. c. 
Faust. 21, 12 [CSEL 25, 1, 583, 12f]). Zwei 
von ihnen, Asaqlon, Saklas u. Nemrael, Neb- 
rod, fressen alle andern auf u. zeugen Adam 
u. Eva (Belege bei Polotsky 256, dazu Epi- 
phan. haer. 66, 76, 1 [GCS 37, 117, 23f] u. 
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Act. Arch. 16, 10 [GCS 16, 27, 16/9]), die so¬ 
mit, hätten sie nicht so viel Lieht in sieh 
kumuliert, ebenfalls Dämonen wären. - Hier 
scheuit in den Ticrvorstcllungen die baby¬ 
lonische Bildwclt noch durch. Daneben hat 
die Abwertung der Sternen-, jetzt einschließ¬ 
lich der wie in jeder Astrologie zugeordneten 
Metallwelt, aus denselben Gründen stattge¬ 
funden wie bei den Mandäem. Der dort mit¬ 
bedingende Faktor der Hellenisierung (s. o. 
Sp. 573) hat sich hier aber außerdem noch in¬ 
haltlich ausgewirkt, insofern die genannten G. 
u. Dämonen auch als ,Welten“, ,Äonen“ oder 
,Elemente“ verstanden werden können. Das 
skizzierte Bild ist also in zweierlei Hinsicht 
wichtig: einmal erreichen maniehäische Auto¬ 
ren, die aus missionarischen Gründen seit der 
Wende vom 3. zum 4. Jh. in der Mittelmeer¬ 
welt terminologisch Uminterpretationen wie 
die genannten vollziehen u. weitertreiben, die 
begriffliche Grenze zwischen der Vorstellimg 
von altmesopotamischen G. u. Dämonen 
einerseits, der Konzeption gnostischer Hypo¬ 
stasen andererseits; zum andern fordern sie 
einen Kirchenvater wie Augustin heraus, die 
Gotterschaffenheit des ganzen Kosmos ein- 
schließUch seiner Lebewesen unmißverständ¬ 
licher darzulegen (s. u. Sp. 732f), als die immer 
von christlicher Gnosis gefährdete kirchhehe 
Schöpfungslehre es bis dahin vermocht hatte. 
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c. Israel, 

1. Voraussetzungen 579. 

2. Natur u. Dämonen, a. Orte u. Zeiten 580. 
ß. Wind u. Geist 580. y. Misohwosen 580. S. Tiere 

581. 

3. Geist des Menschen, a. Lebensgeist u. Toten¬ 
geist 581. ß. Rü^h, ,Geist“ 581. y. Geist Gottes 

582. 8. Geistesgaben 582. s. .Böser Geist“ 582. 

4. Dämonenarten, a. Engel u. Dämonen 582. 
ß. Unheil u. Dämonenmacht 582. y. Zeiten 582. 
8. Kult u. Geister 582. e. Eingang u. Ausgang 

583. Wildtiere 583. t). g'“irim 583. A. Siyylm 
583. i. ’lyyim 583. x. Sedlm 583. X. Lilith 583. 
(i. Azazel 584, v. '“luqäh 584. Satan 584. 

1. Voraussetzungen. Für die Volksfrömmig¬ 
keit Kanaans, jener in der ferneren (Ägypten, 
Mesopotamien) u. engeren Umgebung (Syrien, 
Phönizien, Ugarit) vergleichbar, bestand ein 
enger Zusammenhang zwischen Naturkräf¬ 
ten, Götter- u. G.welt u. Kultus bzw. Magie. 
Das heno- u. monotheistisch geprägte atl. 
Schrifttum enthält darauf nur wenige Hin¬ 
weise. Soweit die Identifikation der großen 
Götter mit Jahwe u. die Übertragung ihrer 
Funktionen auf ihn reibungslos möglich war 
(wie bei El), wurde das Pantheon (die Söhne 
Eis bzw. Elohims) zum Hofstaat Jahwes (vgl. 
Michl 69f). Selbst dämonische Züge wurden 
so ins Jahwe-Bild einbezogen (Gen. 32, 25/32; 
Ex. 4, 24/6; 1 Sam. 5). Ergab sich aber in der 
praktischen Religion ein Konkurrenzverhält¬ 
nis zu Jahwe (zB. bei *Baal), wurden die be¬ 
treffenden Götter u. G. dämonisiert, ein Ver¬ 
fahren, das in der Zeit politischen Niedergangs 
auch hinsichtlich der Götter (später ,Enger) 
feindlicher Staaten bzw. Länder nahelag. - 
Da zwischen kosmisch-natürlichen Größen u. 
der Götter- u. G.welt grundsätzlich nicht 
unterschieden wurde, wirkten alle unheim¬ 
lichen u. gefährlichen Mächte u. Erscheinun¬ 
gen dämonisch. Dem Streben nach Gedeihen 
u. Fruchtbarkeit entsprach in der kanaanäi- 
schen Religion zudem ein tiefes Gefährdungs¬ 
bewußtsein, angefangen von Chaoskampfvor¬ 
stellungen (J. Ternus, Art. Chaos; o. Bd. 2, 
1035f; R. Merkelbach, Art. Drache: o. Bd. 4, 
235) bis zur dämonischen Wertung unheim¬ 
licher Tiere u. öder Stätten. Die bildliche An¬ 
wendung auf geschichtliche Größen (Jes. 30, 
7; Ps. 87, 4: Ägypten als Rahab; Hes. 29, 3; 
32, 2: der Pharao als tannin) wurde in der 
frühen Apokalyptik zur Geschichtsmytholo¬ 
gie objektiviert (Jes. 27, 1; Hes. 32, 1/16). 
Die Gestirne, zT. ja Götter, galten als mäch¬ 
tige Wesen (Dtn. 4, 19; Dan. 8, lOf), jedoch 


Jahwe untergeordnet (Ps. 33, 6; Neh. 9, 6); 
sie bilden den Hofstaat Jahwes (1 Reg. 22 
19; Ps. 146, 8; Dan. 8, 10) bzw. dienen ihm 
(ludc. 5, 20; Jos. 10, 13); ihre Verehrung 
wurde verboten (Dtn. 4, 19; 17, 3; Jer. 8, 2; 
Zeph. 1, 5; 2 Reg. 23, 4f; 2 Chron. 33, 35),' 
Beweis dafür, daß sie üblich war. Sofern 
Gestirne in der praktischen Religion als Kon¬ 
kurrenz erschienen, wurden auch sie dämoni- 
siert (Jes. 47, 13; Job 25, 5) u. in der frühen 
Apokalyptik mit escbatologischer Bestrafung 
bedroht (Jes.34,4; 24,21), wobei wieder heils- 
geschichtliche Bezüge eine Rolle spielen. Der- 
selbe Vorgang begründete die völlig negative 
Bedeutung des Nordens, der (bei Orientierung 
nach Osten) ,linken“ Seite: von Norden kam 
eben oft der Feind (Hes. 38, 6. 15); so wurde 
die allgemein verbreitete Abwertung des Lin¬ 
ken heilsgeschichtlich überboten. - Während 
also einerseits die monotheistischen Kräfte 
den Volksglauben bekämpften u. offiziell ver¬ 
drängten, dieser aber im religiösen Substra¬ 
tum weiterlebte, erfolgte seit Ende der Königs¬ 
zeit durch das heilsgeschichtliche Denken eine 
fortschreitende Dämonisierung des gesamten 
Welt- u. Geschichtsbildes gerade in den ex¬ 
trem frommen Strömungen des Jahweglau¬ 
bens selbst. 

2. Natur u. Dämonen, a. Orte u. Zeiten. Das 
Meer wirkte schon durch die erwähnte Vor¬ 
stellung vom Chaosungeheuer (vgl. o. Sp. 579) 
dämonisch. Die Wüste, jede öde Stätte, auch 
bestimmte Tageszeiten u. Übergangszeiten 
wurden mit Dämonen verbunden. 

ß. Wind u. Geist. Der Lufthauch (rü^h) bzw. 
Sturmwind (s®‘äräh), unverfügbar, rätselhaft 
im Woher u. Wohin, stimulierte auch im alten 
Israel den G.glauben. Vom mythologischen 
Relikt Gen. 1,1 abgesehen, dienen die ,Flügel 
des Windes“ Jahwe als Gefährt (1 Sam. 22,11; 
Ps. 18, 11); Winde macht Gott zu seinen 
Boten (Ps. 104, 3f), der Sturmwind vollbringt 
sein Wort (Ps. 148, 8; vgl. Ps. 135, 7; 147,18), 
durch Wind entrückt Gott Menschen (1 Reg. 
18, 12; 2 Reg. 2, 16; Hes. 3, 12/4; 8, 3; 11,1/ 
24; 43, 5). An der Grenze zur Dämonisierung 
steht der ,Taumelwind (-geist)“ Jes. 19, 14, 
die rü^h tardemäh Jes. 29, 10, u. der ,Verder- 
berwind“ Jer. öl, 1. Zwischen ,Geist‘ u. ,Wind‘ 
schillert der Sprachgebrauch in 1 Reg. 22, 22: 
,Der Wind“ stellt sich vor Gott hin u. will 
zum ,Lügengeist“ im Munde der Propheten 
werden. 

y. Mischwesen. Auf Keruben (Mischwesen, 
in Palästina u. Syrien meist geflügelte Sphin- 
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gen) reitet die Gottheit einher (2 Sam. 22, 11 
= Ps. 18, 11). Sie begegnen (als Betreuer u. 
Wächter) beim Motiv der heiligen Pflanzung 
(Gen. 3, 24; Hes. 28; vgl. 1 Reg. 6, 29; 7, 51; 
Hes. 41, 17/26) oder dienen paarweise als 
(Säulen- u.) Thronträger (1 Reg. 6; abge¬ 
wandelt Hes. 1 U.Ö.; Ex. 25, 18 u.ö.); später 
Engel (vgl. Miohl 62f). - Seraphen halten sich 
nach Jes. 6, 2/13 um Jahwes Thron auf (vgl. 
Miohl 63); vielleicht sollte die Szene u.a. 
nach Abschaffung des (nach archäologischen 
Funden ursprünglich kanaanäischen) n«hus- 
tän-Kultes durch Hiskia (2 Reg. 18, 4) die 
Seraphen degradieren u. integrieren, deren 
Kult Num. 21, 1/9 ,jahwisiert‘ hatte. Ur- 
sprünghch handelte es sich um eine gefähr- 
hche Schlangenart (Dtn. 8, 15; Jes. 14, 29; 
30, 6). 

(5. Tiere. Zur Schlange vgl. auch Gen. 3; 
gegen ihren Biß kannte man Beschwörungen 
(Jer. 8, 17; Ps. 58, 5). Als dämonisch galten 
auch: Strauße (vgl. LXX: Jes. 13,21; 34,13), 
♦Eulen (Jes. 13, 21) u. alle wilden, gefähr- 
hchen Tiere (vgl. Ps. 91, 10/4; Jes. 30, 6f) als 
Feinde des Menschen; vgl. das sagenhafte 
Krokodil (Job 41 als Leviathan). 

3. Geist des Menschen, a. Lebensgeist u. To¬ 
tengeist. Weder näfäs oder n^sämäh noch rü^h 
(als belebendes Prinzip) haben nach dem AT 
eine Eigenexistenz, sie konstituieren mit dem 
,Fleisch‘ den ganzen Menschen, u. selbst der 
Tote in der Sche’ol ist ein ganzer Mensch von 
reduzierter Lebensintensität. Wie einst im 
Leben erscheint der Tote auch, falls er be¬ 
schworen wird (1 Sam. 28, 3/25), eine Praxis, 
die als Konkurrenz zum Jahweorakel emp¬ 
funden u. daher wie Götzendienst gewertet 
wurde (Lev. 19, 31 u.ö.); entgegen älteren 
Deutungen bezeichnet in solchen Zusammen¬ 
hängen ’6b nicht ,Totengeist‘, sondern ein 
Gerät. Nie wird bezeugt, daß Tote von sich 
aus ,geistern‘, wohl aber gelegentlich, daß 
sie mehr wissen als Lebende (dagegen Koh. 
9,5.10): vielleicht Relikt eines alten Refa’im- 
Mythos (r®fä’im: in Ugarit Götterfürsten, in 
der Bibel entweder vorzeitliche Riesen oder 
Tote; nach rfh, ,sehlafiF, schwach sein*, ge¬ 
deutet). 

ß. Rü^h, ,Geist‘. Bedeutsamer ist der an 
rü'ih, ,Wind‘, orientierte Sprachgebrauch: ein 
unberechenbarer, rätselhafter Impuls verur¬ 
sacht Stimmung, Interesse, plötzliche Reak¬ 
tionen, bestimmt innere Haltung, Wesen u. 
Handeln. In mehrfacher Weise prägt sieh der 
rü»h-Impuls zu ,Geist‘ aus. 


y. Geist Gottes. Gottes Einwirkung auf den 
Menschen, der Geist Gottes, überkommt ein¬ 
zelne Menschen u. veranlaßt sie zu bestimm¬ 
ten Taten, zß. einzelne ,Richter‘ (ludc. 3, 10 
u.ö.) oder Propheten (Num. 11, 17/29; 1 Sam. 
10, 10 U.Ö.). Nur selten (Job 32, 8; 33, 4) 
vertritt ,Geist Gottes' (als Subjekts- bzw. 
Pronominalersatz) Gott selbst. 

d. Geistesgaben. Dauernden Geistbesitz setzt 
die Rede vom Regentengeist (1 Sam. 16, 13f; 
Gen. 41,38 u.ö.) voraus; in Jes. 11,2 erscheint 
eine Serie von Geistesgaben, die ,demokrati¬ 
siert' zu Tugenden des Frommen werden, die 
mit den negativen Verhaltensweisen einen An¬ 
satz für den frühjüd. ethischen Dualismus 
bilden. Auf Geistbesitz beruht auch die sakra¬ 
le Kunstfertigkeit (Ex. 28, 3; 31, 3; 35, 31). 

e. ,Böser Geist'. Einen ,bösen Geist', eine 
Mißstimmung, schickt Gott zwischen Abime- 
lek u. die Sichemiten (ludc. 9, 23) u. über Saul 
(1 Sam. 16, 13/23; 18, 10; 19, 9). Diese ten¬ 
denziöse Behauptung einer Art Besessenheit 
wird unterstrichen durch die andere, daß 
durch Davids Spiel der ,böse Geist (Gottes)' 
wich (vgl. 1 Sam. 16, 23). Ebenfalls zum Dä¬ 
mon personifiziert wird der ,Wind‘ bzw. 
,Geist' in 1 Reg. 22, 22 (s.o. Sp. 580). Schil¬ 
lernd ist die Bedeutung von Jes. 19, 14; 29, 
10; Jer. 51,1 (s.o. Sp. 580), aber auch schlech¬ 
ter Verhaltensweisen des Menschen, wie Geist 
der Eifersucht (Num. 5, 14. 30), Geist der 
Lüge (1 Reg. 19, 21/4); Geist der Unzucht 
(Hos. 4, 12; 5, 4), Geist der Unreinheit (Sach. 
13, 2). 

4. Dämonenarten, a. Engel u. Dämonen. 
SchUlemd ist die Grenze zwischen strafenden 
Engelwesen u. Dämonen (s. Michl 75f), vgl. 
den ,Verderber' Ex. 12, 23, vor dem die Israe¬ 
liten ein apotropäischer Ritus schützt; die 
,Männer' in Gen. 19 u. Hes. 9, 2; den Engel, 
der 2 Reg. 19, 35 (Jes. 37, 36) Sanheribs Heer 
schlägt; den Seuchenengel 2 Sam. 24, 15/25. 
In Ps. 79, 49 ist vielleicht maräklm rä'im 
(böse Engel, vgl. LXX) zu lesen. Prov. 16, 14 
nennt ,Boten (Engel) des Todes' (LXX: Singu¬ 
lar!; vgl. Job 33, 22) u. Prov. 17, 11 den 
,grausamen Engel'. 

ß. Unheil u. Dämonenmacht. Alles Unheil 
kaim als dämonisch gelten, vor allem Krank¬ 
heit (vgl. Dtn. 32, 24; Job 18, 13; Hab. 

з, 5; Ps. 91, 5f), nicht zuletzt Tod u. Unter¬ 
welt (vgl. Ps. 49, 16; Prov. 16, 14 u.ö.). 

y. Zeiten. Bestimmte Tageszeiten sind ge¬ 
fährlich, so die Mittagsglut (Ps. 91, 5 f [s. LXX 

и. Targum]), in der (als Ruhezeit) auch ein 
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plötzlicher Überfall als besonders schreckhaft 
empfunden wird (Jer. 15, 8). Schrecken .über¬ 
fällt* den Menschen (Job 18, 9/21), zB. der 
.Schrecken der Nacht* (Ps. 91, 5; Cant. 3, 8). 

d. Kuh u. Geister. Im Kult spielten (s.o. 
Sp. 580f: Keruben u, Seraphen) G. u. Dämo¬ 
nen einmal eine große Rolle; vgl. das stereo¬ 
type .damit er nicht sterbe* (Ex. 28, 34f u.ö.) 
oder die Rolle der Gegner des Frommen in 
manchen Psalmen. 

e. Eingang u. Ausgang. Dämonen hausen 
unter den Türschwellen (vgl. 1 Sam. 5, 6; 
Zeph. 1,9); die Mezuzah ist ein umgedeutetes 
apotropäisches Mittel. Vielleicht beruht Gen. 
4, 7 (vor der Tür .lauert* [robes], die Sünde) 
auf einem dämonischen Vorbild (vgl. akka- 
disch räbisu; s. o. Sp. 569 f). 

X,. Wildtiere. Die .Gazellen u. Hindinnen 
des Feldes* (Cant. 2, 7; 3, 5) dürften magisch¬ 
dämonische Bedeutung haben (vgl. LXX u. 4 
Macc. 18, 8). 

y). S^‘irlm. ®‘irim hausen mit anderen un¬ 
heimlichen Wesen in der Wüste bzw. an öden 
Stätten (Jes. 13, 21; 34, 14); vielleicht sind 
(ää*ir; .haarig*) bocksgestaltige G. gemeint. 
Lev. 17, 7 verbietet, ihnen zu opfern; Jerobe- 
am soll für die goldenen Kälber u. die öe'frim 
Priester bestellt haben; 2 Chron. 11, 15 u. 2 
Reg. 23, 8 ist vielleicht ein ä'^'mm-Heiligtum 
(so statt s^'arim) in Jerusalem erwähnt (offen¬ 
bar wurden andere Götter abschätzig als 
ä'=‘irim bezeichnet). 

h. Siyyim. Siyyim bewohnen mit 4'‘mmu.a. 
verödete Stätten; so Jes. 13, 21; 23, 13; 34, 
14; Jer. 53. 39; vgl. Zeph. 2, 14 (Ps. 72. 9; 
74, 14 ist textlich fragwürdig). 

i. ’Jyyim. Tyyim (Jes. 34, 14 u. Jer. 50, 39 
[neben Siyyim: Jes. 13, 22]) sind wohl Scha¬ 
kale, doch zugleich dämonische Wesen. 

X. Sedim. Den Sedtm (evtl, auch Hos. 12, 
12f erwähnt) wurde nach Dtn. 32, 17 ge¬ 
opfert; nach Ps. 106, 37 wurden sogar Men¬ 
schenopfer dargebracht (vgl. denMolek-Kult: 
Lev. 18, 21; 20, 2/5; 1 Reg. 11, 17; Jer. 32, 
35). Akkadisch sedu bezeichnet neben lamassu 
gute wie böse G. (s. o. Sp. 664). Im AT 
diente offenbar die fremde Dämonenbezeich¬ 
nung dazu, andere Götter zu diffamieren. 
LXX u. Targum lasen in Ps. 91, 6 wäd (.Dä¬ 
mon des Mittags*), was die spätere Verallge¬ 
meinerung von sed zur geläufigsten Dämo¬ 
nenbezeichnung voraussetzt. 

X. Lilith. Lilith (Jes. 34, 14), nach dem 
akkadischen lilü, lilitu, ardat lili ein Sturm¬ 
dämon, bedeutet im Hebräischen (wegen An¬ 


klang an lajläh, Nacht) .Nachtdämonin* 
(Vulg.: lamia); vgl. G. R. Driver; PalExplQ 
91 (1959)55/8; Ziegenmelker; vgl.o. Sp. 565f. 

p. Azazel (‘»zä’zel, Lev. 16: vgl. J. Michl 
Art. Engel V; o. Bd. 5, 206f). Gemeint ist 
eventuell ein jahnisierter älterer Kult, viel¬ 
leicht für einen Gewittergott (vgl. D. Eshbal 
Bet Miqra’ 11, 3 [1966/7] 89/102), der dann 
zum Dämon degradiert wurde. 

V. ‘Huqäh. *aluqäh (Prov. 30, 15) ist ein un¬ 
ersättliches Wesen, wahrscheinlich Blutegel 
(oder Dämon?); s. zuletzt F. Vattioni, Pro- 
verbesXXX, 15-16; RevBibl 72 (1965) 515/9; 
J. J. Glück, Proverbs XXX 15 a: VetTest 14 
(1964) 367/70. 

5- Satan. Vgl. u. Sp. 631/5. 
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- C. A. Briggs, The use of rwh in the Old Testa¬ 
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J. Maier. 

d. Iran. 

I. Historische u. wirtschaftliche Voraussetzun¬ 
gen. a. Vermutungen über vorgeschichtliche 
Verhältnisse 586. ß. Zarathustras Rolle 586. 
Y- Kontinuität anderer Vorstellungen 587. 

2. Früheste Positionen 587. a. Zarathustra 587. 
ß. Aohämeniden 589. 

3. Weitere Entwicklung 590. 

4. Sonderzeugnis des Videvdäd. a. Allgemeiner 
Charakter 591. ß. Historische Stellung 591. 
Y- Wichtigste Gestalten 591. 

5. Aufgehen in hellenistischer Dämonologie bei 
den sog. westlichen Magiern 593. a. Weiter¬ 
führung der alten Vielfalt 593. ß. Polarisierung 
u. Literarisierungen 593. y- Internalisierung bei 
Heiden 594. 8. Problematik u. Literarisierungen 
für Christen 595. 

6. Verchristlichungen 596. a. Dämonen als 
Berufungs- u. Gegeninstanz für Magier u. Chri¬ 
sten 596. ß. Einordnung in eine Eschatologie 597. 


1. Historische u. wirtschaftliche Vorausset¬ 
zungen. a. Vermutungen über vorgeschichtliche 
Verhältnisse. Die nahezu symmetrische Auf¬ 
teilung, welche G. u. Dämonen im Rahmen 
des zoroastrischen ^Dualismus (J. Duchesne- 
Guillemin: o. Bd. 4, 342/5) nach einer guten 
u. einer bösen Seite hin erfahren haben, hat 
immer wieder Anlaß gegeben, hier den voll¬ 
ständigsten Ausdruck schließlicher Aufspal¬ 
tung der Ambivalenz des Numinosen zu sehen, 
in welcher es mit der ersten Entstehung der 
Religion allgemein-menschlich zunächst er¬ 
fahren worden sei (Interpretation nach die¬ 
sem Muster trotz Kritik an der Animismus- 
Theorie zB. bei G. Mensching, Die Religion = 
Goldmanns Gelbe Taschenbücher 882/3 [o. J.] 
148/56). Jedoch zeigt gerade das iranische 
Beispiel, daß die meist als schädigend, selte¬ 
ner als fördernd verstandenen Mächte, die 
man als G. u. Dämonen zu bezeichnen pflegt, 
nicht auf der ganzen Erde die gleichen sind, 
wenn auch die Rolle bestimmter Naturkräfte 
eine weitreichende Übereinstimmung zustande 
brachte. Es zeigt sich vielmehr, daß G. u. 
Dämonen ihre Punktion eher im Rahmen 
dessen erhalten, was eine bestimmte Gesell¬ 
schaft oder Gruppe als ihr nützlich oder 
schädlich definieren muß. So scheint schon 
vor Zarathustra die Gruppe derjenigen Arier, 
die zu Iraniem werden sollten, eben diejeni¬ 
gen Mächte für ihre sich entwickelnde Vieh¬ 
zucht u. die Anfänge des Anbaus als verderb¬ 
lich empfunden zu haben, die einer anderen 
Gruppe mit bloß aneignender Wirtschaft, die 
ins spätere Indien ziehen würde, verehrungs- 
würdig waren (Barr 316). Fortan sind Daeva’s 
(awestisch), Daiva’s (altpersisch), Dew’s (mit¬ 
telpersisch) im Iranischen böse Götter, Dä¬ 
monen oder Götzen, Deva’s (verwandt mit 
lat. deus u. divus) im Indischen gute Götter 
oder Götter schlechthin (Möller 60/2). 

ß. Zarathustras Bolle. Es ist auch möglich, 
daß erst Zarathustra (nach Henning 41: 
630/553, 628/551 oder 618/541 vC.; daneben 
zahllose andere Ansätze) durch Verwerfung 
der Götter seiner Vorfahren u. Landsleute 
diese Umwertung herbeigeführt hat (so Hinz 
107/12); wahrscheinlicher ist, daß er sie ver¬ 
stärkte u. stabilisierte (s. oben u. Jackson, 
Demons 619). Namen für Daeva’s nennt er 
nicht; es ist nicht ausgeschlossen, daß er u. a. 
an Indra, Saurva, NänghaiOya gedacht hat, 
weil diese, wenn auch erst im Videvdäd (s. u. 
Sp. 591 f) bezeugten Namen alte Götter be¬ 
zeichnen (Möller 112/4; Chantepie, Lehrbuch 
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2^ 30. 64 [^5arva]. 33f. 40 [Näsatya]). Außer¬ 
dem kann er Xrafstra gemeint haben (Yasna 
28, 5), das nicht die Feinde seiner Religion, 
,Raubgesindcr (Ch. Bartholomae, Altiran. 
Wb. [1904 bzw. 1961] 538) gewesen zu sein 
braucht, sondern als Gruppe daevischer 
Wesen neben unbekehrten Menschen (Yasna 
34, 5) bereits das Kollektiv tmreiner Tiere 
gewesen sein kann, die der Gemeinde schäd¬ 
lich waren; denn da es der Yasna ist, der u.a. 
zu deren Überwindung zelebriert wird, u. sein 
später aufgezeichnetes Ritual wenigstens 
streckenweise das von Zarathustra ausge¬ 
führte gewesen sein muß, kann dieser seinen 
eigenen Kultus auch als Abwehr ganz be¬ 
stimmter Tiere verstanden haben. 

y. Kontinuität anderer Vorstellungen. Neben 
den Gestalten, die immer mit Namen be¬ 
nannt werden, führt die Überlieferung, über¬ 
wiegend doch wohl aus arischer Zeit, die Vor¬ 
stellung vom großen Heer der wider- u. unter- 
göttlichen Dämonen mit. Sie werden, nur 
selten mit Namen (zB. Apaosa für die aus¬ 
trocknende Sommerhitze), oft summarisch, 
vor allem in den Yasts erwähnt; ihre nun¬ 
mehr am Gegensatz zu Ahura Mazda ausge¬ 
richtete Widergöttlichkeit scheint von der¬ 
selben Art geblieben zu sein wie die der ihnen 
vergleichbaren Raksas der indischen Über¬ 
lieferung (Möller 151), ohne daß man daraus 
schon auf Gleichwertigkeit Ahura Mazdäs mit 
arischen Göttern schließen darf. Der Grund 
für diese Kontinuität dürfte in der Unreflek- 
tiertheit des Volksglaubens liegen, der oft 
auch dann nicht umwertet, wenn eine Theo¬ 
logie neue Götter setzt. 

2. Früheste Positionen. Eine genaue Ver¬ 
teilung der vielen im Yasna u. im übrigen 
jüngeren Awesta genannten Daevas auf die 
Vorstellungswelt des Zarathustra, der Ur- 
gemeinde u. der späteren Gemeinde bzw. des 
Zoroastrismus als Staatsreligion ist nicht mög¬ 
lich. Außer den o. Sp. 586 genannten Gestal¬ 
ten können auch viele der u. Sp. 590/2 zu 
nennenden hierher gehören. Doch wird die 
Systematisierung erst mit der Zeit voll durch¬ 
geführt worden sein. 

a. Zarathustra. In den Predigthymnen des 
Zarathustra, den Gathas (Yasna 28/34; 43/6; 
47/50; 51 u. vielleicht 53), wird die auf der 
Seite seines Gottes Ahura Mazda u. des wahr¬ 
haften Denkens, Redens, Handelns stehende 
Welt in immer neuen Ansätzen, jedoch unter 
Verwendung älterer kultischer Terminologie, 
benannt. Die dabei zur Sprache kommenden 


Kräfte kann man G. nennen, wenn man fest- 
hält, daß bei ihnen die Beziehung zu bestimm¬ 
ten Elementen der materiellen Welt ein¬ 
schließlich Fauna u. Flora, von denen sie ab¬ 
strahiert sind, noch besteht. Es sind Spanta 
Mainyu, der Hei) wirkende Geist, auch Sponista 
Mainyu (Yasna47,2), ,Heilwirkendster Geist' 
genannt, der zugleich Gaus Talan, der Bildner 
des Rindes ist; ASa, die Wahrheit oder Rechte 
Ordnung; XsaOra, die Herrscherliche Macht; 
Ärmaiti, die Schöpfungs- oder Erd-,Gemäß. 
heit', dann auch die fromme Ergebenheit; 
Haurvatät, das Heilsein oder Lebensheil ein¬ 
schließlich der Gesundheit; Ameratät, die 
Lebensdauer oder das Nichtsterben; Vohu 
Manah oder Vohu Mainyu (Yasna 45, 5), das 
Gute Denken, auch Vahista Manah, ,Beste8 
Denken' genannt; Sraosa, der Gehorsam; ASi, 
die Belohnung oder das glückliche Geschick; 
Gaus Urvan, die Seele des Rindes (Boyce 
26/36). Insoweit Spanta bzw. Spanista Mainyu 
bald als selbständige Kraft neben Ahura 
Mazda steht, bald eins mit ihm ist, kann auch 
der Schlechte Geist Alia Mainyu (Yasna 32, 5) 
neben dem Bösen Geist Angra Mainyu stehen 
oder eins mit ihm sein u. überdies als Schlech¬ 
tes oder Schlechtestes Denken, Aka oder 
Aöista Manah, oppositionell auf Vohu oder 
Vahista Manah bezogen sein (ähnlich Jack¬ 
son, Religion 650). Diese Gestalt(en) gehört 
(gehören) jedenfalls, obwohl im wesentlichen 
erst aus der Frontstellung des Zarathustra 
entwickelt, mit in den Kreis der Daevas 
hinein. Die Daevas können wertneutral 
durchaus noch als Götter gemeint sein, wenn 
es heißt, daß sie die Geneigtheit Ahura 
Mazdä's, der am besten weiß, was einst von 
Daevas u. Menschen getan worden ist (Yasna 
29, 4), so erbitten, wie es die drei mensch¬ 
lichen Sozialeinheiten auch tun (Yasna 32,1); 
auch könnten, da Ahura Mazda die Lüge be¬ 
siegt, grundsätzlich Daevas wie Menschen 
Lebensdauer erlangen (Yasna 48, 1). Die 
Daevas haben jedoch von den beiden man- 
fänglichen G. (oder Bestrebungen) das Schlech¬ 
teste Denken (Aöista Manah) sowohl selbst 
erwählt (Yasna 30,6), wie sie auch von denen, 
die als Nicht-Viehzüchter unter Viehzüchtern 
den Mordrausch (Aesma) mehren, auf die 
Seite der Lügenhaftigkeit gebracht worden 
sind (Yasna 49, 4). In dem synergistischen 
Verhältnis, das zwischen ihnen u. den Men¬ 
schen besteht, betrügen sie ihrerseits die 
Menschen um Gesundheit u, Lebensdauer, 
ganz so wie sie vom Schlechten Denken falsch 
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belehrt werden (Yasna 32, 5). Die Daevas 
sind also Same aus Schlechtem Denken (Aka 
Manah), ihre Verehrer Same aus Lüge (Drug) 
u. Hochmut (Yasna 32, 3); sie haben niemals 
gute Herrschaft ausgeübt u. sie batten nicht 
Zusehen dürfen, wie die Priester der orgiasti- 
sohen feindlichen Religion das Rind dem 
Mordrausch (Aeäma) überantworteten (Yasna 
44,20). Nur wer mit Ahura Mazda den Daevas 
u. den auf ihrer Seite stehenden Menschen 
Trotz bietet, wird die Hilfe des Saosyant er¬ 
fahren (Yasna 45, 1). 

ß. Achämeniden. Die Frage, ob, inwieweit 
u. seit wann die Achämeniden-Könige Zara- 
thustrier waren oder den Zarathustrismus 
förderten (u. damit zur Enstehung seiner ent¬ 
wickelteren, Zoroastrismus genarmten Form 
beitrugen), ist äußerst kontrovers (vgl. nur 
Widengren 134/55 u. Duchesne-Guillemin 
152/70). Zu ihr gehört auch das Problem, ob 
die G. u. Dämonen, die sie als ihrer Herrschaft 
feindlich betrachteten, dieselben sind, die 
Zarathustra gemeint hatte. Wenn sie es ge¬ 
wesen sind (was hier nicht diskutiert werden 
kann), daim haben sie jedenfalls sowohl Gott¬ 
heiten in sich aufgenommen, die auch ohne 
den Rahmen des eigentlichen Dualismus als 
Gegner des zarathustrischen oder nicht spe¬ 
zifisch zarathustrischen Gottes Auramazdä zu 
betrachten waren, als auch zu prinzipiellen 
Lügenanhängern gestempelte politische Geg¬ 
ner. So sind die manchmal mischgestaltigen 
Raubtiere zu verstehen, die der königliche 
Held auf den Reliefs an den Toren des Hun¬ 
dertsäulensaals in Persepolis bekämpft (R. 
Ghirsman, Iran. Protoiranier, Meder, Achä¬ 
meniden [1964] 202 f mit Abb. 250/3; H. H. 
von der Osten, Die Welt der Perser [1956] 
Taf. 49). Darüber hinaus können durch die 
Religionspolitik des Xerxes (486/465) auch 
Gottheiten von Untertanen, welche die alt¬ 
iranische oder zarathustrische Dämonisierung 
der Daevas nicht mitgemacht hatten, ganz 
neu zu Dämonen abgewertet worden sein. So 
kann man die sog. Daiva-Inschrift verstehen: 
,Und unter diesen Ländern (sc. über die ich 
König war) gab es (einen Ort), wo vorher 
Daivas verehrt worden waren. Darauf zer¬ 
störte ich durch die Gunst Axnamazdäs jene 
Daiva-Stätte u. ordnete an: ‘Die Daivas 
sollen nicht verehrt werden!’ Wo vorher die 
Daivas verehrt worden waren, da verehrte 
ich Auramazdä . . .‘ (Schlußworte artäcä 
brazmaniya umstritten) (XPh 35/41 [151 
Kent]). 


3. Weitere Entwicklung. Bis zur Abfassung 
oder zoroastrischen Redaktion der Yasts, die 
bis weit in nachchristliche Zeit reicht, müssen 
einige der einst bekämpften G. wieder aufge- 
wm-tet worden sein; jedenfalls enthält das 
Pantheon jetzt u.a. Arodvi Süra Anähita, 
,die Feuchte, die Heldin, die Unbefleckte“; 
die Fravasis, ursprünglich Toten-G., jetzt 
Sehutz-G. der Gläubigen; Mithra, der aber 
wohl von Zarathustra nicht abgelehnt, son¬ 
dern als Ahura mitgemeint war; TiStrya, den 
erntehringenden Sirius-Stern; Väyu, den 
Wind-, u. VoroSrayna, den Siegesgott. Daevas 
sind nun nicht mehr diese oder andere Götter, 
sondern die der epischen Überlieferung ent¬ 
nommenen Drachen u. Ungeheuer, zB. die 
von Korasäspa besiegten Srvara, Gandarawa 
u. Snävidka, u. der von 6raetaona erlegte Azi 
Dahäka (Belege bei Christensen 8/25). Hier 
muß die von Zarathustra umgewertete Be¬ 
zeichnung von seinen Anhängern in späterer 
Zeit allgemein auf die bösen G. des Volks¬ 
glaubens übertragen u. ebendarum von den 
nachträglich wieder anerkannten alten Göt¬ 
tern losgelöst worden sein (H. H. Schaeder, 
Rez. zu Christensen: ZDtMorgGes 95 [1941] 
446). Im Zuge dieses Prozesses wurde aber 
auch die Hypostasierung irmerzoroastri- 
scher Begriffe pneumatologisch u. dämono- 
logiseh produktiv, u. zwar selbstverständlich 
nicht nur auf der bösen, sondern nun nahezu 
symmetrisch auch auf der guten Seite. So 
wurden zB. Spanta Mainyu, Vohu Manah, 
Asa, Haurvatät, Amaratät, XsaOra, Ärmaiti, 
daneben auch andere, zu einer Gruppe aus 
sechs, sieben oder einer unbestimmt gelasse¬ 
nen Anzahl von Amasa Spantas, ,Heilwir¬ 
kenden Unsterblichen' zusammengefaßt u. 
ihnen nach Möglichkeit um Angra Mainyu 
herum ein entsprechendes böses Konsortium 
gegenübergeordnet. Beide Gruppen stehen in¬ 
mitten einer sehr viel größer gewordenen, 
jedenfalls mit sehr viel mehr Namen benann¬ 
ten Schar anderer Wesen, die alle in der mittel¬ 
persischen Literatur der sassanidischen u. 
frühislamischen Zeit (3./9. Jh.), in der Ahura 
Mazda zu Ohrmazd u. Angra Mainyu zu 
Ahriman geworden ist, weitertradiert u. 
interpretiert werden (Verzeichnisse bei Jack¬ 
son, Religion 631/68; Gray 129/219; Inter¬ 
pretation bei Lommel 17/92). Unter diesen 
etwa 150 Gestalten werden von der Frage¬ 
stellung des RAG diejenigen betroffen, die 
auch oder ausschließlich von dem ,gegen die 
Daevas gegebenen“ Gesetz == awestisch Vi- 
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daeva-däta, mittelpersisch Videvdäd (früher 
Vendidad gelesen) bezeugt sind. 

4. Sonderzeugnis des Videvdäd. a. Allge¬ 
meiner Charakter. Es handelt sich um ein 
Ritual-Werk, das kasuistisch Verunreinigun¬ 
gen u. Reinigungsarten, Sühnemittel u. Stra¬ 
fen verzeichnet u. häufig auf G. u. Dämonen 
als Verursacher oder Repräsentanten von Un¬ 
reinheit u. Glaubensabfall rekurriert. 

ß. Historische Stellung. Das Videvdäd ist 
für die Fragestellung des RAG wichtig, weil 
es möglich ist, daß es die Anschauungen west¬ 
licher Magier wiedergibt (so u.a. Nyberg 
337/43), die mit denen der Verfasser der 
priesterschriftliehen Quelle des Pentateuch, 
insbesondere des Buches Leviticus, in Kon¬ 
kurrenz gestanden haben können (Schaeder 
171). Von Bedeutung ist ferner, daß nach der 
persischen Eroberung des neubabylonischen 
Reiches (539 vC.) die Magier zu einer ge¬ 
wissen Symbiose mit den dortigen *Chaldäern 
(W. J. W. Koster: o. Bd. 2, 1008/18) gelang¬ 
ten, die ihnen in manchem verwandt waren, 
u. daß die Hellenisienmg beider Gruppen fak¬ 
tisch ein- u. derselbe Prozeß war. Es ist aller¬ 
dings umstritten, daß das Videvdäd von 
westlichen Magiern stammt (für Abfassmig in 
Ostiran zB. Barr 286/8); die Kontroverse ist 
überdies durch die Alternative kompliziert, 
ob die Magier die lusprüngliche Anhänger¬ 
schaft des Zarathustra waren (so zB. Messina 
67/99) oder ob sie die ursprünglich eine magie¬ 
durchsetzte Naturreligion verwaltende, dann 
zum Zoroastrismus übergegangene u. diesen 
dabei verändernde Priesterschaft der Meder 
repräsentieren (so zB. Nyberg 336 u. Christen¬ 
sen 27/31); im letzteren Falle wären die G. 
u. Dämonen des Videvdäd das durch den vor¬ 
dringenden Zoroastrismus deteriorisierte mo¬ 
dische Pantheon (Widengren 113/6). Doch 
genügt in diesem Zusammenhang die Fest¬ 
stellung, daß das Videvdäd so, wie es heute 
vorliegt, durch u. durch zoroastrisch ist. Und 
was seine Einordnung an dieser Stelle an¬ 
langt, so ist sie schon wegen seiner Vergleich¬ 
barkeit mit der atl. Priesterschrift u. An¬ 
schauungen der hellenisierten Magier gerecht¬ 
fertigt, sofern man darin nicht auch ein Argu¬ 
ment für seine Entstehung im iranisch-baby¬ 
lonisch-kleinasiatischen Grenzmilieu erblicken 
will. 

y. Wichtigste Gestalten. Die Daevas ver¬ 
sammeln sich auf dem Kopf eines Berges 
namens Arozura (Vid. 3, 7; 19, 44f), der 
selbst ein Daeva ist (Nachweise hierzu u. zu 


folgenden, nicht aus dem Videvdäd belegten 
Aussagen jeweils bei Gray s.v.). Zu ihren An¬ 
führern gehören Indra, der Streit zwischen 
den Männern anzettcit; Saurva, der betrun¬ 
ken ist u. durch Gesetzlosigkeit unterdrückt; 
NänghaiGya, der den Menschen Unzufrieden¬ 
heit u. Mißvergnügen bringt (Vid. 10, 9; 19, 
43). Die G. allen Unheils befinden sich unter 
ihnen: Astövidätu wirft dem Todgeweihten 
(nur der Gerechte vermag zu entkommen) eine 
Schlinge um den Nacken, Vaya führt ihn dann 
gebunden fort (ebd. 5, 8f). Die Seelen der Un¬ 
gläubigen fallen Vizaroäa anheim (ebd. 19, 
29). Drug Nasu, die Leichenhexe, dringt in 
die neun Leibesöffnungen dessen, der eine 
Leiche berührt, u. macht ihn unrein (ebd 
5, 27/32; 7, 1/10; 8, 41/72; 9, 15/28. 47f; 10^ 
1/6; vgl. A. Hermann, Art. Fliege: o.Bd. 7, 
1113). Büsyasta macht mit langen Händen 
den Menschen schläfrig (Vid. 11, 9; 18, 16), 
Pairika befällt Feuer, Wasser, Erde, Rind u. 
Pflanze (ebd. 11, 9) u. macht den Menschen 
durch Liebeskünste vom Glauben abspenstig; 
letzteres tun auch Büti (ebd. 19,1 f) u. Marsa- 
van (ebd. 18, 8). Verschiedene Krankheiten, 
körperliehe u. moralische Fehler treten als 
Driwi, Dawi, Kasvis (ebd. 19, 43), Kapasti 
(ebd. 11, 9) auf. Wenn Menschen sich Haare 
u. Nägel schneiden u. diese in Erdlöcher u. 
Erdspalten fallen lassen, dann ist das Ver¬ 
ehrung von Aosa (ebd. 17, 1; 19, 3), d.h. von 
Verderben, Untergang u. Tod, wie überhaupt 
bei solchen Gelegenheiten Daevas u. Xrafstras 
(7, 2; 16, 12; 17, 3; vgl. o. Sp. 586f) entstehen 
(ebd. 17, 3). Böses schaffen Akatas (ebd. 10, 
13; 19, 43), Büdi, Büidizä, Kundi, Kundiza 
u. Müidi (ebd. 11, 9; 19, 41), Paitisa (ebd. 
19,43), die weiblichen Gruppen der Kaxuzi u. 
Ayehyä (ebd. 21, 17), ferner die Lüge Draoga 
(ebd. 19, 46), der verderbliche Wind Vätya 
(ebd. 10, 14), das blutige, rohe Fleisch Xrü u. 
die grausam tötende Xrvigni (ebd. 11,9). Von 
den Amosa Spontas haben zum Gegner er¬ 
halten Vohu Manah den Aka Manah (ebd. 
19,4); Haurvatät, der das Wasser, u. Amora- 
tät, der die Pflanzen anvertraut sind, speziell 
Taurvi u. Zairik, welche die Gifte erzeugen u. 
verbreiten (ebd. 10, 10; 19, 43); Asa in der 
Gestalt des Feuers die Azi, die ihm als Be¬ 
gierde Lebenslrraft entzieht (ebd. 18, 19). 
Aesma, der Mordrausch, der das blutige Holz 
besonders gegen das Rind schwingt, muß von 
Sraosa (ebd. 9, 13), Spanjagrya vom Feuer 
Väzista bekämpft werden (ebd. 19, 40). Der 
Anführer aller Dämonen ist Angra Mam3ni, 





Geister (Dämonen): B. I. d. Iran 


594 


so wie Aliura Mazda als Hochgott auch die 
Spitze der einstigen heihvirkenden Kräfte oder 
Bestrebungen ist, die jetzt durch Hyposta¬ 
sierungen zu guten G. geworden sind. 

5. Aufgehen in hellenistischer Dä'tnonologie 
hei den sog. ivestlichen Magiern. Nachdem das 
dialektische Verhältnis von Einheit u. Zwei¬ 
heit, in dem Ahura Mazda u. Spenta Mainyu 
zueinander gestanden hatten, in einer Identi¬ 
tät aufgehoben worden war, gewann auch 
Angra Mainyu, nun nicht mehr Gegenaspekt 
nur des letzteren, sondern vielseitiger Gegen¬ 
spieler des guten Gottes in all seinen Aktivi¬ 
täten, klareres Profil. Manchmal treten hinter 
der damit erreichten prinzipiellen Polarisie¬ 
rung der Weltkräfte noch einzelne von ihnen 
benennbar hervor, manchmal ist Schemati¬ 
sierung die Folge. 

a. Weiterführung der alten Vielfalt. Die noch 
nicht nach der dualistischen Polarität durch¬ 
organisierte, d. h. in erster Linie nur an Ahura 
Mazdä/Ohrmazd orientierte Auffächerung von 
Kräften konnte auch den eindeutiger sub¬ 
stanzhaft gewordenen Spiritualisierungen heil¬ 
wirkender Bestrebungen wohl am ehesten 
dann Vorbehalten bleiben, wenn die Assozi- 
ierimg der guten Kraft mit dem ganz hetero¬ 
gen vorgegebenen ayaftoi; Saigeov (s.u. Sp. 619) 
es leichter machte, hier Differenzierungen 
festzuhalteii. So kann der äya&ö? Sm[io>v, von 
dem nach den ,Arianern' Zathraustes seine 
Gesetze zu haben behauptete (Diod. Sic. 1, 94, 
2), ganz richtig als v67)ga, d.h. Sponta 

Mainyu (Bidez-Cumont 2, 245) erklärt werden 
(Schol. Plat. Alcib. 1,122a [6,281 Hermarm]). 
Und bei Plutarch (Is. et Os. 46f [369 D/ 
370B]; Theopomp spricht erst später: ebd. 
47 [370B]), wo allerdings 'Opogde!^-/)? nicht 
dyaS-ö? Sodgwv, sondern (äya8-6?) u. ’Apei- 
gavw? dagegen (xaxii;) Saigeov heißt (die Ad¬ 
jektive nur ebd. 46 [369 F]; nach ebd. [369 D] 
heißt ,der bessere' Gott u. ,der andere’ Dä¬ 
mon), hat man sich die Gegenspieler (avTlrex- 
voi) der vom ersteren geschaffenen ö-eot, von 
denen sechs mit Begriffen benannt oder be¬ 
schrieben u. vienmdzwanzig summarisch er¬ 
wähnt werden, als Dämonen vorzustellen (da¬ 
zu Bidez-Cumont 1, 61; 2, 733. 75]3), welche 
mit bestimmten Funktionen in den von den 
Magiern für böse gehaltenen Bereichen von 
Faima u. Flora herrschen. Eine Gewichtung 
nach der guten Seite zeigt sich darin, daß die 
bösen Dämonen keine Namen haben. 

ß. Polarisierung u. Literarisierungen. Mei¬ 
stens aber ist es die Polarisierung als solche, 


welche das Weltbild prägt; dann hängt kaum 
etwas daran, ob für die eine u. andere Seite 
oder ihren Repräsentanten der Ausdruck 
dxtgeov, Feo<; oder dpxv gewählt wird. Nach 
Diog. L. (prooem. 8) haben Aristoteles, Her- 
mippos, Eudoxob u. Theopomp überliefert, 
nach der Lehi’e der Magier (die für ihn zu den 
Ägyptern gehören) gebe es zwei dtpxai, nämlich 
einen guten u. einen bösen Satgov. Der eine 
heiße Zeus/Oromasdes, der andere Hades/ 
Areimanios. Nach Hippol. ref. 1, 2, 12/5 
haben Diodoros aus Eretria u. der Musiker 
Aristoxenos berichtet, Pythagoras habe seine 
Verteilung von Vater, Licht, Heiß, Trocken, 
Leicht, Schnell einerseits, Mutter, Finsternis, 
Kalt, Flüssig, Schwer, Träge andererseits auf 
zwei uranfangliche xma von Zaratas über¬ 
nommen; wenn dann jedoch angeschlossen 
wird, dieser habe bezüglich der Erdendinge 
gelehrt, es gebe zwei Satgovsi;, dabei aber (ab¬ 
gesehen von der Textverderbnis) nur Feuer u. 
Luft des himmlischen, Wasser u. Erde des 
irdischen Dämons einigermaßen zu den Rei¬ 
hen in diesem Fragment passen, dann ist 
noch ablesbar, daß hier nicht einmal Rezep¬ 
tion, sondern nur Harmonisierung vorliegen 
soll, u. zwar mit einer Lehre, die nur nach 
zeitgenössischem Urteil iranisch, nach heuti¬ 
gem aber ,chaldäisch' oder synkretistisch ist 
(R. Reitzenstein - H. H. Schaeder, Studien 
zum antiken Synkretismus aus Iran u. Grie¬ 
chenland [1926 bzw. 1965] 116/8 u. F. Wehrli, 
Die Schule des Aristoteles^ [Basel 1967] zu 
Aristox. frg. 13). In den polarisierenden Aus¬ 
sagen ist der temporale Aspekt, den der von 
den reinen Zoroastriern geglaubte Kampf 
zwischen Ohrmazd u. seinen Hilfs-G. u. Ahri¬ 
man u. seinen Dämonen niemals verloren hat, 
durch das Statischwerden der dualistischen 
Weitsicht nahezu verschwunden. 

y. Internalisierung bei Heiden. Diese Weit¬ 
sicht empfahl sich, weil sie eine leichtere 
Lösung des Theodizee-Problems ermöglichte. 
Sie anzustreben, konnte von Fall zu Fall für 
Platoniker die legitime dualistische oder gar 
gnostische Konsequenz werden. Insofern ge¬ 
hören in die Wirkungsgeschichte der Magier- 
Dämonologie auch solche Zeugnisse, die zu¬ 
gleich aus ihrer m’sprünglichen Tradition er¬ 
kennen las.sen, warum ihre Verfasser sich diese 
Dämonologie zu eigen machten: die Berück¬ 
sichtigung volkstümlicher Anschauungen im 
l.u. 2. Jh. nC. (s.u. Sp. 644//7), Erwägungen 
über die Richtigkeit der Lehre Zarathustras 
bei Plutarch (vor allem def. orac. 10 [415 
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A/B]; u. Sp. 645/7), die ganze Dämonenlelire 
des Porphyrios (vor allem abstin. 2, 36/43; u. 
Sp. 655/9) u. der chaldäischen Orakel (u. 
Sp. 647/52). 

(5. Problematik u. Literarisierungen für Chri¬ 
sten. Die Problematik, welche die Magier- 
Dämonologie für Christen bedeutete, geht 
nicht in der häretischen Versuchung auf, eine 
dualistische Lösung des Theodizee-Problems 
zu akzeptieren. Dies zeigt die Dämonenlehre 
des *Cornelius Labeo (H. Kusch: o. Bd. 3, 
429/37). Daß es böse Götter (numina, dei) 
gebe, ^e man durch Opfer besänftigen müsse 
(Aug. civ. D. 2, 11), ist eine Ausdrucks weise, 
die auch nach Aug. civ. D. 9, 1 (wo als Zeuge 
für die Austauschbarkeit der Bezeichnungen 
,Götter‘ u. ,Dämonen‘ auch Cornelius Labeo 
mitgemeint ist, vgl. ebd. 9, 19) so wenig das 
deckt, was Labeo aus Borns Kehgion zu be¬ 
richten wünscht, daß Augustin selbst diese 
Lehre, also Magier-Dämonologie (richtig ge¬ 
sehen von Amob. nat. 4, 12), gegen eine alt- 
röm. Anschauung ins Feld führen kann (Aug. 
civ. D. 3, 25); in anderem Zusammenhang 
hingegen schlägt die entsprechend argumen¬ 
tierende Kritik an Plato, der alle ,Götter‘ für 
gut hält, auf Labeo zurück, weil er diesen 
Plato unter die Halbgötter rechne (ebd. 8, 
13). Was Labeo böse Götter oder Dämonen 
nennt, bezeichnet Arnobius (nat. 4, 12) sinn¬ 
gemäß richtig als antitheoi, während Laktanz 
(inst. 2, 9, 11. 13) sogar von einem antitheos 
u. aemulus Dei spricht, als kenne er Ahriman 
(zum Zusammenhang mit den u. Sp. 647. 730f 
belegten platonischen Anschauungen vgl. Cu- 
mont, Or. Reh* 140. 286149,51). - Wäre über 
die Lehre von Magiern wie Athanasius u. 
Cyprianus (L. Krestan - A. Hermann, Art. 
Cyprianus II: o. Bd, 3,467/77) mehr bekannt, 
die nicht ohne Grund den Namen' bedeuten¬ 
der christlicher Bischöfe erhalten haben kön¬ 
nen (Brown 139), so würde sich der Versuch, 
Dämonen u. den Teufel in die christl. Theolo¬ 
gie einzuführen, wahrscheinlich deutlicher als 
Magiersubversion zeigen, als die heutige Ein¬ 
sicht in die Satan-BeHal-Mastema-Diabolos- 
Tradition (s.u. Sp. 631/5 u.Sp. 676f) es anzu¬ 
nehmen gestattet. Im Rahmen der Ablehnung 
von Dämonen (u. Sp. 721/4. 757) ist die, wenn 
auch nicht exklusive, Diagnose des Dämonen¬ 
glaubens als eines Spezifikums der Magier (zB. 
bei Min. Fel. 26, lOf; Clem. Alex, ström. 3, 6, 
48; Tert. apol. 23, 1; Lact. inst. 2, 16, 4) 
trotzdem noch aufschlußreich genug. Erst ein 
später Autor (8. Jh. ?) me Kosmas der Sänger 


unterscheidet von der Mageia als einer Er¬ 
findung von Medern u. Persern die Goetie als 
InbOcqoii; Satfi,6vfüv xaxoTcoiöiv (Cosm. Hieros. 
scbol. 64; dazu Bidez-Cumont 2, lOj). - Da¬ 
neben wird der Magiertradition sohheßhch 
mehr zugeschrieben, als sich heute selbst dann 
halten läßt, wenn man sie rein synkretistisch 
versteht. So werden zB. unter den Namen des 
Magiers Ostanes sieben astral gedachte %-zoi 
gestellt, die offenbar aus den AmaSa 
Spantas uminterpretiert worden sind, wäh¬ 
rend Dämonen nach Ostanes als' Zwischen¬ 
wesen zu gelten hätten (Cosm. Hieros.'.’schol. 
51); Kritik bei Bidez-Cumont 1, 177. 187; 
2, 274i9; zur Ähnlichkeit mit einer Überliefe¬ 
rung beim neuplatonischen Mathematiker 
Nikomachos v. Gerasa (um 100 nC.) s. ebd. 
2832- Oder es wird die Falkenköpfigkeit eines 
Gottes als Lehre des Magiers Zoroastres aus¬ 
gegeben statt als ägyptisch bestimmt (Euseb. 
praep. ev. 1, 10, 52 mit irrtümlicher Berufung 
auf PhUon v. Byblos), oder es werden die nach 
heutiger Kenntnis eher für gräko-ägyptische 
Papyri u. mandäische Buchrollen charakteri¬ 
stischen Dämonenabbildungen für Bücher in 
Anspruch genommen, von denen einige den 
Magiern Zoroastres oder Ostanes zugeschrie¬ 
ben werden (Zachar. Scholast. v. Sev. Ant.: 
PO 2, 16); Kritik bei Bidez-Cumont 1, 101; 
2, 1571. 3071. 

6. Verchristlichungen. Von ganz andersarti¬ 
ger Wirkung im christlichen Bereich waren die 
Prophetien einer Gruppe von Magiern, die 
selbst niemals substantiell hellenisiert wurden 
oder sich in der Mittehneerwelt verbreiteten; 
ihr Dualismus einschließlich einer Dämonolo¬ 
gie ist aus nationaliranischer Frontstellung 
gegen den Hellenismus besser erklärbar als 
aus Reaktivierimg eines hinter ihm nur zu 
imaginierenden Zoroastrismus (anders Hin- 
nells 142/5). Das Hauptzeugnis dafür, die sog. 
Orakel des Hystaspes, dürften in der ersten 
Hälfte des 2. Jh. vC. in der Persis entstanden 
sein (Colpe, Begriff 85f. 104/7). Bemerkens¬ 
werterweise ist bei ihrer Weiterverwendung 
durch Christen der sonst zu bemerkende 
Schwund des temporalen Aspekts (s.o. Sp. 
594) nicht eingetreten. Dies war einer der 
Sachverhalte, der schon Clemens Alexandri- 
nus (ström. 6, 5, 43) u. noch Laktanz (epit. 
68, 1) die Behauptung ermöglichen sollte, die 
Propheten, Hermes Trismegistos, Hystaspes 
u. die Sibyllen erzählten alle dasselbe. 

a. Dämonen als Berufungs- u. Gegeninstanz 
für Magier u. Christen. Dämonen werden hier 
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ad hoc in Warnungen in Anspruch genommen, 
sich gegenüber den Herrschenden falsch zu 
verhalten, u. können im christlich rezipierten 
Text stellenbleiben, wo in vergleichbaren 
Situationen Gläubige gewarnt werden müs¬ 
sen: die Gefährlichkeit, welche die Lektüre 
dieser ,Bücher' entsprechend der Wirkkraft 
der ^aöXot Salpovs? hat, besteht nach Justin 
(apol. 1, 44, 12) auch noch für Christen u. 
gegenüber einer ganz anderen Obrigkeit, näm¬ 
lich der römischen. Außerdem sind, dies 
offenbar erst für christliche Tradenten, Dä¬ 
monen ganz im alten Sinne sowohl für akzep¬ 
table wie für verwerfliche Dinge tätig: so wie 
Propheten ex dei spiritu, so wissen vates wie 
zB. Hystaspes ex instinctu daemonnm, was 
bevorstehen wird; hingegen sei es die fraus 
daemonum, durch die in den Orakeln aus¬ 
gelassen worden ist, daß zur Vernichtung der 
Übel u. Befreiung der Frommen Gottes Sohn 
vom Vater geschickt werden wird (Lact. inst. 
7 , 18, 1/3). Zu Justin vgl. u. Sp. 755f. 

ß. Einordnung in eine Eschatologie. Es 
scheint, daß die Rolle von Dämonen in end- 
zeithehen Ereignissen von christlicher Apo- 
kalyptik außer über den jüd. Umweg (zurück¬ 
haltend u. Sp. 626) zweimal direkt aus ira,ni- 
schen, u. zwar verschiedenen Traditionen re¬ 
zipiert worden ist. Einmal dürfte hinter Apc. 
20, 2f die tausendjährige Gefangenschaft des 
Drachen Azi Dahäka (s.o. Sp. 590) in seinem 
u. Ahrimans Kampf gegen Ohrmazd u. seine 
Amaäa Spantas stehen, die nach zoroastri- 
schen Aussagen (Bahman-Yast 3, 51/60 
West-Widengren; Großes Bundahisn 29, 8f 
Anklesaria, beides mit sein viel mehr Ein¬ 
zelheiten) das irdische Endreich des Ohr¬ 
mazd mit unangefochtener Geltung des 
Zarathustra-Glaubens vorbereitet u. vor¬ 
bildet. Zum anderen konnte die antiröm. Aus¬ 
richtung, welche die Orakel des Hystaspes 
unter Mithradates VE v. Pontos (120/63 vC.) 
in Kleinasien bekommen haben müssen (Col- 
pe, Begriff 104f nach Widengrens Interpreta¬ 
tion von Lact. inst. 7, 16, 11), zur Grundlage 
rein eschatologischer Symbolik werden; sie 
konnte von der letzteren sogar überwimden 
werden, nachdem der Universalgegner des 
Mithradates u. später der Christen, der röm. 
Kaiser, Christ geworden war: ein Weltjahr¬ 
tausend lang wird der princeps daemonum von 
Gott gefangen u. gefesselt sein, nach dieser 
Zeit der Gerechtigkeit aber -nurd er wieder 
freigelassen u. darf die Völker gegen die Ge¬ 
rechten u. die civitas sanctorum aufwiegeln 


(ebd. 7, 24, 5. 26, 1; epit. 67, 2). Die durch 
Wegfall der historischen Motivation topisch 
gewordene Aussage kann hier ebensogut aus¬ 
schließlich ein Bild aus der mit der zoroastri- 
schen nicht identischen, sondern nur ver¬ 
wandten Hystaspes-Eschatologie verallge¬ 
meinern, wie daneben auf die erstere durch das 
Medium von Apc. 20, 2f Bezug nehmen. 

K. Bare, Die Religion der alten Iranier: 
HdbRelGesch 2 (1972) 265/318. - J. Bidez-F. 
CuMONT, Les mages hell5nis5s 1/2 (Paris 1938). - 
M. Boyce, Zoroaster the priest: BullSchOrAfr- 
Stud 33 (1970) 22/38. - P. Brown, Sorcery, 
demons and the rise of christianity: Religion and 
Society in the age of St. Augustine (New York 

1972) 119/46. - A. Christensen, Essai sur la 
dömonologie iranienne = Kgl. Danske Vidensk. 
Selsk., Hist.-fil. Medd. 27, 1 (K0benhavn 1941). - 
C. CoLPE, Der Begriff ,Menschensohn‘ u. die 
Methode der Erforschung messianisoher Proto¬ 
typen 3,1: Kairos 12 (1970) 81/112; Alt- 
iranische u. zoroastrische Mythologie: Haussig, 
WbMyth 4 (1975) 161/430. - J. Duchbsne- 
Gtt tt.t.e mtn, La religion de ITran Ancien (Paris 
1962). - L. H. Gray, The foundations of the 
Iranian rel^ions = OrlnstPubl 5 (Bombay o. J. 
[um 1925]). - W. B. Henning, Zoroaster. 
Politician or witch-doctor ? = Ratanbai Katrak 
Lectures 1949 (London 1951). - J. Hinnells, 
The Zoroastrian doctrine of salvation in the 
Roman world: Man and his salvation. Essays 
in memory of S. C. F. Brandon (Manchester 

1973) 125/48. - W. Hinz, Zarathustra (1961). - 

A. V. W. Jackson, Die iranische Religion = 
Grundriß der iranischen Philologie 2 (1896/1904) 
612/708; Demons and spirits (Persian): ERE 4, 
619f. - R. G. Kent, Old Persian = AmOrSer 33^ 
(New Haven 1953). - H. Lommel, Die Religion 
Zarathustras nach dem Awesta dargestellt 
(1930). - G. Messina, Der Ursprung der Magier 
u. die zarathuätrische Religion (Roma 1930). - 
V. Möller, Die Mythologie der vedisohen Reli¬ 
gion u. des Hinduismus: Haussig, WbMyth 5, 8 
(1966) 1/203. - H. S. Nyberg, Die Religionen 
des Alton Iran = MittVAsAogGes 43 (1938 bzw. 
1960). - H. H. ScHAEDBR, Das persische Welt¬ 
reich (1942) bzw.: Der Mensch in Orient u. Okzi¬ 
dent (I960) 46/82. - G. Widengren, Die Reli¬ 
gionen Irans = Die Religionen der Menschheit 
14 (1965). C. Colpe. 


11. Vorhellenistisches Griechenland. 
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a. Homer 610. ß. Nachhomorisoho Zeit 611. 
y. Fünftes u. viertes Jh. 611. 

b. Geister in der Philosophie. 1. Vorsokratiker 
612. 2. Viertes Jh. 613. 

a. Geister in der Religion. 1. Nichtmensch¬ 
lich. Für die nichtmenschlichen G.wesen hat¬ 
ten die Griechen der vor heilenist. Zeit kein 
Wort. Wir aber können sie unter dem Namen 
Dämonen zusammenfassen. Sie unterscheiden 
sich von den Göttern vornehmlich dadurch, 
daß ihnen ein wirklich persönlicher Charakter 
fehlt: sie gehören oft zu einem Kollektiv, 
einer Gruppe, die kollektive, ihrer Tätigkeit 
entlehnte Züge zeigt, oder, wenn sie als Indi¬ 
viduum auftreten, lassen sie sich, eher als 
durch ihre Eigenart, dtirch die Geschehnisse 
erkennen, die sie hervorrufen. - Unter ihnen 
sind an erster Stelle die Naturdämonen zu 
nennen. Diese können wir wohl schon in der 
minoischen Religion nachweisen; es ist kaum 
möglich, die eigenartigen Geschöpfe mit 
ihrem charakteristischen Drachenkamm, die 
auf minoischen Gemmen u. Siegeln erschei¬ 
nen, anders zu deuten denn als niedere göttli¬ 
che Wesen ohne individuelle Züge (zu den mi¬ 
noischen Dämonen s. Nilsson, Rel. 1*, 296f; 
D. Isaac, Les demons nünoens: RevHistRel 
118 [1938] 55/91). In historischer Zeit finden 
wir als Naturdämonen zB. die Satyrn u. 
Nymphen. Die Dämonen beschränken sich je¬ 
doch nicht auf die ,Natur': die Krankheiten, 
die Verderber der Töpferarbeiten, die Hel¬ 
fer der Müllerarbeit u. der ,Pferdescheucher‘ 
(Taraxippos; s. u. Sp. 605) sind ebensowohl 
Dämonen wie die Nymphen u. Satyrn. Wenn 
sie individuelle Namen bekommen, sind das 
durchsichtige Namen; Usener (Göttemamen 
291/4) hat behauptet, u. zwar mit Recht, wie 
auch Nilsson bemerkt, daß es Vorbedingung 
für das Entstehen eines großen Gottes ist, daß 
sein Name undurchsichtig ist. - Im Prinzip 
können die Dämonen, ebenso wie die Götter, 
sowohl Gutes wie Böses verursachen (darum 
hat es auch ursprünglich keinen Unterschied 
zwischen guten Göttern u. bösen Dämonen 
gegeben), aber da die Dämonen vor allem für 
alles Unerwartete u. Unerklärliche verant¬ 
wortlich waren u. eben dieses oft von tman- 
genehmer Art ist, erhielt der Begriif allmäh¬ 
lich die unheimliche Bedeutung, die auch wir 
üim noch beilegen. Gerade diese Neigung, den 
,Daimon‘-BegrifF für alles Unbestimmbare zu 
reservieren, legt es nahe, nicht den Animis¬ 
mus, wie Foerster (1) will, sondern den Dyna¬ 
mismus als die diesem Begriff zugrunde lie¬ 


gende Anschauungsweise anzusehen. Natür¬ 
lich versuchte man sich gegen alles Böse zu 
schützen. Wenn es personifiziert oder als von 
einer übermenschlichen Macht herrührend ge¬ 
dacht wird, kann die Abwehr die Form eines 
Sühnopfers annehmen, wie schon II. 1, 442/5 
oder das Xiaoü neSioy u. die Panspermie für 
die Keren zeigen (s. u. Sp. 602f). Man benutzte 
sogar die Hilfe der das Übel sendenden Macht. 
So stellte man HekatebUder vor den Häusern 
auf; denn ,wer den Spuk sendet, kann ihn 
auch abwehren' (Nilsson, Rel. P, 724). Man 
wendete auch Abwehr- u. Reinigungsriten an 
(s. Hippocr. morb. sacr. 1, 39/46 Grensemann; 
Isocr. or. 5, 117) oder vertrieb das eine Übel 
durch das andere; so stellten die Töpfer 
Fratzenmasken auf ihre Öfen (s. u. Sp. 604). 
Natürlich flehte man auch die menschen¬ 
freundlichen Mächte um Hilfe an. 

a. Homer. Eine Klasse von G. im Sinne von 
dämonischen Mächten, die Leib u. Seele zu 
schaden versuchen, kennt das homerische 
Epos nicht. Zwar finden wir die x^pE<; als 
Todesdämonen; aber sie sind nur die jedem 
Menschen persönlich von Gebmt beigesellten 
Vollstrecker des im voraus über ihn verhäng¬ 
ten Todes u. als solche keine besonderen 
Schadensmächte. Die Erinyen sind bei Homer 
Göttinnen, Beschützerinnen des Rechts u. der 
Weltordnung (noch bei Heraklit: VS 22 B 94 
gelten sie als die Mächte, die die ,Naturge- 
setze' aufrechterhalten) u. Rächerinnen der 
Verletzung derselben (wenn sie mitunter ver¬ 
antwortlich gemacht werden für die Ver¬ 
blendung eines Menschen, so ist das em Ge¬ 
schick, das sie mit anderen Gottheiten, sogar 
mit Zeus selbst, teilen; II. 19, 87). Ursprüng¬ 
lich waren sie wahrscheinlich weder Göttinnen 
noch göttlicher Herkunft, sondern die rach¬ 
süchtigen Seelen von Ermordeten; eine Remi¬ 
niszenz an diesen Zustand dürfte die Verbin¬ 
dung von epivrje? mit dem Genetiv, zB. |iY)Tp6? 
(R. 21, 412), sein, obgleich bei Homer von 
einer lebenden Mutter die Rede ist (s. Nilsson, 
Rel. P, 100). Das bewiese jedoch nur, daß die 
alte Vorstellung der Blutrache hier ganz ver¬ 
blaßt ist (vgl. ferner H. Funke, Art. Furie: 
o. Bd. 8, 699f). Aa([jiwv, das etymologisch 
meist mit dem Verb Salopai, ,zuteilen‘, zu¬ 
sammengestellt u. als ,der Zuteiler' erklärt 
wird, hat bei Homer keine pejorative Bedeu¬ 
tung. Es ist unbestimmter als Feo? u. wird 
vielfach benutzt, wenn eine augenblicklich 
bemerkbare göttliche Wirksamkeit hervorge¬ 
hoben werden soll, wenn man nicht weiß, mit 
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welcher Gottheit man zu tun hat, oder wenn 
jnan das dahingestellt sein lassen will. Jüi 
letzten Fall kann es einfach als Substitut für 
gebraucht werden (G. Patroni, La voce 
Satfiuiv in Omero: RcndAccItal Ser. 1, 7 
[1940] 99/104 mag daher teilweise Recht 
haben, wenn er meint, die Wahl zwischen Fso? 
u. Saljxcov sei durch metrische Rücksichten 
bestimmt worden); dies kommt aber nur in 
der Rias vor (so 1, 222; 6, 115; 23, 595), wo 
der Sai(J.<dv-BegrifF überhaupt .neutraler* ist 
als in der Odyssee. In der Odyssee spürt man 
deutlich die Neigung, dem Dämon vor allem 
böse Wirkungen zuzuschreiben, u. mehrmals 
wird dem Worte dann auch ein entsprechen¬ 
des Adjektiv (xockö?, oTUYepoc) beige¬ 

geben. Das beweist zwar, daß der Begriff noch 
immer neutral empfunden wird; trotzdem 
werden aber in einem Fall (H. 5, 396f) Saifxov 
oTuyspo? u. Fso( als die böse u. die erlösende 
Macht einander gegenübergestellt. Der Cha¬ 
rakter des Unbestimmbaren, der an dem 
Daimon-Begriff haftet, dürfte auf den mino- 
isch-mykenischen Dämonenglauben zurück¬ 
zuführen sein. 

ß. Nachhomerische Zeit. Die lüas repräsen¬ 
tiert den Glauben der höheren Klassen. Diese 
stellen sich vor, daß wie das Gute so auch das 
Böse entweder von allgemein anerkannten u. 
mit Namen genannten Gottheiten oder von 
einer ungenannten, aber doch immerhin re¬ 
spektablen göttlichen Macht geschickt wird. 
Die Odyssee, die von der Welt des Adels etwas 
weiter entfernt ist u. dem Volke näher steht, 
neigt dazu, das Böse als von bösen götthchen 
Mächten herrührend zu denken. Es linden 
sich hier auch schon dämonische Wesen Avie 
die Harpyien, die Menschen spurlos entraffen 
(Od. 20, 77; 1, 241). Aber erst in der Zeit, da 
wir die Stimme des niederen Volkes öfter zu 
vernehmen beginnen, tauchen diese bösen 
Mächte überall auf, u. man erkennt deutlich, 
daß G.glaube den Griechen von Anfang an 
nicht fremd gewesen ist. Allerdings ist zu¬ 
zugeben, daß das Wort Salp,cöv trotz der 
andersartigen Ansätze in der Odyssee erst 
sehr spät als Gattungswort für Schadens- 
mächte begegnet, zB. bei Plut. cohib. 9 
(458 B/C). Zunächst bleibt SaCjxcov ein ambi¬ 
valentes Wort. - Wie auch aus der Theogonie 
Hesiods zu ersehen ist, wo alle Kräfte, Mächte 
u. Wesen in einem genealogischen Zusammen¬ 
hang erscheinen, liegt dem Naturverständnis 
des archaischen Griechen ein wohl aus dem 
Dynamismus entstandener Daimon-Begriff 


zugrimde (s. o. Sp. 599f). Alle übermensch¬ 
lichen Mächte, von denen der archaische 
Grieche sich abhängig fühlt, sind ihm göttlich, 
u. selbst die unansehnlichsten können als Seo? 
oder Sxl(xcov gedeutet werden, obgleich er 
ihnen meistens auch einen zutreffenden, d.h. 
durchsichtigen, Eigennamen beilegt. Diese 
guten wie bösen Mächte können sich sowohl 
in der Natm im engeren oder allgemeineren 
Sinn wie in der Gesellschaft kundtrm. 

aa. Geister in der Natur. Zu den Natur¬ 
dämonen im engeren Sinn, d.h. zu den in der 
freien Natur Avirkenden G. gehörten wohl ur¬ 
sprünglich solche Wesen Avie die Kentamen, 
.Dämonen der unwegsamen Gebirge u. der 
dichten Wälder, die von Avilden Tieren be¬ 
wohnt den Menschen Furcht u. Schrecken 
einjagten* (Nilsson, Rel. P, 231), die später 
jedoch nur noch mythologische Gestalten 
sind, ferner die Satyrn u. Silene, Fruchtbar¬ 
keitsdämonen, die in Verbindung zu Dionysos 
traten. Auch solche Mächte Avie t/ixcov 

u.a., die später zB. dem Dionysos als Epitheta 
beigegeben Avurden, waren ursprünglich selb¬ 
ständige Fruchtbarkeitsgötter (H. Usener, 
Der hl. Tychon [1907] 22/5). Immer lebendig 
blieb der Glaube an die Nymphen, die Quellen, 
Bäume u. Berge bewohnten; zwar gelten sie 
gewöhnlich als Göttinnen u. erhielten schon 
in Homers Zeiten einen Kult, aber die Uber- 
heferung über sie ist nicht eindeutig: nach 
Plutarch (def. orac. 11 [415 0]) soll Hesiod 
(frg. 304 Merkelbach-West) sie für sterbhch 
erklärt haben; eine entsprechende Äußerimg 
ist von Pindar erhalten (frg. 165 Snell); der 
homerische Hymnus an Aphrodite berichtet 
Ähnliches. Wegen ihres unpersönlichen, kol¬ 
lektiven Charakters sind sie sicher eher den 
Naturdämonen zuzurechnen als den eigent¬ 
lichen Göttern. Wahrscheinlich hat man von 
altersher geglaubt, daß sie, obgleich oft 
menschenfreundlich (zB. Paus. 5, 5, 11: Ge¬ 
nesung von Aussätzigen durch die Nymphen; 
die Frauen wandten sich an sie mit der Bitte 
um Kindersegen u. Geburtshilfe; Nilsson, Rel. 
P, 250), auch gefährliche Züge hatten: zumin¬ 
dest meinte man in späterer Zeit,daß sieWahn- 
sinn verursachen konnten (vgl. W. F. Otto, 
Die Musen® [1961] 7/20). Zu den Naturdämo¬ 
nen im weiteren Sinn können aatt viele vor 
allem für das Menschenleben Avichtige Wesen 
rechnen. Bei Homer war Kvjp die dämonische 
Macht, die den Menschen in seiner vorbe¬ 
stimmten Todesstunde ergriff; als Appellati- 
ATum bedeutete das Wort: Verderbnis, Tod. 
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Diese Auffassung, die die Tätigkeit der Keren 
auf das Verhängen des Todesloses beschränk¬ 
te, ^s^al■ jedoch die einer mehr oder weniger 
aufgeklärten aristokratischen Gesellschaft. 
Daß die Keren in der Volksauffassung, auch 
schon zu Homers Zeiten, blutdürstige Unge¬ 
heuer waren, geht aus der Beschreibung in II. 
18, 535/40 hervor u. mit besonderer Deutüch- 
keit aus PsHesiod. scut. 249/57. Die archai¬ 
sche Poesie schließt sich dem homerischen 
Sprachgebrauch wieder mehr an, aber die ,dä- 
monische' Natur der Keren läßt sich mit gro¬ 
ßer Wahrscheinlichkeit erschließen aus dem 
Spruch: htjpai^e, Krjps?, quket 'Avheu-r^^pia, 
mit dem an dem athenischen Anthesterienfest 
die G.-wesen fortgejagt wurden, die man am 
letzten Tage mit Opfern bewirtet hatte. Das 
Fest war ein Frühlingsfest, das Opfer, eine 
Panspermie, ein typisches Opfer zur För¬ 
derung der Fruchtbarkeit; wahrscheinlich 
brachte man es den Keren als Sühnopfer dar, 
damit sie die Saat nicht verdürben. Daß sie 
das tun konnten, kann man vielleicht aus 
Stesichoros (frg. 88 Page) schließen, der die 
Keren TeX^iva? nannte; die Teichinen waren 
kunstfertige Schmiede, zwerggestaltige Dä¬ 
monen, die bösartig waren, die Ernte ver¬ 
nichteten u. das Vieh töteten. Ein hilfreicher 
Geist war hingegen Myiagros, der Fliegen- 
scheueber (Paus. 8,26, 7). Gefährliche Dämo¬ 
nen müssen in dieser Zeit die später in die 
Kinderstube verwiesenen Akko, Alphito u. 
Mormo, weiter die kinderraubende Strinx (s. 
G. Binder, Art. Geburt II: o. Sp. 84f), die 
noch bei Axistophanes als fürchterlich ausse¬ 
hendes Scheusal genannte Lamia, die gleich¬ 
falls Kinder raubt (ihr Name wurde Gat¬ 
tungsname u. kam deshalb später auch im 
Plural vor), u. die Empusa (Aristoph. eccl. 
1056; ran. 293) gewesen sein; ferner Ephial- 
tes, der Dämon des Alpdrucks (vgl. W. H. 
Roscher, Ephialtes = AbhLeipzig 20, 2 
[1900]), u. die Sirene, die, wie K. Latte 
(Die Sirenen: Kl. Schriften [1968] 106/11, 
bes. 109) aus Vasenbildern geschlossen hat, 
schon im 6. Jh. als daemon meridianus 
vorkommt, der in der heißen Mittagsstunde 
Mensch u. Tier angreift u. Leib u. Seele 
schädigen kann, eine Rolle, die meistens dem 
Pan zugeteilt wird (,panischer Schrecken*). 
Man hat die Sirene als ,Seelenvoger erklären 
wollen, da die Seelen oft als Vögel abgebildet 
wurden, aber sie ist wohl, ebenso wie die 
Sphinx u. die Strinx, ein ursprünglicher Dä¬ 
mon, dessen Gestalt aus dem Orient übernom¬ 


men wmrde (s. Nilsson, Rel. P, 228 f u. Herter 
124). Phobos ist bei Homer u. Hesiod eine 
Personifikation, aber Aischylos läßt die Sieben 
Helden ihm opfern (sept. 42); nach Plut.Thes. 
27 opferte Theseus ihm, u. in Sparta hatte 
Phobos ein kleines Heiligtum (Plut.CIeom. 8): 
das alles weist darauf hhi, daß er als Dämon 
außerhalb der literarischen Tradition eine 
Bolle im mcnschhchen Leben spielte, u. zwar 
schon vor dem 5. Jh., da für Aischylos ein 
Opfer an ihn offenbar nichts Ungewöhnhehes 
war. - Zu den Schadens-G. gehören weiter die 
Krankheiten, insofern man sie sich als selb¬ 
ständige Wesen vorstellt. Nach der verbreitet¬ 
sten Lesimg sollte man sich vielleicht schon 
II. 1, 97 die Pest als eine Art von Dämon 
denken, jedenfalls finden wir Hesiod. op. 
102/4 die Krankheiten als dämonische Wesen, 
die sich nachts oder tagsüber schweigend zu 
den Menschen schleichen. - Nicht weniger 
lebendig konnte man sich verschiedene Arten 
des Unheils, zB. den Hunger, als göttliche 
Wesen vorstellen: den Limos, bei Hesiod 
(theog. 227) ein Kind der Eris, nennt Simoni- 
des (frg. 7,102 Diehl) einen s^O-piv auvoixyjT^pa 
Suepev^a he6v, u. in Athen wurde ihm das 
Xipou TtsSiov als apotropäisches Opfer ge¬ 
weiht (I. Becker, Aneedota Graeca 1 [1814 
bzw. Graz 1965] 278, 4/7). 

bb. Geister in der Gesellschaft, ota. Archaische 
Periode. Es gab jedoch auch dämonische 
Wesen, die den Menschen vor allem als ,homo 
faber“ u. als Kulturwesen betrafen. So werden 
in dem homerischen TöpferHed (PsHerodt. 
V. Hom. 32 = Epigr. Hom. 14) die Verderber 
der Töpferarbeit aufgezählt, die wohl für die 
Gelegenheit geschaffene Namen tragen wie 
SüvTpn}', ,Schläger‘ u. Lpapayoi;, ,Zerschmet- 
terer*. Allerdings geht aus bildlichen Dar¬ 
stellungen hervor, daß die Töpfer sich aus den 
Reihen u. Ghedern der Dämonen auch Helfer 
zu rekrutieren wußten, da ja das eine Übel 
das andere vertreiben kann u. überhaupt noch 
nicht prinzipiell zwischen guten u. bösen über¬ 
menschlichen Mächten unterschieden wurde. 
Auch andere Berufe werden ihre göttfichen 
Schutz-G. gehabt haben, wie die Müller auf 
Rhodos, die in ihren Mühlen die zwar un¬ 
scheinbaren Figürchen der MuXdvTetot ^eoi 
aufeustellen pflegten (dies berichtet zwar erst 
Hesych. s. v. MiiXag, aber der Brauch wird 
sicher sehr alt sein). In diesen Bereich gehört, 
außer den schon genannten Telchüien (s. o. 
Sp. 603), die eigentlich die Erfinder der 
Schmiedekimst waren, aber diese Wohltat 
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durch boshaftes Treiben wieder zunichte ins Unglück zu stürzen (?))‘. Das braucht 
machten, auch wohl Taraxippos, der die nichts anderes zu bedeuten, als daß es gute u. 
Pferde auf der Rennbahn scheucht (Paus. 6, böse göttliche Mächte gibt, die das Schicksal 
20,15/9; 10, 37, 4). Er galt den Griechen zwar der Menschen wechselweise beherrschoii. 
als Heros, d.h. mächtiger Vci’storbener, aber Danach hätten wir dann zwar noch nicht an 
sein Name läßt ihn deutlich als Funktionsgott Gcleitdämonen zu denken, sähen aber wieder 
erkennen. Pan als Ilirtengott darf man gleich- einmal eine deutliche Scheidung von guten u. 
falls hier einfügen (zu seiner unheimlichen bösen Dämonen, die wir schon in der Odyssee 
Seite s. o. Sp. 603), wie auch den Bohnengott feststellten u. die eine Vorahnung des späte- 
u. Vorsteher des Bohnenmarktes Kyanaites ren Wortgebrauchs ist. Theognis (aO.) klagt 
(den erst Paus. 1, 37, 4 nennt).-Was die Be- darüber, daß nichtswürdige Menschen oft 
deutungsentwicklung des Wortes Saiptov in der einen Saipcov schXoi; haben, während vernünfti- 
nachhomerischen Zeit betriift, so Wdet sich ge Leute \mter einem Salpcov SeiXd? leiden, 
bei Hesiod das Wort zweimal als Bezeichnung Es mögen hier so gut wie bei Phokylides u. an 
für verstorbene Menschen: op. 122 wird ge- den anderen Stellen des Theognis nur unper- 
sagt, daß die Menschen des Goldenen Zeit- sönliche Mächte gemeint sein; vielleicht soll 
alters nach ihrem Tod nach Zeus’ Willen als man Salptov suhXö? u. Salgwv SeiXo? durch 
SatfAOVEi; auf Erden das Menschengeschlecht ,Glück* u. ,Unglück* übersetzen; aber auch in 
überwachen, u. theog. 991 wird Eos’ u. Kepha- diesem Falle ist wenigstens ein Ansatz zur 
los’ Sohn Phaeton von Aphrodite zu ihrem späteren Auffassung da. Man kann auch Argu- 
,nächtlichen Tempelwächter, einem strahlen- mente dafür finden, diese Auffassung schon 
den Dämon*, gemacht. Auch bei Theognis hier vorauszusetzen. So wird zB. Heraklits 
(2, 1347f) ist mit Saifxov ein vergöttlichter Äußerung ävhpwTrw Salfxcjv (VS 22 B 119) 
Mensch, nämlich Ganymed, gemeint. Die zwar vornehmlich den Fatalismus betreffen, 
hesiodische Bedeutung von Daimon, nämUeh durch den der Mensch es sich im Leben be- 
vergöttlichter Toter, finden wir erst in der quem machen will, aber dieser Ausspruch be- 
Tragödie des 5. Jh. wieder (s. u. Sp. 609). - kommt einen prägnanteren Sinn, wenn man 
Hesiod. op. 314 ist Salpov wie bei Homer die annimmt, Herakht setze das -Ji&o? des einzel¬ 
unbestimmte Macht, die das Leben eines nen Menschen dem persönlichen Dämon des 
Menschen beeinflußt; man kann den Begriff individuellen Menschen gleich. Auch die Ver- 
hier schon fast mit ,Los*, ,Schicksal* eines Wendung der Composita EÜSaifrovia u. süSatawv 
Menschen wiedergeben, eine Bedeutung, die in dieser Zeit weist auf einen schon existieren¬ 
sich aus der Unbestimmtheit des Daimon- den Glauben hin (s. Usener, Götternamen 
Begriffes leicht ergab u. die auch in der Folge- 296). Wie bei Homer bleibt die Bedeutung 
zeit immer wieder vorkommt, zB. bei Alcm. ,Gott* für Daimon weiterhin geläufig, zB. in 
frg. 116 Page; vgl. frg. 69 P. u. Sappho frg. den homerischen Hymnen an Demeter (300), 
67, 3 Lobel-Page. Der Daimon entwickelt sich Hermes (138), Pan (22 u. 41) u. bei Theognis 
also aus dem augenblicklichen Inspirator (2, 1333f), wie auch die einer nicht näher zu 
menschlichen Handelns, als der er bei Homer bestimmenden göttlichen Macht in günstigem 
erscheint (nur von der Ker wird gesagt, daß u. ungünstigem Sinn (die Bedeutung erhellt 
sie den Menschen schon bei seiner Geburt er- dann aus dem Kontext oder aus einem ge¬ 
lost), zu einer das ganze menschliche Leben eigneten Adjektiv), oder auch neutral (zB. 
beeinflussenden Macht. So entstand schließ- Theogn. 1,149. 166. 350. 381. 403). Auch per- 
lich ein ,Geleitdämon*, der, wie die Ker, an sonifizierteBegriffekönnenschonDaimonge- 
den individuellen Menschen gebunden ist. Die nannt werden, wie Theognis (1, 637f) Hoff- 
Entstehung des Glaubens an einen den Men- nungu. Gefahr als xaXETrol SaipovE? bezeichnet, 
sehen geleitenden Dämon, der im 5. Jh. allge- womit der Anfang zu einer Konki’etisierung 
mein ist, fällt in diese Zeit. Als die ältesten dieses Begriffs gemacht ist. Im allgemeinen 
Beispiele werden mehrmals Phokylides (sent. scheint die Bedeutungsentwicklung, wie 
frg. 16 Diehl) u. Theognis (1, 161/4) ange- schon in der Odyssee, nach der ungünstigen 
führt; aber keine von beiden Stellen ist un- Seite zu tendieren; dies wird auch aus dem 
zweideutig. Phokylides sagt (aO.): ,Den Men- Sprachgebrauch des 5. Jh. ersichtheh. 
sehen gehen bald diese, bald jene Dämonen ßß. Fünftes u. viertes Jh. Die frühklassische 
zur Seite, einige um die Menschen vom heran- Zeit lebte in nicht weniger innigem Kontakt 
nahenden Bösen zu befreien, <andere, um sie mit der G.welt als die archaische Periode. So- 
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wohl die Furcht vor übermenschlichen Mäch¬ 
ten als das Vertrauen auf Hilfe von ihnen blie¬ 
ben die Grundlage der Volksfrömmigkcit. Man 
stellte alles Wichtige im Leben unter den 
Schutz irgendwelcher dazu geeigneter Mäch¬ 
te ; die erst von Polemon (bei Athen. 2, 9, 
39c/d) bezeugten Matton u. Keraon, die die 
öffentlichen Mahlzeiten der Spartaner schütz¬ 
ten, werden gewiß vor Polemons Zeit bekannt 
gewesen sein, ebenso wie der gleichfalls von 
Polemon (ebd.) genannte in Achaia verehrte 
Deipneus. Wie der Bohnenmarkt, so werden 
wahrscheinlich auch die Werkstätten der ver¬ 
schiedenen Facharbeiter ihre kleinen Hilfs¬ 
dämonen neben den großen Göttern, unter 
deren Schutz sie standen, gehabt haben. Auch 
das Haus wurde nicht nur von Zeus, sondern 
auch vom Agathos Daimon beschützt, dem 
man nach der Mahlzeit etwas von der Speise 
u. dem Wein spendete (vgl. zB. Aristoph. 
vesp. 525; equ. 85. 106; pax 300). - Aber auch 
die unheimlichen Mitglieder der Götterfamilie 
waren den Griechen dieser Zeit sehr wohl be¬ 
kannt. In der Tragödie finden wir (vor allem 
bei Aischylos) die furchtbaren Erinyen, die 
hier nur noch die Rächerinnen des (Mutter-) 
Mordes sind, weiter den Alastor bzw. die 
Alastores (das Wort begegnet bei Homer nur 
als Eigeimame), den Dämon, der die Strafe 
der Götter an den Menschen vollzieht (zB. 
Aesch. Pers. 354; Ag. 1501. 1508; Sophocl. 
Trach. 1235; Hippocr. morb. sacr. 1, 40 
Grensemann), oder die ’AXi-oipioi, wie Anti¬ 
phon die Rächer des an den Toten begangenen 
Unrechts nennt (s. die Ausgabe von F. Blass - 
Th. Thalheim, Reg. s. v.). Auch jetzt finden 
wir personifizierte innere Vorgänge wie Lyssa 
in Eur. Heracl. 876/9 u. Epialoi u. Pyretoi in 
Aristoph. vesp. 1037f; in Sophocl. Philoct. 
776 muß Phthonos, der inkarnierte Neid, ver¬ 
söhnt werden. Wie man sich auch im 4. Jh. 
von Mächten umgeben wußte, geht aus der 
Beschreibung des Deisidaimon bei Theophr. 
char. 18 D. hervor, u. aus einer Bemerkung 
bei Isocr. or. 5, 117, die uns lehrt, daß man in 
dieser Zeit ganz deutlich zwischen den guten, 
den olympischen Göttern, die mit Gebeten u. 
Opfern geehrt wurden, u. den bösen Mächten, 
gegen die man Abwehrzauber richtete, unter¬ 
schied. Das Wort SaipLwv wird vonlsokrates 
noch nicht benutzt, um diese bösen Götter 
zu benennen. Zwar können wir im 5. u. 4. Jh. 
eine fortschreitende Verdunkelung der Be¬ 
deutung verfolgen, trotzdem wird es in der 
Literatur- u. Kultsprache bis in die Spätzeit 


als Synonym von Oeöi; gebraucht (man findet 
zB. in der hellenist. u. röm. Zeit Dionysos, Her- 
me.s, Poseidon, Leto, Apollon, Artemis als 
Satpovs? bezeichnet; Belege bei Nowak 16f). 
Sogar ein Heilgott wie Asklepios, der am 
Ende des 5. Jh. schon weithin verehrt wurde, 
wird Satpeov genannt (Nowak 14). Anderer¬ 
seits wird der Tod nach dem 6. Jh. fast nie¬ 
mals mehr einem bestimmten großen Gott 
angelastet, sondern Schicksalsmächten, unter 
denen SaCgov (inschriftlich erst Ende des5. Jh. 
nachweisbar; s. Nowak 22) neben goipa u. 
TÜx>) erscheint, wie denn auch Salpcov schon in 
archaischer Zeit fast gleichbedeutend mit 
Schicksal verwendet wurde (s. o. Sp. 599). In 
der von Nowak 22 f angeführten Inschrift 
(vgl. W. Peek, Griechische Versinschriften 1 
[1955] nr. 95) wird der Tod der Saigovo? «lua 
zugeschrieben, u. Nowak glaubt, daß hier u. 
in den ungefähr 120 anderen Sepulkralin- 
Schriften, wo der Daimon den Tod herbei¬ 
führt, Einfluß von Homer u. der Tragödie 
vorausgesetzt werden darf. In der Tragödie 
des 5. Jh, werden Rachegeister u. Unter¬ 
weltsmächte wie der Alastor u. die Erinyen 
oft Daimones genannt (G. Pran9ois, Le poly- 
theisme et l’emploi au singulier des mots S-edi;, 
Salgöv dans la litterature grecque d’Homüre 
ä Platon [Paris 1957] 337f). So gewann der 
Begriff eine unheimliche Färbung u. wurde 
geeignet, auf Grabinschriften als Verursacher 
des Todes genannt zu werden, obgleich auch 
hier ein Daimon vereinzelt als Geber des 
Guten bezeichnet werden kann (Peek aO. 
nr. 1638; 4. Jh. vC.; vgl. Nowak 27), was mit 
der prinzipiellen Zweideutigkeit des Begriffes 
überemstimmt. Auch das Adjektiv Satgovwi; 
bleibt immer zweideutig u. kann, je nach Um¬ 
ständen u. Kontext, wunderlich, glücklich 
oder miglücklich bedeuten (s. auch E. Bru- 
nius-Nilsson, Aaigdvis [Uppsala 1955]). - 
Neben der Neigung zur Verdunkelxmg der 
Bedeutung macht sich eine Neigung zur 
Spezialisierung bemerkbar. Nowak 38f führt 
Inschriften aus dem 5. u. 4. Jh. an, auf denen 
zunächst ijpwsi; u. dann Saigovs? als Sonder¬ 
klassen höherer Wesen von den 5eo[ unter¬ 
schieden werden (zB. Q-eol-i^pcdei;: C. Michel, 
Recueil d’inscriptions grecques [Bruxelles 
1900] nr. 843; ^eol-Saliiove^-^pwE!;: H. Roehl, 
Inscriptiones Graecae antiquissimae ... [1882] 
nr. 332 u. Michel aO. nr. 845). Schon Sophocl. 
frg. 555 Jebb-Pearson verrät einen Unter¬ 
schied zwischen &eot u. SaipLove;; (vgl. Nowak 
40i). Wie sich jedoch die Dämonen zu den 
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Göttern bzw. zu den Heroen verhalten, ist 
nicht klar. Möghcherweiae haben wir es mit 
den hesiodischen Saifrovei; zu tun, d.h. mit 
Totenseelen besonderer Herkunft (die Men¬ 
schen des Goldenen Zeitalters waren eben 
nicht Menschen wo wir), oder mit Toten¬ 
seelen von zwar besonderen, aber doch zu dem 
heutigen Menschengeschlecht gehörenden Per¬ 
sonen, die gelegentlich in der Literatur dieser 
Zeit als Saluovsi; bezeichnet werden, wie zB. 
Dareios (Aesch. Pers. 620), oder auch mit 
göttlichen, aber zu einer niedrigeren Klasse 
gehörigen Wesen. Aus den Inschriften u. dem 
Sophoklesfragment geht dies aber nicht klar 
hervor. Es scheint, als ob Saiawv bei Sophokles 
m dem üblichen Sinn von unbestimmter gött¬ 
licher Macht, Schicksal gebraucht wird (vgl. 
Oed. lyr. 328f), u. insofern im Gegensatz zu 
&SÜV d.h. einem zwar nicht bekannten, 
aber doch bestimmten Gott, steht. Ob man 
die Saifxove? der Inschriften für Totenseelen, 
wenn auch besonderer Art, erklären soll, wie 
Nowak 38 u. 43 es offenbar tut, ist sehr frag¬ 
lich; nichts beweist, daß Saifiojv allgemein in 
diesem Sinn gebraucht wurde. Aber man kann 
jedenfalls nicht verkennen, daß um die Wende 
des 5. u. 4. Jh. der Glaube an eine Klasse von 
übernatürlichen Mächten, die sich von Göt¬ 
tern wie von Heroen (diese sind nach griechi¬ 
scher Auffassung vergöttlichte Tote) unter¬ 
schieden, schon da war. - Außerdem neigt 
man immer mehr dazu, das Böse Mächten zu¬ 
zuschreiben, die zwar von den Göttern ver¬ 
schieden sind, aber mit ihrer Zustimmung 
wirken. Nowak 41/9 nennt das Epigramm auf 
die Gefallenen von Koroneia vJ. 447 (Peek 
aO. nr. 17), wo ein -^(xtüsoi; nach göttlichem 
Willen die Niederlage der Athener herbeiführt 
(vgl. Isocr. or. 5,117; s. o. Sp. 607). Diese ver¬ 
schiedenen Ansätze, nämlich dem Wort Dai- 
mon eine finstere Bedeutung zu geben, es zur 
Bezeichnung einer Sonderklasse höherer We¬ 
sen zu benutzen u. das Böse als nicht von den 
Göttern, sondern von anderen Mächten ver¬ 
ursacht zu denken, führten zu zwei Vorstel¬ 
lungen, die in der Folgezeit beide ihre jeweils 
eigene Entwicklung gehabt haben: einerseits, 
daß es Mittel wesen zwischen Göttern u. 
Menschen gebe, u. andererseits, daß nicht die 
Götter, sondern böse G. den Menschen Un¬ 
glück u. Krankheit brächten. Den entschei¬ 
denden Schritt zu dem Glauben an Dämonen 
als Mittler zwischen Göttern u. Menschen hat 
der Volksglaube jedoch nicht getan; er ist erst 
von Platon vollzogen worden. Die Vorstellung 


vom persönlichen Geleitdämon des einzelnen 
Menschen hat sich im 5. Jh. kräftig ent¬ 
wickelt. Zwar findet man manchmal Gründe 
für die Ansicht, daß es sich an einer bestimm¬ 
ten Textstcllc nur um den vagen, abstrakten 
Begriff ,göttliche Fügung', ,Schicksal' han¬ 
delt, aber die Euripidesstellen Troad. 910 u. 
suppl. 592 legen es doch nahe, an einen per¬ 
sönlichen, göttlichen Begleiter zu denken, u. 
Aristoph. thesm. 1047 läßt daran überhaupt 
keinen Zweifel, da er mit Satjxuv ausdrücklich 
den einem jeden Menschen zugeteilten gött¬ 
lichen Begleiter bezeichnet; vgl. auch Trag. 
Adesp. frg. 17 Nauck u. Lys. or. 2, 78. Im 
4. Jh. wird der Glaube an emen Schutzdämon, 
einen guten Begleiter also, ausgesprochen bei 
Menand. frg. 714Koerte-Thierfelder. Daneben 
scheint auch der Gedanke an zwei Begleit¬ 
dämonen aufgekommen zu sein. Censor. 3, 3 
sagt: Euchdes autem Socraticus duplicem 
Omnibus omnino nobis genium dicit adposi- 
tum; diese Vorstellung findet man jedoch 
nicht oft (vgl. Nilsson, Rel. 2^, 212f). 

2. Menschlich. G.wesen menschlicher Her¬ 
kunft sind die Totenseelen, die aus irgend¬ 
einer Veranlassung in der Welt der Lebenden 
erscheinen. Die Heroen süid nach antiker Auf¬ 
fassung Wesen, die nach ihrem Tod wohltätig 
oder auch schadenstiftend von ihrem Grab 
aus wirken, die aber auch als Gespenster auf 
der Erde herumirren können (daß die Heroen 
in Wirklichkeit ,eine sehr bunte u. gemischte 
Gesellschaft verschiedenen Ursprungs' sind, 
wie Nilsson, Rel. U, 185 bemerkt, tut hier 
nichts zur Sache). Meistens sind Gespenster 
unbestattete Tote, die nicht in die Unterwelt 
eingelassen werden, oder vorzeitig Gestor¬ 
bene, die in der Unterwelt keine Ruhe haben 
u. sich entweder, wenn sie ermordet wurden 
(s. J. H. Waszink, Art. Biothanati: o. Bd. 2, 
391/4), an ihren Mördern, oder, wenn sie eines 
natürlichen Todes gestorben sind, aus Neid an 
jedem beliebigen Lebenden rächen wollen. 

a. Homer. Die Totenseele ist bei Homer das 
macht- u. kraftlose Abbild des ehemaligen 
Menschen, ihm in allem, sogar in Kleidung u. 
Beschäftigung ähnlich, aber schattenhaft. 
Nach der rituellen Bestattung wird sie ins 
Haus des Hades eingelassen, u. nichts in den 
homerischen Gedichten läßt vermuten, daß 
sie dann jemals auf die Erde wiederkehrt. So¬ 
lange der Leichnam unbestattet ist, irrt die 
Totenseele am Eingang der Unterwelt herum, 
ohne die Styx überqueren zu dürfen; daher 
bitten Patroklos’ Schatten in Achills Traum 
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(II. 23, 69/79) u. Elpenors Schatten beim 
Hadeseingang (Od. 11, 72/8) um baldige Be¬ 
stattung. 

ß. Nachhomerische Zeit. In den nachhome¬ 
rischen Epen ist der Tote augenscheinlich 
nicht so völlig aus der Existenz der Lebenden 
verbannt wie in der Ilias u. der Odyssee. In 
der kleinen Ilias u. den Nostoi erscheint 
Achills Schatten, um die Opferung der Poly- 
xena zu fordern. Hesiod teilt den Verstorbe¬ 
nen des Goldenen Zeitalters die Aufgabe zu, 
als gute Dämonen auf Erden das Menschen¬ 
geschlecht zu überwachen. Auch sonst hören 
wir von Toten, die den Lebenden hilfreich 
oder hinderlich erscheinen: Simonides (frg. 
148 Page) erzählt von einem Toten, der seine 
Dankbarkeit für die ihm zuteil gewordene 
Bestattung zeigt, indem er seinen Wohltäter 
vor einer Seereise warnt. Der Athlet Thea¬ 
genes V. Thasos dagegen rächte sich nach 
seinem Tode an einem Beleidiger dadurch, 
daß er ihn unter seiner ehernen Bildsäule zer¬ 
malmte, u. als die Thasier deshalb die Bild¬ 
säule im Meer versenkten, machte er das ganze 
Land unfruchtbar (Paus. 6,11, 6f). - Daß der 
Glaube an die Macht der Toten, vor allem der 
beleidigten Toten, stark war, beweist auch die 
Blutrachepflicht, die der Familie u. dem Ge¬ 
schlecht oblag. In Athen waren die Verwand¬ 
ten des Ermordeten seit Drakon verpflichtet, 
eine Klage gegen den Mörder einzureichen, 
denn der Zorn des ungerächten Toten ist ge¬ 
fährlich für die Gesellschaft. Auch nicht er¬ 
mordete, aber vorzeitig Gestorbene konnten 
rachsüchtig u. gefährlich werden: von der bei 
Sappho frg. 178 Lobel-Page genannten Gello 
sagen Suda s. v. FeXXoüi; 7i:ai8o9iXtoTepa u. 
Zenob. 3, 3 (Corp. Paroem. Gr. 1, 58), daß sie 
ein früh gestorbenes Mädchen war, das als 
Gespenst umherirrte u. Kinder u. junge Men- 
sehen tötete. 

y. Fünftes u. viertes Jh. Dieser Glaube an 
die Rachsucht von gewalttätig oder wie auch 
immer vorzeitig Verstorbenen bleibt auch im 
6 . Jh. lebendig, ebenso wie der Glaube an die 
Macht der Toten, auf Erden zu erscheinen, 
sei es aus eigenem Willen oder durch Beschwö¬ 
rung dazu gezwungen. Der sog. Heros von Te- 
mesa belästigte die Einwohner, bis er vom 
Athleten Euthymos aus Lokroi überwunden 
wurde (Paus. 6, 6, 11). Aischylos zeigt uns 
Klytaimestra die Erinyen antreibend, um 
Orestes zu verfolgen (Eum. 133/9), u. Dareios 
aus seinem Grabe steigend (Pers. 604/92). 
Herodt. 5, 92 erzählt über das Totenorakel 


der Thesprotier, wo Periander den Schatten 
seiner Frau beschwören ließ. Auch Aristopha- 
nes kennt die Nekyomantie. Es blieb auch im¬ 
mer etwas Schreckliches, nicht bestattet zu 
werden, wie aus der Tatsache hervorgeht, daß 
dieses Schicksal einen als Strafe treffen konn¬ 
te: Herodt. 7,133; Thucyd. 1, 134, 27; 2, 67; 
Xen. Hell. 1,7,20 u.Aristoph. nub. 1450; equ' 
1362; ran. 574; Plut. def. orac. 38 (431C) ma¬ 
chen klar, daß in Sparta u. Athen gewisse Mis- 
setäter in einen Abgrund (in Sparta: xaidcSo;, 
in Athen: ßapaü^pov) gestürzt wurden. Augen¬ 
scheinlich fürchtete man von Staats wegen die 
Rache dieser imbestattet umherirrenden Ge¬ 
spenster nicht! - Der Glaube an das Wirken 
der Seelen nach dem Tode war um 400 vC. 
noch ganz lebendig, wie aus Xen. inst. Cyri 
7, 17 deutlich hervorgeht. Auch Antiphon 
rechnet bei seinen Hörern oder Lesern mit 
diesem Glauben (s. o. Sp. 607). Platon (Phaedo 
81c/d) läßt Sokrates eine Erklärung dafür 
geben, daß gewisse Seelen in der Nähe ihres 
Grabes herumirren u. mitunter sichtbar sind. 
Daß so etwas geschehen könne, glaubte man 
also in dieser Zeit. Aus der hippokratischen 
Schrift ,Über die hl. Krankheit' ersehen wir, 
daß die Epilepsie als Angriff von Heroen, also 
von Toten, gedeutet werden konnte (1, 38 
Grensemann). Im Laufe des 4. Jh. finden wir 
gleichfalls Zeugnisse für den Glauben an die 
Macht der Toten u. auch für deren Benut¬ 
zung zmn Schaden Lebender, zB. in den 
Fluchtafeln, die in Gräbern niedergelegt wur¬ 
den ; man verließ sich also auf die Mitwirkung 
des Toten (vgl. K. Preisendanz, Art. Fluch¬ 
tafel: o. Bd. 8, 1/11. 18f). Auch die Nekyo¬ 
mantie blühte in dieser Zeit weiter, wie aus 
einer Bemerkung in Platons Gesetzen klar 
wird (leg. 10, 909 b; vgl. Th. Hopfner, Art. 
Nekromantie: PW 16, 2 [1935] 2218/33). Daß 
auch der Gespensterglaube das 4. Jh. bexm- 
ruhigt hat, obgleich sich kaum direkte Be¬ 
richte darüber finden, beweist Plautus’ Mostei- 
laria, die eine Bearbeitung vom des 

Philemon (um 361/263) ist. 

b. Geister in der Philosophie. 1. Die Vorso- 
kraiiker. Auch in der Philosophie wurde allem 
Anschein nach das Wort Saijxwv anfänglich ‘ 
gleichbedeutend wde üeoi; benutzt. Aetios 
(1, 7, 11) sagt von Thaies (VS 11A 23): voDv 
Toü x6ap.ou tÖv D-eöv, tö 8e 7räv Ep.];u)(ov apa xal 
Saipovtöv TrXiipei;, aber Aristoteles anim. 1, b, 
411a 7 behauptet, Thaies sei der Meinung 
gewesen Tcavva TcXfjpv) OeCiv slvat (VS 11 A 22). - 
Von den zwei Fragmenten des Herakht, in 
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denen das Wort Saifxtov vorkommt (VS 22 B 
79, llö), bezieht sich das erste allgemein auf 
das Göttliche (vgl. auch B 78), das andere 
,vohl auf den Geleitdämon des Menschen 
(s. o. Sp. 605f). - Daß Pythagoras die Dämo¬ 
nen von den Göttern untcrscliieden hat, läßt 
sich wohl nicht beweisen. Wenn man jedoch 
Plutarchs Behauptimg (Is. et Os. 25 [360 D]) 
glauben dürfte, daß außer Platon, Xenokrates 
u. Chrysippos auch Pythagoras gelehrt habe, 
die Dämonen wären stärker u. mächtiger als 
Tvir Menschen, besäßen aber das Göttliche 
nicht rein u. unvermischt, so wäre schon im 
6. Jh. ein Ansatz u. wahrscheinlich eine Quelle 
der platonischen Ausführung im Symposion 
vorhanden (s. unten). Nimmt man an, daß 
Empedokles’ Götter ,mit allen übrigen ver¬ 
gehen, wenn der Urzustand des Sphairos 
wieder eintritt' (Heinze 87), dann ist man zu 
der Auffassung berechtigt, daß bei ilim Dä¬ 
monen u. Götter dasselbe sind. Dann muß 
man auch annehmen, daß seiner Meinung 
nach die Seelen Götter sind (VS 31 B 21, 12: 
.Götter, langlebige, an Ehren reichste“: vgl. 
dazu den Wortlaut B 146, 3 über diejenigen, 
die Seher, Sänger, Ärzte u. Fürsten unter den 
Menschen sind, .woraus sie emporwachsen als 
Götter, an Ehren reichste“, u. B 115, 5: 
.Dämonen, die ein sehr langes Leben erlöst 
haben“; B 115, 13: ,Zu diesen gehöre jetzt 
auch ich, ein von Gott Gebannter u. Irren¬ 
der ...“). Es scheint somit bei ihm keinen 
Wesensunterschied zwischen Göttern, Dämo¬ 
nen u. Seelen zu geben. - Ob Demokrit die 
Götter der Volksreligion seiner Atomlehre an¬ 
zupassen versucht hat, indem er sie zu Dämo¬ 
nen herabsetzte, ist fraglich. Aus den Frag¬ 
menten läßt dies sich nicht erschließen. Hein¬ 
ze 89 hat wohl recht, wenn er meint: ,er (De¬ 
mokrit) hat einfach die Göttererscheinungen, 
an die das Volk glaubte, zu erklären gesucht, 
so gut es seiner materialistisch-sensualisti- 
schen Philosophie möglich war, aber ohne 
ihnen eine Mittelstufe zwischen einer wahren 
Gottheit u. den Menschen anzuweisen, . . . 
ohne überhaupt ‘Gott’ u. ‘Dämon’ zu trennen.“ 
2. Viertes Jh. Bei Platon findet man keinen 
eindeutigen Gebrauch des Wortes Saljicov. 
Bald ist ihm Satgeov ein niederes göttliches 
Wesen (apol. 27 c/f), bald die abgeschiedene 
Seele eines besonderen Menschen (Grat. 397 d/ 
398 c); aber im Symposion läßt er Diotima die 
Lehre vortragen, daß die Dämonen zwischen 
Sterblichen u. Göttern stehen u. als Dol¬ 
metscher u. Mittler auftreten (202d/203a). 


Eine zwischen Göttlichem u. Menschlichem 
stehende Natur haben auch die Dämonen in 
den Gesetzen (leg. 4, 713d) u. im Staat (resp. 
10, 617e; vgl. für die Funktion des Gcleit- 
dämons auch ebd. 620d u. Phaedo 107d). 
Auch im Timaeus (40d/42e) sind die Dämo¬ 
nen, wenn auch in komplizierter Beziehung, 
Mittler zwischen Gott u. Welt, u. somit 
Zwischenwesen. - Aristoteles soll die Dämo¬ 
nen für niedrigere Wesen als die Götter ge¬ 
halten haben, dem Glauben an den persön¬ 
lichen Geleitdämon der einzelnen Menschen 
zugestimmt u. angenommen haben, daß 
schlechte Träume von den Dämonen kämen 
(vgl. Andres 119). Ob Platon oder Philippos 
V. Opus der Autor der Epinomis ist, ist noch 
immer unentschieden (Übersicht der einschlä¬ 
gigen Literatur bei H. Cherniss: Lustrum 4 
[1959], bes. 85/7 u.: ebd. 5 [1960]; F. Novotny, 
Platonis Epinomis commentarüs illustrata 
[Prag 1960]; E. Dönt, Platons Spätphilosophie 
u. die Akademie. Untersuchungen zu den pla¬ 
tonischen Briefen, zu Platons .ungeschriebe¬ 
ner Lehre“ u. zur Epinomis des Philipp v. 
Opus [Wien 1967]). In der Epinomis haben 
die Dämonen nicht nur eine Natur, die zwi¬ 
schen der göttlichen u. der menschlichen steht, 
sondern die auch Leidenschaften zugänglich 
ist. Sie empfinden Haß gegen die Bösen, Liebe 
zu den Guten, u. sie vermitteln zwischen 
Menschen u. Göttern, indem sie durch Orakel 
u. Träume wdrken. Auch Platons Schüler 
Xenokrates nimmt die Funktion der Dämo¬ 
nen als Mittler in sein System auf. Sie haben 
sowohl an der göttlichen als an der mensch¬ 
lichen Natur teil. Sie sind bei ihm wahrschein¬ 
lich (Plut. def. orac. 13 [417 B]) Seelen von 
Verstorbenen, denen nach ihrem Tode gött¬ 
liche Kraft u. übermenschhehe Macht zuteil 
wurde, die aber doch menschlichen Leiden¬ 
schaften u. menschlichem Leiden zugänglich 
bleiben. Darum gibt es nach Xenokrates gute 
u. böse Dämonen, wie es gute u. böse Men¬ 
schen gibt. Diese bei ihm zum ersten Mal vor¬ 
kommende Scheidung zwischen guten u. bösen 
Dämonen ermöglicht es, das Böse den bösen 
Dämonen zuzuschreiben u. so die Götter u. 
den Gottesbegriff von allem Schlechten u. An¬ 
stößigen zu entlasten. So galt nach seiner Auf¬ 
fassung der apotropäische Ritus nicht Göt¬ 
tern, sondern bösen Dämonen. Zweifellos kam 
er mit dieser Lehre einem tiefempfundenen 
Bedürfnis der Menschen entgegen, wobei er 
aber wohl an schon existierende Auffassungen 
anknüpfte (vgl. Isocr. or. 5,117). Seine Dämo- 
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nologie hat denn auch einen starken u. nach¬ 
haltigen Einfluß ausgeübt. 

F. Andbes, Die Engellehre der griech. Apolo¬ 
geten des 2. Jh. u. ihr Verhältnis zur griech.- 
röm. Dämonologie (1914); Art. Daimon: PW 
Suppl.3 (1918) 267/322. - W. Foebsteb, Art. 
Aatpojv . . .: Th Wb 2, 1/21. - R. Heinze, Xeno- 
krates (1892 bzw. 1965). - H. Heeter, Böse 
Dämonen im frühgrioch. Volksglauben: Rhein- 
JbVolksk 1 (1950) 112/43. - H. Nowak, Zur 
Entwicklungsgeschichte des Begriffes Daimon, 
Diss. Bonn (1960). J. ier Vrugt-Lenlz. 


III. Östliche Mittelmeerwelt seit dem 4./3. Jh. 
vC. 

а. Synkretismus in Ägypten. 

1. Allgemeines 616. 

2. ,Götter‘ u. Dämonen 616. 

3. Die wichtigsten Gestalten, a. Abraxas 618. 
ß. Chnoubis 619. y. Agathos Daimon 619. S. Ty¬ 
phon 620. e. Akephalos 621. 

4. Parhedroi 621. a. Dienstbarkeit zu jedem 
Zweck 621. ß. Dienstbarkeit zu besonderen Zwek- 
ken 621. 

5. Totengeister u. Dämonen, a. Konzentration 
auf Ägypten 622. ß. Diffusität der Verbrei¬ 
tung 622. 

б . Überschneidung christlicher u. heidnischer 
Anschauungen in der koptischen Literatur 524. 

1. Allgemeines. Von hellenistischer bis weit 
in christliche Zeit hinein (vgl. A. BöhUg, Art. 
Ägypten: o. Bd. 1, 131/8) überschneidet sich 
mit der Dämonologie ägyptischen Ursprungs, 
die sich ihrerseits bereits über die rein ägyp¬ 
tische religiöse Sphäre hinaus ausgedehnt 
hatte, eine synkretistische Dämonologie. Dar¬ 
in ist das Ägyptische nur noch eine, allerdings 
gewichtige, Komponente neben sehr hetero¬ 
genem anderen Gut. Dessen Herkunft ist 
wegen seiner volkstümlichen Allgemeinheit 
nur selten bestimmbar. Immerhin scheint die 
ägyptische Produktivität den dämonologi- 
schen Referenzrahmen so sehr gleichsam er¬ 
weitert u. vertieft zu haben, daß mit dem 
Austausohbarwerden von Vorstellungen, Na¬ 
men u. Inhalten auch intensivere Rezeptionen 
möglich wurden als anderswo: so wurde hier 
semitische, oft im engeren Sinne jüdische, 
jedenfalls wohl weitgehend durch die jüd. 
Diaspora vermittelte Dämonologie ebenso 
heimisch wie die gnostische, auch wenn sie 
nicht autochthon war u. erst durch das Grie¬ 
chische (hinter dem vor allem bei Manichäern 


[o.Sp.575f], in geringerem Maße aber auch bei 
*Archontikern [H.-Ch. Puech: o. Bd. 1, 633/ 
43], *Barbelo-Gnostikern [L. Cerfaux: o. Bd 

1, 1176/80], *Borborianern [L. Fendt; o. Bd 

2, 510/3] u. Sethianern [Fauth 96. 106/20] das 
SyTische stehen kann) oder durch Übersetzun¬ 
gen daraus ins Koptische bekannt %vurde. 
Viele Texte dürfen nur deshalb hier einge- 
ordnet werden, weil sie aus dem Land Ägyp. 
ten stammen, nicht weil ihre Abfassung m 
griechischer, später auch lateinischer u. kop. 
tischer Sprache über die Essenz der Inhalte 
etwas aussagt. Die Tatsache, daß griechische 
Texte selbstverständhch auch eine Grundlage 
im Ägyptischen haben, nur selten dhekt dar¬ 
aus übersetzt sein können, u. daß von ihnen 
bezeugte Dämonen wieder von zeitgenössi¬ 
schen ägyptisch sprechenden Magiern über¬ 
nommen werden können (so im PDemLL; 
vgl. o. Sp. 558; Roeder 185/213), ist diesem 
Gesamtbefund eher ein- als überzuordnen. Es 
handelt sich, außer um Episoden in Texten 
erzählenden u. Einlagen in Texten lehr¬ 
haften Charakters, vor allem um magische 
Papyri (Fundgrube; PGM), *Amulette (F. 
Eckstein - J.H. Waszink: o. Bd. 1, 406; dazu 
jetzt Bonner u. Delatte - Derchain) u. *Fluch- 
tafeln (K. Preisendanz: o. Bd. 8, 12/6. 25/8). 
Im folgenden braucht es sich streckenweise 
nur um Ergänzungen zu dem zu handeln, was 
in den genannten RAG-Artikeln sowie imter 
♦Engel I. II. V. VIB. VIIB. VIIIB. IXB (J. 
Michl: o. Bd. 5, 53/60. 97/109. 200/39. 241. 
247. 253. 255), *Exorzismus (K. Thraede: 
o. Bd. 7, 47/56) u. *Fluch (W. Speyer: ebd. 
1170/1217) zusammengestellt ist. 

2. ,Götter" u. Dämonen. In gräko-ägypti- 
schen Texten, die über den Volksglauben das 
meiste aussagen, ist typisch eine Bitte wie 
diese, gerichtet an eine Gestalt diffusen Cha¬ 
rakters mit einem Namen aus fünfzig Buch¬ 
staben: ,Bewahre mich vor jedem Dämon 
in der Luft u. auf der Erde u. unter der Erde 
u. vor jedem Engel u. Trugbild u. vor Er¬ 
scheinung u. Gespenst u. dämonischem An¬ 
gang“ (PGM IV 2698/704). Aalpiwv bedeutet 
in der Zeit, in der der Große Pariser Zauber¬ 
papyrus niedergeschrieben ist (1. H. 4. Jh. 
nC.), längst einen Geist oder Dämon, vor dem 
man sich hüten muß: die christl. Umwertung 
von Saipcov als Gottheit in klassischer Zeit 
(u. Sp. 692) ist als solche vergessen u. zu einer 
als selbstverständlich empfundenen Bedeu¬ 
tung im paganen Zusammenhang geworden. 
H i n gegen lebt in dem Sachverhalt, daß in An- 



017 Geister (Dämonen): B. III. 

rufungen alle unsichtbaren Wesen &sot ge¬ 
nannt werden können, obwohl sie auf eine 
beträchtlich niedrigere Rangstufe abgesunken 
sind (koptisches Beispiel: Roeder 223/7), nicht 
nur jene Umwertung weiter, sondern auch die 
schwierige Unterscheidbarkeit, die schon bei 
der Interpretation ägyptischer Texte auftrat 
(o. Sp. 554) u. nun Entsprechendes, das in 
anderen Überlieferungen blasser vorgegeben 
war, verstärkt. So finden sieh unter den Na¬ 
men der Mächte, welche wie G. u. Dämonen 
angerufen werden, mehr u. mehr solche, die 
sonst Gottheiten benennen: zB. Thoth u. 
Chnoubis aus Ägypten; Ereäkigal u. Nebuto- 
sualeth aus Mesopotamien; Jaö, der wahr¬ 
scheinlich der jüd. Jahwe war, welcher da¬ 
neben häufig als eigene Macht mit ,Sabaoth‘ 
angerufen wird (vgl. R. Gansehinietz, Art. 
lao; PW 9, 1 [1914] 698/721, bes. 709/16); 
Mithras aus Iran u. den nach ihm benannten 
Mysterien; Abrasax von unbekannter Her¬ 
kunft (s.u. Sp. 618f). Charakteristisch für alle 
diese ,Götter“ ist, daß keine M3rthologie zu 
ihnen gehört u. daß häufig andere Namen an 
sie anklingen, die zu auf Papyrus gezeichne¬ 
ten oder in Amulette oder Gemmen gravier¬ 
ten Monstren gehören, die eher an Dämonen 
als an Götter denken lassen. Auch stehen sie 
Gestalten nah, die nur als Dämonen qualifi¬ 
ziert werden können, wie den G. der Stunden 
(Badetophoth u.a.), des Schlafes (zB. Sthom- 
baolen), der Nacht (Bainchöööeh, Semesilam) 
u. zahllosen anderen, die zuweilen Namen 
von barbarisiert-glossolalischem Klang tra¬ 
gen: die sieben Vokale des griech. Alphabe¬ 
tes, variiert in langen Reihen, auch zu den 
sieben Planeten in Beziehung gesetzt oder als 
Heptachord gesungen (Barb, Mystery 160); 
Zungenbrecher aus Konsonanten; Wortunge¬ 
tüme aus Konsonanten u. Vokalen (sehr aus¬ 
führliche Sammlung von Namen mit Belegen 
bei Th. Hopfner, Art. Mageia: PW 14,1 [1928] 
339/43 u. OZ 1, § 770/5. 767/9. 731/66; zu den 
darunter befindlichen ägyptischen Göttern, 
Jaö u. Sabaoth, s. Pieper 123/7; zu den G. 
bestimmter Tages- u. Nachtstunden Hopfner, 
Mageia: aO. 356/8; zum Grundsätzlichen I. 
Opelt-W. Speyer, Art. Barbar: JbAC 10 
[1967] 265f). In Litaneien von solchen Namen 
geht es weniger darum, eine Vielzahl ver¬ 
schiedener Wesen zu Hilfe zu rufen, als die 
Chance zu vergrößern, unter den vielen Namen 
auch denjenigen auszusprechen oder in einer 
als Amulett gebrauchten Papyrusrolle bei 
sich zu tragen, auf den ein ,Gott‘, u. zwar 
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magisch dazu gezwungen (Barb, Mystery 155/ 
7), in diesem speziellen Falle reagieren würde. 
Häufig wendet sich der Magier an die ange¬ 
rufene Macht, welche auch immer sie sein 
konnte, als an üeo; gey*? geyicxo;. 

Dem liegt die Hauptüberzeugung der Magie 
u. * Alchemie (W. Gundel: o. Bd. 1, 240/57; 
besser noch R. J. Forbes, Art. Chemie: o. Bd. 
2, 1062/71) zugrunde, in jeder Materie wirke 
das Immateriell-Göttliche u. stehe in unauf¬ 
lösbarer Verbindung mit ihm. Diese Über¬ 
zeugung wirkt bis in die Kenntnis der Heil¬ 
kraft oder Schädlichkeit von Pflanzen u. 
Kräutern hinein, die vom Rechnen mit G. u. 
Dämonen, die magisch in ihnen wirken, nicht 
zu trennen ist. Schließlich fallen auch die 
Tiere in immer neuen Klassifikationen unter 
ein sympathisches oder antipathisches Ver¬ 
hältnis zum Göttlich-Dämonischen. Indem 
der Theurg dieses Verhältnis ausfindig macht, 
verwendet er die materiellen Sympathiemittel 
aus der Tier-, Pflanzen- u. Gesteinswelt ganz 
so, als gehe er mit G. u. Dämonen um (mehr 
bei Hopfner, Mageia: aO. 311/5). 

3. Die wichtigsten Gestalten, a. Abraxas. Der 
bekannteste Dämon dieser Epoche ist eine 
sehlangenfüßige, hahnenköpfige, gepanzerte 
Gestalt. Sie begegnet auf zahlreichen Amu¬ 
letten (Bonner nr. 162f; Pieper 127/9; Delatte- 
Derchain 24/42) u. hat keinen oder diesen u. 
jenen Namen (Jaö, Semesilamps, Ablanatha- 
nalba, Azarathazar u.a.), darunter Abraxas 
oder Abrasax. Da dieser Name auch sonst 
häufig begegnet, auf den Amuletten auch 
mehr als andere in Kombination mit den 
sonstigen Namen, hat sich die Benennung der 
Gestalt mit diesem Namen eingebürgert. Sie 
läßt sich nirgends hin zurückverfolgen u. 
scheint eine rein synkretistische Erfindung zu 
sein; nach Barb, Abraxas-Studien 76/80 ist sie 
zur Illustration eines Wortspiels mit dem 
aramäischen Homophon für Hahn, Soldat u. 
Riese zusammengesetzt worden. Eher als ein 
großer kosmischer Gott (so nach M. P. Nilsson, 
The anguipede of the magical amulets: Harv- 
TheolRev 44 [1951] 61 f) scheint sie ein ein¬ 
facher Schutzgeist zu sein (Soldat mit Schild). 
Der Christi. Gnostiker *Basilides (J. H. Was- 
zink; o. Bd. 1, 1217/25) jedoch nennt den 
Archonten der 365 Himmel seines Systems 
Abrasax, weil die Zahlenwerte der Buch¬ 
staben seines Namens 365 ergeben (Iren. haer. 
1, 19, 4 [1, 203 Harvey]; Hippol. ref. 7, 26, 6), 
u. nach der Adam-Apokalypse von Nag Ham- 
madi kommt Abrasax mit Sablo u. Gamaüel 
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vom Himmel herab, rettet die Menschen aus 
Feuer u. Zorn u. setzt sie oberhalb von Engeln 
u. Herrschaften ein (A’'HC V 75, 21/7). 

ß. Chnoubis. Uie löwenköpfige Schlange 
Chnoubis findet sich ebenfalls häufig auf Amu¬ 
letten. Ihre Bestandteile sind verschiedenen 
Göttern entlehnt; dem Schöpfer Chnoum (vgl. 
Bonnet, RL 139); der Schlange Kneph (vgl. 
Bonnet, RL 378f), die in der Mythologie von 
Theben einst Schöpfer war, jetzt aber nur 
noch eine schwache Rolle spielt (vgl. K. Sethe, 
Araun u. die Acht Urgötter von Hermopolis 
= AbhBerlin 1929, 4 Reg. s. v, Schlangen); 
u. dem Dekanstern Knm (vgl. W. Gundel, 
Dekane u. Dekansternbilder^ [1969] 289), dem 
ersten im Zeichen des Löwen u. deshalb mit 
ungefähren Homophonien der drei Namen 
assoziiert (Delatte-Derchain 54/73). Trotz des 
hohen Ranges, den mindestens einer seiner 
Bestandteile im ägyptischen Pantheon hatte, 
ist ihm als Aufgabe nur mehr der Schutz des 
Magens verblieben. 

y. Ägathos Daimon. Ein Bestandteil des 
Chnoubis zeigt noch, wie heimisch die gute 
Schlange in Ägypten als Schutzgeist war. Da 
ethnisch unspezifisch, war sie es auch in 
Griechenland gewesen (E. Küster, Die Sehlan¬ 
ge in der griech. Kunst u. Religion = RGW 
13, 2 [1913] 70). Beide Anschauungen liefen 
im hellenistischen Ägypten zusarrunen (Nils- 
son, Rel. 2^, 213/8), u. in diese Konvergenz 
ging an einer nicht mehr genau bestimmbaren 
Stelle auch die Weiterentwicklung einer na¬ 
menlosen Gottheit ein, die in Griechenland 
schon eine lange Geschichte gehabt hatte u. 
gei'n Agathos Daimon genannt wurde (Liba- 
tionen zu ihren Ehren; K. Kircher, Die sakra¬ 
le Bedeutrmg des Weines im Altertum = 
RGW 9, 2 [1910] 14/7. 24/7). Bald unter un¬ 
sichtbarer (Verwandtschaft mit Seelen-G.: 
Rohde, Psyche 1, 254f), bald unter schlangen- 
hafter Gestalt weitet sich die Anerkennung 
des endgültig mit dem Alexanderroman (Ps- 
Callisth. 1, 32, 6f. 10/3 Kroll) erneuerten 
Agathos Daimon mächtig aus: der Gott *Aion 
(H. Sasse: o. Bd. 1, 197), Sarapis u. der röm. 
Kaiser (Nero) können mit Agathos Daimon, 
das nun als Name empfunden wird, benannt 
werden; er wird in Zaubergebeten in vielen 
Reihen mit anderen angerufen (Hopfner, OZ 
2, § 264. 294f), manchmal als Landmann (der 
sät, wie der Gott zeugt), als welcher er viel¬ 
leicht den demotischen Erntegott Psai(s) in 
sich aufgenommen hat (Hopfner, OZ 2, § 
133. 219). Schließhch ist er Offenbarungsgott 


u. Besitzer aller Weisheiten schlechthin. Her¬ 
mes ist dann meist sein Schüler, selten sein 
Lehrer (Zusammenstellung des reichen Mate¬ 
rials bei R. Reitzenstein, Das iranische Er- 
lösungsmy'sterium [1921] 188/94; ders., Poim., 
Reg. s.v.; jetzt von PGM I 26 an passim). 
In der Hermetik ist er zum Nus spirituali- 
siert, der Götter u. Menschen eint (Corp. Herrn. 
10,23 [1,124 Nock-Festugiöre; vgl. ebd. 135]). 

6. Typhon. Seth, der nicht nur seit alters 
böse war (o. Sp. 556), sondern auch als Gott 
des Erdbebens (Sethe, Pyr. 356, § 581) u. des 
Unwetters (Totenbuch 39, 4) galt, wurde von 
den Griechen schon seit dem 5. Jh. vC. als der 
Verrückte (Te-nxpcüpsvo;), der Qualmende (nS- 
qswv) oder der Betrug bzw. die Anmaßimg 
(TÜtpoi;) interpretiert u. von daher mit dem 
Typhöeus, Typhös gleichgesetzt, der nach 
Hesiod. theog. 820/85; Aesch. Prom. 370/2 
durch Aushauchen von Feuer u. Qualm gegen 
Zeus gekämpft hatte (Hopfner, Plutarch 2, 
55. 232f). In hellenistischer Zeit wird Typhon 
ganz zum Namen für Seth (beide als Doppel¬ 
namen zB. PGM XIV c 21). So nennt ihn 
Plutarch, der die TU9w-Btymologie benutzt 
(Is. et Os. 2 [351 F]), durchgängig als Wider¬ 
sacher des Osiris u. des Horus (ebd. passim), 
u. für ihn sind es in umgekehrter Bhckrich- 
tmig die Ägypter, die den Typhon SfjF nennen 
(ebd. 41 [367D]; 49 [371B]; 62 [376B]). Die 
meisten der negativen Attribute des Seth 
(Hopfner, Plutarch 1 u. 2, jeweils Reg. s.v.) 
lassen sich am ägyptisch-hellenistischen Ty¬ 
phon wiederfinden, bis hin zu seiner Esels¬ 
gestalt (PGM IV 3255/61; VII 653; XIa 
1/40; Plut. Is. et Os. 30 [362 F]). Leute, die 
in den Hundstagen verbrannt werden, heißen 
Tuiptaviot (Manetho bei Plut. Is. et Os. 73 
[380D]). Die gnostischen Sethianer halten 
ihren Heros Eponymos u. Erlöser, den Adam- 
Sohn Seth, von der Onomorphie seines ägyp¬ 
tischen Namensvetters frei u. weisen diese 
dafür, vielleicht an syrisch-mesopotamisohe 
Motive anknüpfend, ihrem Oberarchon Sa- 
baoth zu (Fauth 92f). Ähnlich mögen Onoel, 
der unterste Archon im Diagramm der Ophiten 
(Or^. c. Gels. 6, 30), u. die ursprünglich semi¬ 
tische Beziehung des Esels zum Saturn der 
Astromagie bei ägyptischen Gruppen durch 
Anknüpfung an die epichorische Seth-Motivik 
heimisch geworden sein (Fauth 99/106). Seth 
selbst ist am wichtigsten wohl als launenhaft¬ 
listiger Herr des Kosmos, Erschütterer der 
Stürme, Felsen, Mauern, Meereswogen, Er¬ 
dentiefe (PGM IV 180/4), wobei es bemerkens- 
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•s^rert ist, daß der Magier die Macht Typhons 
als solche haben will, auch wenn sie gegen den 
guten Osiris geht (als Typus der Macht gegen 
jedermann u. für jeden Zweck zB. in PGM 
XXXIIa kenntlich), u. mit Typhons, des 
Gottes u. Herrn der Götter Hilfe, alle Götter 
herbeizubeschwören sucht (PGM IV 185/208); 
vielleicht ist der Magier gar selbst feuer- 
liauchend wie Typhon aufgetreten (Hopfner, 
OZ 2, § 153). Teils parodiert, teils imitiert er 
damit sowohl die kosmisch-demiurgischen 
Fähigkeiten wie die amoralische Trickhaftig- 
keit Typhon-Seths (zu beidem vgl. te Velde 
6f. 84. 90 u. ders., The Egyptian god Seth as 
a trickster; JoumAmResCentEg 7 [1968] 37/ 
40). Vgl. auch u. Sp. 793. 

s. Akephalos. Vgl. K. Preisendanz: o. Bd. 

1, 211/6; dazu neues Inschriften- u. Gemmen¬ 
material bei Delatte-Derchain 42/54. In Ake- 
phalos als Dämon Phonos könnte eine Ver¬ 
schmelzung von Seth u. Osiris vorliegen. Eine 
Nachwirkung der kosmischen Vergrößerung 
des ersteren u. der tellurischen Vergrößerung 
des letzteren liegt vielleicht in bei Hopfner, OZ 

2, § 185f zitierten Partien vor (s.u. Sp. 778f). 

4. Parhedroi. Ein besonders häufiger Typ 

in der heilenist. Magie ist der Parhedros, d. h. 
eine G.gestalt, die sich der Magier zum Diener 
gemacht hat. 

a. Dienstbarkeit zu jedem Zweck. Der ganze 
Berliner Magische Papyrus 5025 (PGM I) ent¬ 
hält eine Abhandlung darüber, indem er die 
Mittel angibt, den Parhedros zu beschwören, 
ihn gehorsam zu machen u. ihn wieder weg¬ 
zuschicken, wenn man seiner nicht mehr be¬ 
darf. Der Magier wird Freund Gottes (der 
Text spricht vom Satpcov reipeSpoc oft als von 
einem Feo?, daneben auch als von einem 
äyyeXoi;), teilt mit ihm Tisch u. Bett u. kann 
dafür ebenso bedingungslose Unterstützung 
auf der Erde wie wksame Hüfe zur Erlan¬ 
gung der Unsterblichkeit im Himmel erwar¬ 
ten. Man kann im Salpwv TidpsSpoi; dieses 
Textes vielleicht Osiris wiedererkennen, ähn¬ 
lich wie den Sonnengott in dem Skarabäus, 
der ihn (nach PGM IV 751) inkarniert. 

ß. Dienstbarkeit zu besonderen Zwecken. Eine 
andere Gruppe von Parhedroi ist nicht so 
wirkungskräftig. Man kann von ihnen nur 
irdische Hilfe in ganz besonderen Fällen er¬ 
warten. Hier fürchtet der Magier überdies 
nicht, sich Göttern wie Hekate (die mit Mond- 
u. Nachtgöttinnen wie Selene, Artemis, Perse¬ 
phone, Demeter zusammenfließen kann: A. 
Abt, Die Apologie des Apuleius v. Madaura u. 


die antike Zauberei = RGW 4, 2 [1908] 
123/30) oder Eros (PGM XII 14/93) zu unter¬ 
werfen. Daneben bittet er ,höhere‘ Götter, 
einen niederen Geist ihresgleichen zu entsen¬ 
den oder aus sich zu entlassen, so den Typhon 
ein zwischen jugendlicher Schönheit u. Häß¬ 
lichkeit des Alters wechselndes Weib (PGM 
XIa) u. eine ganze Reihe von Göttern ,jede 
Seele“ (PGM IV 1820f). Dieser G.typ kann 
ein ägyptisches Vorbild haben: schon im 
Totenbuch-Kap. 78, das auf einen Mythos des 
Mittleren Reiches zurückgeht (A. de Buck, 
The Egyptian coffin texts 4 = UnivChicago- 
OrlnstPubl 67 [1951] 68/86) kommt ein Geist 
vor, dem Horus seine Gestalt u. Fähigkeiten 
geliehen hat, um bestimmte seiner Aufgaben 
auszuführen. 

5. Totengeister u. Dämonen, a. Konzentration 
auf Ägypten. Obwohl die Vorstellung älter ist, 
scheinen erst die Verfasser der PGM u. der 
Defixionen für Toten-G. die Bezeichnungen 
Neky(e)s Daimon(es) u. Nekydaimon(es) ge¬ 
bildet zu haben, analog zu Bios Thanathos u. 
Biothanatos (Belege bei K. Preisendanz, Art. 
Nekydaimon: PW 16, 2 [1935] 2240f). Diese 
Literatur nennt auch genaue Methoden, wie 
man einen Nekydaimon aus der Hölle herauf¬ 
führen u. ihn für Liebes-, Offenbarungs- u. 
Schadenzauber einsetzen kann (Material aus 
den PGM bei Preisendanz aO. 2263/5). Sind 
die Nekydaimones darin, wie sie beschworen 
u. für Dienste benutzt werden können, den 
Parhedroi so gut wie gleich (PGM IV 2030/7), 
so scheinen sie sich von ihnen dadurch zu 
unterscheiden, daß sie auch befragt werden 
können, um ein vergangenes Unrecht aufzu¬ 
klären oder mantisch einem künftigen Un¬ 
recht vorzubeugen (S. Morenz, Totenaussagen 
im Dienste des Rechts: WürzbJbb 3 [1948] 
290/2; ders., Ägypt. Totenglaube im Rahmen 
der Struktur ägyptischer Religion: EranosJb 
34 [1965] 432); auch kann ein Beschwörer 
einen Nekydaimon direkt bitten, ein ihm an¬ 
getanes Unrecht zu rächen u. so die Gerechtig¬ 
keit wieder herzustellen (PGM LI). Die G. 
von Toten gehören in den weiten Zusammen¬ 
hang der Nekromantie (Th. Hopfner, Art. 
Nekromantie: PW 16,2 [1935] 2218/33), deren 
Praxis sich mit dem G.- u. Dämonenglauben 
nicht deckt, ihn aber doch häufig voraussetzt 
oder gar erzeugt (Interpretation des Materials 
aus Hopfner, OZ bei Hopfner aO. 2228/31). 

ß. Diffusität der Verbreitung. Die Kenntnis 
vom ägyptischen Ursprimg der Nekromantie 
mit den entsprechenden G. Vorstellungen lebt 
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zwar gelegentlich in einer Mitteilung wie der 
weiter, daß es gerade ägyptische Zauberfor¬ 
meln waren, mit deren Hilfe die Hcrbeizaiibe- 
rung eines Totengeistes gelang (so bei Lucian. 
philops. 31). Andere Geschichten können we¬ 
gen ihrer Ähnlichkeit mit ägyptischen sowohl 
von dorther stammen als auch völkisch im- 
spezifisch sein: so zB. die an die Kurtisanen- 
Episode aus dem Setne-Roman (o. Sp. 559) 
erinnernde Geschichte von der Geliebten des 
Menippus, die Apollonius v. Tyana als Empu- 
sa entlarvt (Philostr. v. Apoll. 4, 25; Hopfner, 
OZ 1, § 212; zum Vampir-Motiv s. B. Schmidt, 
Griech. Märchen, Sagen u. Volkslieder [1877] 
139f), die über Phlegon v. Tralleis (s.u.) zum 
Vorbild von Goethes,Braut v. Korinth* wur¬ 
de; oder die gleichzeitigen ägyptischen Tex¬ 
ten (vgl. Sauneron Ulf; o. Sp. 559) ent¬ 
sprechende Geschichte von der Besessenheit 
eines Lebenden durch einen unzufriedenen 
Toten (Philostr. v. Apoll. 3, 38); oder die Ge¬ 
schichte von der Enthüllung eines Verbre¬ 
chens durch einen Toten (Apul. met. 2, 29). 
Der archaische Elementargedanke an nekro- 
mantische Möglichkeiten hat sich vielleicht 
noch intensiver als in Ägypten in Griechen¬ 
land durchgehalten (Hopfner, OZ 2, Reg. s. 
V. Totenbeschwörung; dazu Melissa, Frau 
des Tyrannen Periandros v. Korinth als 
Wiedergängerin bei Herodt. 3, 50; 5, 92; von 
M. P. Nilsson, Greek folk religion [New York 
1961] 111 wird das Alter der Nekromantie 
verkannt; die Seelentiere in Nilsson, Rel. 1®, 
197/9 werden damit nicht in Verbindung ge¬ 
bracht). Dieser Gedanke aber läßt im allge¬ 
meinen nicht nur den griech. Anteil an diesem 
Phänomen im hellenistischen Ägypten eher 
größer als den autochthonen erscheinen; er 
hat auch die Unbestimmbarkeit der Herkunft 
solcher Überlieferungen in der hellenist.-röm. 
Welt zur Folge. Auf weite Strecken wurde die¬ 
ser Elementargedanke auch vom Heroenkult 
u. -glauben mitgetragen, daneben lebt er rein 
literarisch weiter. Vor hellenistisches u. hel¬ 
lenistisches Material ist in den Maxpoßiot xal 
Faufraata des Phlegon v. Tralleis (hrsg. v. A. 
Giannini [Milano 1966]) kompiliert oder von 
Plutarch verwendet, wenn dieser von Er¬ 
scheinungen vor Dion v. Syrakus (Dio 55) oder 
vor Alexander in Babylon (Alex. 731) be¬ 
richtet, die Krankheiten ankündigen. An¬ 
heimgabe von Gegenständen u. Körperteilen 
an durch eine Zauberin bezwungene G. (Apul. 
met. 3, 17) oder Mord an einem Lebenden 
durch einen Totengeist (Apul. met. 9, 30) 


kann nicht nur von dort, wo es sich nach 
Apuleius abgespielt hat, sondern aus jedem 
Teil der Alten Welt berichtet werden. Über 
die Allgemeinheit solcher Phänomene hatte 
bereits Plinius das richtige Urteil, wenn er 
schrieb: post sepulturam quoque visorum 
exempla sunt, nisi quod naturae opera, non 
prodigia, consectamur (n.h. 7, 179). 

6. Überschneidung christlicher u. heidnischer 
Anschauungen in der koptischen Literatur. 
Das teilweise unveränderte Weiterleben der 
spätantiken, insbesondere ägyptisch-helleni¬ 
stischen G. u. Dämonen (s. u. Sp. 792f) nach 
der Christianisierung ist nicht nur der Be¬ 
weis für die bekenntnismäßige Zweideutig, 
keit des nunmehr christl. Volksglaubens 
(Roeder 223/32. 401/7), es ist auch Indiz für 
die Unlösbarkeit der Alternative, ob es sich 
bei Indienstnahme einer G.- u. Dämonenwelt 
für Zauberei, für ein dämonologisches Welt¬ 
bild oder eine gnostische Erlösungslehre um 
Paganisierung des Christlichen oder um 
Christianisierung des Heidnischen handelt. 
Die meisten, wenn auch wegen häufigen Über¬ 
ganges in Äonen, Sterne, Engel, Begriffe, Bil¬ 
der u. historische Gestalten selten eindeutigen 
Bezeugungen auf engem Raum bieten die kop¬ 
tischen Zaubertexte (Kropp, Zaubert. 3, Reg. 
s. V. Abraxas, Adamas, Adonael, Agrippas, 
Amulette, Anrufungsreihen, Antikeimenos, 
Apalaph, Apostelnamen im Zauber, Athonas, 
Bainchooch, Baktamiel u. Baktiotha [beides 
Namen Jesu!], Barbaruch, Beluch, Besessen¬ 
heit, Biaiothanatos im Zauber, Christus, 
Dämonen, Dekandämonen, Ebbael, Echuch, 
Ekoe, Elementardämonen, Engel, Ephesia 
grammata, Exorzismus, Finger Gottes, Ge¬ 
bet, Götter [altägyptische], Hahn, Jao, Kaab, 
Kaesas, Krankheitsdämonen, Mastema, Mi-, 
chael, Mijak, Misak, Mischgestalt, Namen, 
Phukta, Pijak, Psychopompos, Puppe, Sa- 
bak, Sablan, Sachorak, Sak, Sappathai, Sa¬ 
tan, Semijak, Tiere, Vokale, Zaubernamen), 
die Schriften der Codices Askewianus u. 
Brucianus (GCS 45, Reg. s. v. Salpwv, Ssxa- 
v6?, Ttveüga, Archonten, Daemon, Setheus, 
Typhon u. einer Reihe von weiteren Eigen¬ 
namen) sowie die Nag-Hammadi-Texte (zB. 
NHC VII1,1/49, 9: Die Paraphrase des Seem; 
s. dazu Krause, Reg. s. v. Sodgeov; NHC II 86, 
20/97, 23: Die Hypostase der Archonten; 
deutsch von H. M. Schenke: TheolLitZ 83 
[1958] 661/70). Ein Schlüssel zum Verständnis 
findet sich hier nur, wenn man sich entschlos¬ 
sen auf ein Weltbild u. einen Substanzbe- 
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griff einstellt, in dem Diesseits u. Jenseits, 
präexistente u. jetzige Welt, geistige u. kör¬ 
perliche Person, Sichtbarkeit u. Unsichtbar¬ 
keit, Sterne u. Kräfte, Gedanken u. Visionen 
ineinander verschweben. - Umgekehrt sind 
versti’eut, aber eindeutig alte, meist tier- oder 
mischgestaltige Dämonen in Systemen liber- 
tinistischer Gnostiker bezeugt, die als in 
Ägypten ansässige von Epiphanius (haer. 
25 u. 26) bekämpft werden (Fauth 79/109. 
113), vor allem in der Kosmogonie der Bar- 
belo-Gnostiker (Apokr. Joh.: NHCIII17,17/ 
18, 13; II 11, 20/35 [72f. 140/2 Krause-La- 
bib]; PBerol 8502, 41, 12/42, 15 [122/5 Tül- 
Schenke]). 

A. A. Barb, Abraxas-Studien: Hommages 
W. Deonna = Coli. Latomus 28 (Bruxelles 
1957) 67/86; Antaura. The mermaid and the 
devil’s grandmother: JoumWarbCourtlnst 29 
(1966) 1/23; Rez. A. Delatte-Ph. Derchain, Bes 
intailles magiques . . .: Gnomon 41 (1969) 298/ 
307; Mystery, myth and magic: J. Harris 
(Hrsg.), The legacy of Egypt (Oxford 1971) 
138/69; Magica Varia: Syria 49 (1972) 343/70. - 
C. Bonner, Studies in magical amulets, chiefly 
Graeco-Egyptian = Univ. of Michigan Studies, 
Hum. Ser. 49 (Ann Arbor, Mich. 1950). - A. 
Delatte-Ph. Derchain, Les intailles magiques 
greco-ägyptiennes (Paris 1964). - W. Fauth, 
Seth-Typhon, Onoel u. der eselsköpfige Sa- 
baoth. Zur Theriomorphie der ophitisch-barbe- 
lognostischen Archonten: OChr 57 (1973) 79/ 
120. - J. Sainte Fabe Garnot, La vie reli- 
gieuse dans l’Ancienne Egypte (Paris 1948). - 
H. R. Hall, Demons and spirits (Coptic): ERE 
4, 584. - Th. Hopener, Griech.-ägyptischer 
Offenbarungszauber 1/2 (1921/24); Plutarch, 
Über Isis u. Osiris 1/2 (Prag 1940/41 bzw. 
Darmstadt 1967). - L. Koenen, Formular eines 
Liebeszaubers (so. aus den nicht ausgelieferten 
PGM 3): ZPapyrEpigr 8 (1971) 199/206 u. Taf. 
IVf. - M. Krause, Neue Texte: F. Altheim-R. 
Stiehl, Christentum am Roten Meer 2 (1973) 
2/229. - A. M. Kropp, Ausgewählte koptische 
Zaubertexte 1/3 (Bruxelles 1930/31). - M. Pie¬ 
per, Die Abraxasgemmen: MittDtArchlnst- 
Kairo 5 (1934) 119/43. - G. Roeder, Der Aus¬ 
klang der ägyptischen Religion mit Reformation, 
Zauberei u. Jenseitsglauben (1961). — S. Saune- 
ROn, Les possädes: BullInstFrangArchOr 60 
(1960) 111/5. - S. Schott, Ssunbol u. Zauber als 
Grundformen ägyptischen Denkens: StudGen 6 
(1953) 278/88. - H. te Velde, Seth, god of con- 
fusion (Leiden 1967). - Für wichtige Beratung 
hat der Verf. Ph. Derchain u. W. Seipel zu 
danken. C. Golpe. 


b. Frühes u. hellenistisches Judentum. 

1. Frühjudentum, a. Voraussetzungen 626. ß. 
Kosmisch-mythische u. natürliche Mächte, aa. 
Kosmologie u. Angelologie 627. bb. Chaosmo¬ 
tiv 627. cc. Gestirnmächte 627. y. Geist u. Gei¬ 
ster im Menschen, aa. Seele, Geist u. Fleisch 628. 
bb. Gute u. böse Verhaltensweisen 628. cc. Dua¬ 
listische Aspekte 629, dd. Sinnesfunktionen 630. 
8. Ursprung der bösen Geister, aa. Engelfall 630. 
bb. Engelsturz 630. e. Oberste der Dämonen, aa. 
Hintergrund für die Ausprägung der Vorstel¬ 
lung 631. bb. Satansgestalt 631. cc. Belial 633. 
dd. Azazel 635. ee. Sammael 635. ff. Beelzebub/1 
635. gg. Schlange 635. hh. Asmodaios 635. !^. Bö¬ 
se Geister, aa. Reich der bösen Geister 635. bb. 
Verhaltensweisen 636. cc. Besessenheit u. Exor¬ 
zismus 636. dd. Dämonenbezeichnungen 636. 
ee. Politische Mächte u. fremde Kulte 636. ff. 
Eschatologie 637. r). Gute Geister 637. 

2. Hellenistisches Judentum, a. LXX. aa. Ver¬ 
einheitlichung im Sprachgebrauch 637. bb. Er¬ 
weiterung der biblischen Vorstellungen 637. 
cc.Tiere638.dd.Satan-diabolos 638. ß. Philo 638. 
Y- Flavius Josephus 638. 8. Volksglaube 638. 

1. Frühjudentum, a. Voraussetzungen. Inne¬ 
re Auseinandersetzungen, politischer Ver¬ 
fall u. Exilierung bewirkten den Wandel im 
Welt- u. Geschichtsbild, der für den Engel- u. 
G.glauben grundlegend wurde. Fremdein- 
flüsse, früher oft überschätzt, spielten demge¬ 
genüber eine sekundäre Rolle. Jetzt galt die 
gesetzliche Überlieferung (die Torah) als of¬ 
fenbarter Gotteswille schlechthin, u. die 
prophetischen Forderungen, Drohungen u. 
Verheißungen wurden apokalyptisch auf die 
Gegenwart u. unmittelbare Zukunft bezogen. 
Die Erfüllung der Torah als Erwählungsauf¬ 
trag Gottes für das Volk wurde zum Movens 
der Heilsgeschichte, deren eschatologische 
Vollendung man erwartete. Bis in die Einzel¬ 
heiten des Alltags hinein bestimmte die Al¬ 
ternative Gehorsam - Ungehorsam das Le¬ 
ben (A. Dihle, Art. Ethik: o. Bd. 6, 688/91), 
jede Verzögerung des Endes bewirkte eine 
weitere Radikalisierung der Frömmigkeit u. 
verschärfte Auseinandersetzungen um die 
richtige Gesetzesauslegung, die rechte Ge¬ 
setzespraxis u. um das richtige Geschichts¬ 
bild. Jede Abweichung, jeder Widerstand, 
jede hinderliche Einwirkung äußerer, etwa 
politischer Größen (sei es die eigene Obrig¬ 
keit oder eine fremde Macht), erschienen als 
heUsgeschichtshemmend u. gottfeindlich. Der¬ 
gleichen wurde mit mythologischen Bildern 
illustriert, diese alsbald objektiviert, bis im 
eschatologischen Drama Schöpfungs- u. Heils- 
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geschichte sich völlig verzahnten, Welt u. Ge¬ 
schichte zum Schauplatz eines dem Höhe¬ 
punkt zustrebenden Kampfes zwischen Gut 
u. Böse bzw. Licht u. Finsternis wurden (J. 
Duehesne-Guillemin, Art. Dualismus: o. Bd. 
4, 346f). Mit der mythologischen Illustration 
u. deren Objektivierung wurden viele Vor¬ 
stellungen aus dem religiösen Substratum in 
die theologische Literatur aufgenommen, 
gleichzeitig aber der naive Volksglaube heftig 
bekämpft. Für diesen sind, von einigen Stel¬ 
len bei Flavius Josephus abgesehen, fast nur 
im frühen Christentum (s. u. Sp. 761/97) Zeug¬ 
nisse erhalten. Die Vertreter des establish- 
ment (Hierokratie, Hasmonäer u. Saddu¬ 
zäer) teilten natürlich nicht die Erwartung 
einer nahen eschatologischen Wende, lehnten 
daher auch die apokalyptisch-dualistische 
Dämonisierung der Welt-, Geschichts- u. 
Lebensauffassung ab, was jedoch kaum heißt, 
daß sie überhaupt nicht an die Existenz von 
G. glaubten. Die Pharisäer teilten zwar grund¬ 
sätzlich das apokalyptische Welt- u. Ge¬ 
schichtsbild, suchten jedoch die radikalen 
Konsequenzen zu vermeiden. 

ß. Kosmisch-mythische u. natürliche Mächte, 
aa. Kosmologie u. Angelologie. Die Kosmolo¬ 
gie der Apokalyptik ist zugleich Angelologie 
(*Engel); Gott, ,der Herr für jeden Geist' 
(IQM 10, 8/18 [202/4 Lohse]), hat mit den 
Kräften der Schöpfung auch deren Engel bzw. 
G. geschaffen (Jub. 2, 2; Hen. aeth. 60,12/22; 
vgl. ebd. 69, 22f; IQH 1, 7/9 [112 L.]; Hen. 
aeth. 75, 5; 4 Esr. 6 (4), 41; vgl. IQM 10, 12 
[204 L,]; Hen. aeth. 17/36; 41/4). 

hh. Ghaosmotiv. Das Chaosungeheuermotiv 
(s. 0. Sp. 579; Hen. aeth. 60, 7/9. 24; 4 Esr. 
6 [4], 49/52; Apc. Bar. syr. 29, 4) ge¬ 
winnt Bedeutung durch die Anwendung auf 
geschichtliche Größen (s. o. Sp. 579), zB. Ps. 
Sal. 2, 29 (Pompejus als Drache); CD 8, 9/12 
(82 L.; heidnische Könige). Daher wohl zT. 
die Manier, Weltmächte durch Tiere (zB. 
Dan. 7; Hen. aeth. 85/90) u. den Satan als 
Schlange zu veranschaulichen. ,Schakale des 
Waldes* kennt Apc. Bar. syr. 10, 8. 

cc. Oestirnmächte. Gestirne (*Enge]): Abge¬ 
sehen von bildlicher Redeweise (Sterne als ge¬ 
fallene Engel, s. Hen. aeth. 86, 1) begegnet 
das Motiv von sieben ungehorsamen Sternen 
(Hen. aeth. 18, 13/6; vgl. ebd. 21, 6), vom 
endzeitlichen Sternenkampf (Orac. Sibyll. 5, 
512/31 [GCS 8, 129]) u. in Analogie zum 
,Himmelsheer‘ die Rede von Azazels Heer 
(Hen. aeth. 54, 5; 55, 4). 


y. Geist u. Geister im Menschen, aa. Seele, 
Geist u. Fleisch. In der Krise des Glaubens an 
eine immanente Vergeltung drang zwar der 
hellenist. SeelenbegrifP ein u. wurde für die 
Ausmalung des Zwisohenzustandes zwischen 
Tod u. Auferstehung verwertet, doch (abge¬ 
sehen von Philo) in naiver Weise. Die Seele 
wird entweder als Vollpersönlichkeit ge¬ 
schildert oder bleibt farblos u. schattenhaft (in 
Behältern!); von G. Verstorbener ist davon 
abgesehen aber kaum die Rede (Jos. b. lud. 1, 
607). Die ganzheitlich bestimmte Aufer- 
stehungshoffiiung verhinderte eine zu weit¬ 
gehende Aufwertung der Seele bzw. des Gei¬ 
stes zu Lasten des ,Fleisches‘; nachdem aber 
der Geist auch als innere Bestimmtheit eine 
gottgeschenkte Größe (s. u. Sp. 637) bezeich- 
nete, wurde ,Fleisch‘ im apokalyptisch-duali¬ 
stischen Denken zur Chiffre nicht bloß der 
Hinföltigkeit, sondern auch der widergött¬ 
lichen Inklination (Hen. aeth. 71, 11; 106, 
13f; Test. XII Dan 2f; Sap. Sal. 9, 15; 


hh. Chüe u. böse Verhaltensweisen. Neben 
dem Sprachgebrauch im herkömmlichen Sinn 
(Subjektersatz Hen. aeth. 71, 1. 6. 11; 98, 7; 
IQS 2,14 [6 L.]; IQH 4,36; 5,36 [128.132 L.]; 
Prophetie: Jub. 25, 14; Hen. aeth. 91, 1; vgl. 
Sap. Sal. 9,17; David als Dichter besaß nach 
llQPs® 27, 4 [49 Sanders] einen einsichtigen 
u. erleuchteten Geist, Joseph den Geist Got¬ 
tes; Jub. 40, 5; vgl. Test. XII Sim. 4, 4) tritt 
jGeist* als religiös-ethische Haltung in den 
Vordergrund. ,Geist u. Taten* sind daher für 
die Beurteilung eines Menschen maßgebend 
(Hen. aeth. 13, If), in Qumrän für die Rang¬ 
ordnung (CD 20, 24 [106 L.]; IQS 2, 20; 5, 21. 
24; 6, 17 [8. 18f. 22 L.]; vgl. 9, 14/8 [34 L.]). 
Im Sinne der apokalyptischen ,Armentheolo- 
gie* ist dieser Geist ein Gnadengeschenk Got¬ 
tes, das zum vollständigen Gehorsam befä¬ 
higt (Jub. 1, 21. 23f; IQH 1, 9. 15. 32; 9, 12; 
15, 13. 22; 16, 9/11 [112f. 146. 166. 168] u.ö.; 
IQSb 2, 24f [54 L.]) u. mit der Lustration 
über den Bußfertigen gesprengt wird (IQS 
4, 21 [14 L.]; Geist der Wahrheit; vgl. Test. 
XII Juda 20, 1; Jub. 25, 14; ähnüch IQH 9, 
12. 32; 12, llf; 13, 19; 14, 25 [146. 148. 158. 
162. 164]: Geist der Erkenntnis). Im ,Er- 
wählten* weilt nach Hen. aeth. 49, 3 ,der 
Geist der Einsicht, des Verstehens u. der 
Macht*, aber auch der ,Geist der Entschlafe¬ 
nen*. Weitere positive Bestimmungen: Geist 
des Ratschlusses der Wahrheit Gottes (IQS 3, 
6 [8 L.]); heiUger Geist (ebd. 3, 7 [9 L.]); Geist 
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der Rechtschaffenheit u. Demut (ebd. 3, 8 [10 
Jj.]); Geist der Demut (ebd. 4, 3 [12 L.]); 
Geist der Erkenntnis (ebd. 4, 4 [12 L.]) u. der 
Gottesfurcht (IQSb 5, 25 [58 L.]); Geist des 
Glaubens u. der Erkenntnis (llQPs^ 19, 14 
[40 Sanders]); Geist des Glaubens, der Weis¬ 
heit, Geduld, Barmherzigkeit, des Rechts, des 
Friedens u. der Güte (Hen. aeth. 61, 11). Der 
Mensch kann seinen ,heiligen Geist' daher 
auch verunreinigen (CD 5,11; 7,4 [74. 78 L.]). 
Ihre volle Bedeutung gewinnt diese Rede¬ 
weise durch die Gegenüberstellimg mit 
schlechten Eigenschaften u. Verhaltensweisen 
im Sinne böser G.: böser Geist (Test. XII Sim. 
3, S); verkehrter Geist (IQH 13, 15 [160 L.]); 
Geist der Begierde (Test. XII Juda 16, 1); 
Geist der Eifersucht (Test. XII Sim. 2, 7, ge¬ 
sandt vom apxcov 7rXdv7]i;; Test. XII Dan 

1,6; Test. XII Juda 13, 3); Geist des Frevels 
(‘awläh; IQS 4, 9. 20 [12f L.]); Geist der Ge¬ 
fallsucht (Test. XII Rub. 3, 4); Geist des Has¬ 
ses (Test. XII Gad 1, 9; 3, 1); Geist des Irr¬ 
tums (Test. XII Sim. 3, 1; 6, 6; vgl. Test. XII 
Levi 18, 12; Test. XII Zab. 9, 7; vgl. Test. 
XII Rub. 3, 2; Test. XII Sim. 2, 7; Test. XII 
Juda 20, 1; 25, 3; Test. XII Iss. 4, 4; Test. 
XTT Naph. 3,3); Geist der Lüge (Test. XII 
Rub. 3, 5); Geist des Neides (Test. XII Sim. 
3, 1; 4, 7); Geist der Prahlerei (Test. XII Dan 
1, 6); Geist des Schlafes (Test. XII Rub. 3, 1. 
7); Geist des Streites (ebd. 3, 4); Geist der 
Überheblichkeit (ebd. 3, 5; Test. XII Dan 5, 
6); Geist der Unersätthchkeit (Test. XII Rub. 
3, 3); Geist des Unrechts (rsesa': IQS 5, 26; 
10, 18f [20. 38 L.]; JSixia; Test. XII Rub. 3, 
6); Geist der Unreinheit (niddäh: IQS 4, 22 
[14 L.]; tum’äh: llQPs^ 19, 14f [40 Sanders]) ; 
Geist der Unzucht (z=nüt: IQS 4, 10 (12 L.]; 
Tcopvsla: Test. XII Rub. 3, 3; Test. XII Juda 
13, 3; Test. XII Dan 5, 6); Geist des Zornes 
(ebd. 1, 8). Satan, Geist der Unreinheit, 
Schmerz u. böser Trieb (jesserra') sollen nach 
llQPs» 19, 14/6 (40 Sanders) nicht über den 
Frommen herrschen; wer dergleichen fern¬ 
bleibt, dem bleibt der Geist Gottes erhalten 
(Test. XII Benj. 8, 2). 

cc. Dmlistische Aspekte. Eine systematische 
Darlegung der dämonisierten apokalyptisehen 
Auffassung von Geschichte, Psychologie u. 
Ethik enthält IQS 3, 13/4, 28 (10/6 L.); Gott 
hat zwei G. zur Beherrschung der Welt ge¬ 
schaffen u. für ihr Wirken einen genauen Plan 
festgelegt: den ,Geist der Wahrheit', reprä¬ 
sentiert durch den ,Fürsten der Lichter' bzw. 
den ,Engel der Wahrheit Gottes' (Michael in 


anderem Zusammenhang), u. den ,Geist des 
Unrechts', repräsentiert durch den ,Engel der 
Finsternis' (sonst auch: Belial). Urnen sind die 
,Söhne der Wahrheit' bzw. ,des Lichts' u. die 
,Söhne des Unrechts' bzw. ,dcr Finsternis' 
zugeordnet. Jeder Mensch hat gleichen Anteil 
am Geist der Wahrheit u. des Unrechts, wird 
vor die Alternative (vgl. Test. XII Juda 20, 1/ 
5; Test. XII Sim. 2, 7; Test. XII As. 1; 6, 4; 
Test. XII Benj. 6,1; Barn, ep.; Didache) ge¬ 
stellt u. vergrößert oder verringert seinen An¬ 
teil an diesem oder jenem ,Los', indem der 
Geist des Lichts alle guten, der Geist des Un¬ 
rechts alle schlechten Verhaltensweisen verur¬ 
sacht. Bis zum Esehaton streiten die beiden 
G. im Herzen des Menschen, daim wird der 
Geist der Frommen durch Gottes Geist end¬ 
gültig geläutert. 

dd. Sinnesfunktionen. Im Rahmen solcher 
.Psychologie' konnten alle Sinnesfunktionen 
des Menschen als G. begriffen werden, vgl. 
IQH 17, 17 (170 L.) allgemein; ebd. 1, 28f 
(114 L.) bezüglich des Sprechvermögens. Am 
deutlichsten, doch in einem literarkritisch 
als Zusatz zu wertenden Text, werden in Test. 
XII Rub. 2f Sinnesfunktionen mit ,G.' ver- 
bimden, u. zwar nach einem hellenistischen 
Schema, das bereits Sir. 17, 6 u. Test. XII 
Naph. 2, 2/4 vorliegt; Im Menschen wirken 
die sieben G. des Lebens, des Blickes, des Ge¬ 
hörs, des Geruchs, der Sprache, des Ge¬ 
schmacks, der Fortpflanzung; dazu tritt der 
Geist des Schlafs. Diesen wird (in apokalyp¬ 
tischer Manier) eine Reihe von sieben bösen, 
korrumpierenden G. beigestellt (die G. der 
Unzucht, Unersättlichkeit, des Streites, der 
Gefallsucht, Überheblichkeit, Lüge, des Un¬ 
rechts), vermischt mit dem Geist des Schlafs, 
dem Geist des Irrtums u. der Einbildungslrraft 
(Test. XII Rub. 3, 1/7). 

J. Ursprung der bösen Geister, m. Engelfall. 
Die G. der umgekommenen Engelnachkom¬ 
men wurden nach Jub. 10, 1/14 (Hen. aeth. 
15; 16, 1; 19, 1) zu bösen G., verführten 
Noahs Söhne, wurden gebunden, ein Zehntel 
jedoch wurde dem .Fürsten der Anfeindung' 
unterstellt. Nach Hen. aeth. 54, 6 wurden sie 
dem Satan untertan. Sonst wird den gefalle¬ 
nen Engeln (die selbst ja gebunden u. für 
das Endgericht verwahrt wurden) mehr die 
Einführung schädlicher .Wissenschaften', der 
Magie, Kosmetik etc., nachgesagt. 

hh. Engelsturz. Rebellische Engel wurden 
(Hen. slav. 29, 4f; vgl. 18, 3; 31, 1/7) mit 
ihrem Anführer Satanil (wird zu Sotona) in 
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den Luftraum geworfen (vgl. Vit. Adae 16, 1; 
Asc. des. 4, 2; 10, 29; Eph. 2, 2; 6, 12; vgl. 
auch IQM 14, 15 [ ?] [214 L.]); vgl. in der 
(christlich redigierten) Apc. Eliae hehr. 35, 10 
(Sturz ,wie die Sterne am Morgen“), wahr¬ 
scheinlich aus der Objektivierung m3d;hologi- 
scher Illustrationen wie Jes. 14, 12 u. Hes. 
28, 14/7 entstanden. 

e. Oberste der Dämonen, m. Der Hintergrund 
für die Ausprägung der Vorstellung. Mit der 
Dämonisiening von Schöpfung, Geschichts- u. 
Menschenbild u. unter dem Eindruck politi¬ 
scher Erfahrungen (in der frühen Makkabäer¬ 
zeit) trat auch die Vorstellimg eines obersten 
Repräsentanten der gott- u. menschenfeind¬ 
lichen Mächte immer stärker u. einheitlicher 
hervor. IQS 3, 13/4, 26 (10/6 L.; s. o. Sp. 629f) 
spricht vom Geist der Wahrheit u. dem Geist 
des Unrechts (bzw. Engel der Finsternis) als 
Geschöpfen Gottes, an denen der Mensch glei¬ 
chen Anteil hat, die in seinem Herzen kämp¬ 
fen bis zum gottgesetzten eschatologischen 
Termin. Der Engel der Finsternis verursacht 
alle Sünden u. herrscht über die Söhne des Un¬ 
rechts (ebd. 3, 18/21 [10 L.]), die G. seines 
Loses suchen die Söhne des Lichts zu Fall zu 
bringen. Verfolgungen u. Plagen der From¬ 
men geschehen durch die ,Herrschaft seiner 
Anfeindung“ (masPmätö: ebd. 3, 23 [ebd.]). 
Liegt hier der Akzent auf Psychologie u. 
Ethik, so in IQM auf dem politisch-militäri¬ 
schen Geschehen. Es gilt, ,niederzuzwingen 
u. zu erniedrigen den Fürsten der Herrschaft 
des Frevels (sar maemsselset ris“äh) . . . u. die 
Herrschaft Michaels (in der Engelwelt) u. 
Israels (in der Völkerwelt) aufzurichten“ (IQM 
17, 5/7 [218 L.]). Oder IQM 13, 4f (210 L.): 

,Verflucht sei Belial im Gedanken seiner An¬ 
feindungen (mast'mätö), u. verdammt sei er 
in seiner schuldhaften Herrschaft. Verflucht 
seien alle G. seines Loses in ihren frevlen 
Gedanken u. verdammt in all ihrem greulich 
unreinen Werk. Denn sie sind der Finsternis 
Los . . .“ 

bb. Satansgestalt. Der erwähnte (IQS 3, 23 
[10 L.]; IQM 13, 4 [210 L.]) Begriff .Anfein- 
dimg“ (ma^temä’/h) wird an der zweiten Stelle 
mit Belial verbunden. So auch IQM 13, 11 f 
(210 L.); ,Du (Gott), du machtest Belial zum 
Verderben, zum Engel der Anfeindung. In der 
Finsternis seines Planes u. seiner Absicht liegt 
es, Frevel zu verursachen u. Schuld zu stif¬ 
ten. Alle G. seines Loses sind Verderberengel 
(mar^ke hsebeel), wandeln in den Gesetzen 
der Finsternis u. nach dieser steht ihrer aller 


Verlangen“. Bei ernsthafter Buße läßt der 
Engel der Anfeindung vom Menschen ab (CD 
16, 4f [08 L.]). Derselbe Ausdruck lag im 
Original der Jubiläen vor, wo die Übersetzer 
masteraä’/h als Eigennamen mißdeuteten, 
wodurch aus dem .Fürsten der Anfeindung“ 
der .Fürst Mastema“ wurde. Ein Zehntel der 
aus den Engelnachkommen entstandenen bö¬ 
sen G. (s. o. Sp. 630) wurde dem Fürsten der 
Anfeindung unterstellt (Jub. 10, 8; 19, 28 
nennt ,G. der Anfeindung“; 49, 2 .Mächte der 
Anfeindung“). Die gemeinsame Wurzel ätm/ 
ätn weist auf einen engen Zusammenhang mit 
.Satan“: im älteren biblischen Sprachgebrauch 
allgemein .Feind“, .Widersacher“, .Gegner“ 
(Num. 22, 32; 1 Sam. 29, 4; 2 Sam. 19, 23; 1 
Reg. 5, 18; 11, 14. 23) oder .Ankläger“ (Ps. 
109, 6); im Hiob-Prolog als Mitglied des gött¬ 
lichen Hofstaates Spitzel u. Anfeinder, viel¬ 
leicht (s. A. Brock-Utne, ,Der Feind“: KHo 
28 [1935] 219/27) nach Muster einer Institu¬ 
tion in den vorderorientalischen Großreichen. 
In Hiob wie Sach. 3, 2 (hier schon mit Artikel) 
wird vorausgesetzt, daß Satan seine Aufgabe 
übertreibt, menschenfeindlich gesinnt ist. In 
1 Chron. 21, 1 animiert er (2 Sam. 24,1: Gott) 
David zur Volkszählung; Jub. 17, 16/8 macht 
für die Versuchung Abrahams (Gen. 22) den 
.Fürsten der Anfeindung“ verantwortlich; er 
überfiel nach Jub. 48, 2f Moses (Ex. 4, 24/6), 
half den ägyptischen Zauberern, verleitete 
den Pharao zur Verfolgung u. führte die Ver¬ 
folger dann ins Meer (Jub. 48,17), zuvor durch 
Gottes Engel zeitweilig gebunden, um den 
Exodus zu ermöglichen (ebd. 48, 15. 18); er 
schlug Ägyptens Erstgeborene (ebd. 49, 2). 
Neben dieser Funktion, die Gottesvorstellung 
von negativen Zügen zu entlasten, wirkt der 
Satan bzw. ,der Fürst der Anfeindung“ als 
Versucher zur Sünde (ebd. 11,5), als Schadens- 
Stifter (ebd. 11, 11; vgl. Mt. 13, 39), Wider¬ 
sacher (Jub. 46, 2), der in der Endzeit über¬ 
wunden u. bestraft wird (ebd. 23, 29; Ass. 
Moysis 10, 1; Hen. slav. 31, 3/7; vgl. Mt. 25, 
41). Folgenreich war die Verbindung mitgott- 
bzw. israelfeindlichen politischen Mächten u. 
deren Kult, dem Götzendienst (Asc. Jes. 2, 2; 
Jub. 1, 11; Hen. aeth. 19, 1; 99, 7; Apc. Bar. 
syr. 5, 1; vgl. Mt. 4, 1/11 par.); vgl. im christ¬ 
lichen Bereich die Vorstellung vom * Anti¬ 
christ. In gnostisierender Radikalisierung 
spricht Hen. slav. 31, 3/7 vom ,Herrn der ir¬ 
dischen (unteren) Ordnung“ (vgl. den ,Herr- 
scher dieser Welt“ 2 Cor. 9, 2; Joh. 12, 31; 
Eph. 6, 12). Nicht aus dem Engelfall abge- 
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leitet (gelegentlich von einem Engelsturz, s. 
o. Sp. 630f), konnte die Satansgestalt für den 
Sündenfall Adams u. Evas verantwortlich ge¬ 
macht werden (Vit. Adae 9/17; Apc. Aloysis 
17, 1/4; Ilen. slav. 31, 1/7), wobei der Neid 
gegenüber Adam eine Rollo spielt (vgl. auch 
Sap. Sal. 2, 24; Jos. ant. lud. 1, 1, 4; Hen. 
slav. 31,1/7; Apc. Bar. gr. 4, 8; Cavema thes. 
4, 4) u. die Neigung zu trügerischer Verstel¬ 
lung (vgl. Apc. Moysis 17, 1; Vit. Adae 9, 1; 
vgl. 2 Cor. 11, 14; 7tXdcvY)(;: Test. 

XII Sim. 2, 7). Wechselnd mit Belial (s. u. 
Sp. 633f) wird Satan,diabolos in denTest.Xü 
(Patr.) mit Laster(-G.) verbunden (Test. XII 
Sim. 2, 7; Test. XII Jud. 19; Test. XII Dan 
3, 6; 5, 6; 6, 1; Test. XII Gad 4, 7; Test. XII 
Iss. 6, If; s. o. Sp. 632). Er nimmt, in Kon¬ 
kurrenz zum Engel Gottes, im Menschen 
Wohnung (Test. XII Naph. 8, 6). In Test. 
XII Dan 5, 6 heißt Satan der Fürst Dans, 
einmal wohl wegen des Lagerplatzes im Nor¬ 
den (Num. 2, 25) u. zum andern w'egen des 
Vergleichs mit der Schlange (s. u. Sp. 635) in 
Gen. 49, 17. Zweifellos beschäftigte die Sa¬ 
tansgestalt die Phantasie mehr, als die literari¬ 
schen Zeugnisse erkennen lassen; manch älte¬ 
res Motiv, wie der Kampf mit Michael um 
den Leichnam des Mose (Jud. 9), taucht in der 
talmudischen Periode wieder auf (vgl. Brock- 
Utne aO.; T. W. Chambers, Satan in the Old 
Testament: PresbytRefRev 1892, 22/34; 
J. Guillet, Des puissances sataniques ä Satan ; 
VieSpirit 83 [1950] 296/306; Lods; L. Randi- 
nelli, Satana nell’Antico Testamente: Bibbia 
e Oriente 5 [1963/64] 127/32; R. Schärf, Die 
Gestalt des Satans im AT: C. G. Jung, Sym¬ 
bolik des Geistes [Zürich 1948] 151/319). 

CG. Belial. Belial (hebr. b«li3^a‘al), in 
griechischen Texten meist Beliar, bedeutet im 
AT ,Nichtsnutzigkeit' (Dtn. 13, 14 u.ö.); 
’is bzw. ben Belial ist der soziale Außenseiter, 
Nichtsnutz, Bösewicht, u. nachdem die Torah 
Norm alles gemeinschaftsgereohten Verhal¬ 
tens war, eben ein ,Gesetzloser‘. ,Gesetzlosig- 
keit' als Begriffsinhalt bezeugen auch LXX 
(Ävofjii«, Trapdtvojio?, Xoiptöp) u. Targum (ris'ä’, 
§itjä’, ta/elömä’, z«danütä’). Zum Eigennamen 
der Satansfigur mag die seltsame Stelle 2 Sam. 
22 u. Ps. 18, 5 beigetragen haben, vor allem 
aber die innen- u. außenpolitische Kampfsitua¬ 
tion der Makkabäerzeit; der Gebrauch büeb 
aber auf bestimmte apokalyptische Gruppen 
beschränkt (im Talmud findet sich nur bibli¬ 
scher Sprachgebrauch); vgl. Jub. 1, 20 (Geist 
des Belial), Jub. 15, 33 (Söhne Belials) u. vor 


allem Test. XII (Patr.), wo die Namen Satan, 
diabolos wechseln (Belege s. Michl 55). In 
Qumrän wirkt teilweise der biblische Sprach¬ 
gebrauch weiter (IQS 10, 21 [38 L.]; IQH 2, 
16; 3, 29. 32; 4, 13; 5, 39 [116. 122. 124. 132 
L.j), teils beobachtet man Übej’gang (IQH 
7, 3; 6, 21 [138. 136 L.]; 4Qtest 23 [250 L.]) 
zum Eigennamen, wechselnd mit .Engel der 
Anfeindung' (s. o. Sp. 631). Belial herrscht 
innerhalb einer gottgesetzten Frist (s. o. Sp. 
631; IQS 1, 18. 24; 2, 19 [4. 6. 8. L.]; IQH 3, 
28 [122 L.]; vgl. CD 4,13 [72 L.]); ihm unter¬ 
stehen die G. seines Loses (IQM 13, 2/12 [208/ 
10 L.]; 4Q Meleh 12f [358 van der Woude]) 
oder Schadens-G., die aber gegen wirklich 
Fromme nichts vermögen (IQM 14, 9f [212 
L.]), indes der Abfallprediger von ihnen be¬ 
herrscht wird (CD 12, 2 f [90 L.]). Er bot beim 
Exodus die ägyptischen Zauberer auf, ver¬ 
sucht Israel (CD 15, 3 [96 L.] mit 3 Netzen: 
Unzucht, Reichtum, Tempelentweihung) u. 
schmiedet Ränke (4 Qflor 1, 8f [256 L.]). Zu¬ 
gleich ist er strafende, exekutierende Instanz 
(CD 8, 2; 19, 14 [80. 102 L.]; vgl. Jub. 10, 1/ 
11). Seine heilsgeschichtshemmende Bedeu¬ 
tung erhält Belial durch die Zuordnung zu re¬ 
ligiös-politischen Feinden, seine Herrschaft 
über die .Mäimer seines Loses' (IQS 2, 4f [6 
L.]; IQM 4, 2 [188 L.]), die .Söhne Belials' 
(4Qflor 1, 8f [256 L.]) bzw. ,Männer seiner 
Herrschaft' (IQM 14, 9 [212 L.]), die, teils 
abtrünnige Israeliten, teils Heiden, Belials 
,Los' oder .Heer' bilden (IQM 1, 8; 11, 8; 15, 
2f; 18, 1/3 [180. 190. 204. 214. 220 L.]; IQS 
2, 4f [6 L.]), im Eschaton nach wechselhaf¬ 
tem Kampf (IQM 1, 13 [180 L.]) aber besiegt 
u. bestraft werden (IQM 1, 5 [ebd.]; 4Q- 
Melch 12 [358 van der Woude]; vgl. Hen. 
aeth. 10, 15/22; IQH 3, 28 [122 L.]; Test. XII 
Levi 18, 12; Test. XII Juda 25, 3). Weitere 
Belege s. Michl 55. Der Begriffsinhalt .Ge¬ 
setzlosigkeit' läßt Belial auch hinter Aus¬ 
drücken wie .Mann der Gesetzlosigkeit' bzw. 
.Sünde' (2 Thess. 2, 3; vgl. ’iä Belial) ver¬ 
muten, ebenso bei 6 äcvofro? (ebd. 8) als Hin¬ 
tergrund von Stellen wie 2 Thess. 2, 3/8; Joh. 
17, 12 (nach Jes. 57, 4 variiert); Act. 24, 15; 
vor allem aber hinter der (komplexen) Teu¬ 
fels- u. Antichristgestalt der Apokalypse des 
Elia (vgl. Orac. Sibyll. 2, 167f; 3, 63/74 
[GCS 8, 35. 50f]; s. W. Baudissin, The origi¬ 
nal meaning of .Ilelial': ExpT 9,1 [1897] 40/5; 
T. K. Cheyne, The development of the mean- 
ings of .Belial': The Expos. 6 [1895] 435/9; 
ders., The origin and meaning of Belial: ExpT 
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8, 8 [1897] 423f; ders., On Belial: ebd. 9, 2 
[1897] 91 f; P. Jensen, On ,Belial“; ExpT 9, 6 
[1898] 283f; P. Joüon, Belial: Biblica 5 [1924] 
178/83; H. Kosmala, The thi’ee nets of Belial: 
AnnSwedTheolInst 4 [1965] 91/113; V. Maag, 
Belija'al im AT: TheolZs 21 [1965] 287/99). 

dd. Azazel. S. Michl 37. 

ee. Sammael. S. Michl 196. 

ff. Beelzebubß. S. Th. Klauser, Art. Baal: o. 
Bd. 1, lOSOf; A. Hermann, Art. Fliege: o. Bd. 
7, 1114. 

gg. Schlange. Als Tier schon von dämoni¬ 
schem Charakter (s. o. Sp. 581), wurde die 
Schlange unter dem Einfluß der Chaosunge¬ 
heuervorstellung (.Drache“) u. von Gen. 3 
(vgl. Jub. 3, 17. 23; 2 Cor. 11, 3) zur Chiffire 
für die Satansfigur (vgl. 4 Macc. 18, 8; Apc. 
Moysis 17, 1; vgl. auch Apc. Joh.). 

hh. Aamodaios. Nur in Tobith bezeugt, ver¬ 
ursacht Asmodaios den Tod der sieben Bräu¬ 
tigame der schönen Sara (Tob. 3, 8. 17), wird 
,der böse Dämon“ genannt (ebd. 6,16f), durch 
magisch-exorzistischen Ritus vertrieben (ebd. 
6, 17f; 8, If) u. durch den Engel Raphaiel in 
der Wüste in Ägypten gebunden (ebd. 8, 3). 
Kohut u.a. vermuteten hinter dem Namen 
persisch aesma daeva (o. Sp. 688. 592); wahr¬ 
scheinlicher ist ein Zusammenhang mit 
SMDWN (u. Sp. 678). 

Die bösen Geister, aa. Reich der bösen Gei¬ 
ster. Gemäß der Theorie vom Ursprung der 
bösen G. (s. o. Sp. 630) unterstehen sie dem 
Satan, werden zT. auch als ,Satane‘ bezeich¬ 
net (Hen. aeth. 40, 7; 53, 3; 56, 1; 62, 11; 
63, 1; 65, 6) u. teilen mit Satan die Funktio¬ 
nen des Anfeinders, Versuchers u. Exekutors, 
letztere als sog. Straf- oder Verderberengel (s. 
0. Sp. 634); Hen.aeth. 56, If; 62, llf; 66, If; 
100, 4f; IQM 13, 11; 14, 10; 15, 14 [210. 212. 
214 L.]; Test. XII As. 6, 4f; vgl. Mt. 25, 41; 2 
Cor. 12, 7), einerseits im göttlichen Auftrag, 
andererseits bösartig. Die Zuordnung er¬ 
folgt durch Bezeichnungen wie ,G. seines Lo¬ 
ses“ (IQS 3, 24 [10 L.]; IQM 13, 2. 4. llf [208. 
210 L.]), ,G. Behals“ (CD 12, 2 [90 L.]; Test. 
XII Dan 1, 7; Test. XII Jos. 7, 4; Test. XII 
Benj. 3, 3), Belials ,Heer‘ (IQM 12, 9 [208 L.]) 
oder ,Scharen“ (ebd. 11, 8 [204 L.]); Jub. 10, 8 
spricht vom ,Fürsten der G. der Anfeindung“, 
das NT vom äpxwv der Dämonen (Mt. 12, 24; 
Mc. 3, 22). 

bb. Verhaltensweisen. Da die bösen G. über 
die (Gedanken der) Menschen zu herrschen 
trachten (Jub. 10, 3; 12, 20), werden (s. o. Sp. 
628 f) negative, u. i)ositive Verhaltensweisen 


dämonisiert. Test. XII Juda 16, 1 nennt vier 
solche im Wein (sTtt9'U(j.t*, Ttupwcrti;, äctoTla, 
alcxpov-spSla). 

cc. Besessenheit u. Exorzismus. Besessenheit 
u. dementsprechende Beschwörungsprakti¬ 
ken (vgl. K. Tfaraede, Art. Exorzismus: o. Bd. 
7, 56/8) bezeugt die theologisch geprägte Li¬ 
teratur der Epoche kaum (Beschwörungsfor¬ 
meln bzw. ein Magiebuch erwähnt Jub. 10,10/ 
3); sie waren aber im Volksglauben bekannt. 
Ein Beispiel berichtet Jos. ant. lud. 8, 46/7 
(tmter Verweis auf salomonische Beschwö¬ 
rungsformeln): Ein gewisser Eleazar trieb 
angeblich vor den Augen Vespasians mit Hilfe 
eines Ringes, unter dessen Siegel sich eine von 
Salomo genannte Wurzel befand, aus dem Be¬ 
sessenen (8aipi.ovil^6|i.evo?) den Dämon aus. 
Der Mann fiel nieder u. der ausfahrende Geist 
stieß, nach dem Willen des Exorzisten, ein be¬ 
reitstehendes Wassergefäß um. Die genannte 
Wurzel ist vielleicht identisch mit der Jos. b. 
lud. 7, 178/85 beschriebenen Wunderpflanze. 
Besessenheit nahm Josephus auch für Saul an 
(vgl. o. Sp. 582) u. sprach sogar im Plural von 
G., die durch Davids Spiel u. Gesang ausge¬ 
trieben wurden (ant. lud. 6, 166/8. 211). 
Zahlreiche Zeugnisse für den Volksglauben 
enthält das NT (s. u. Sp. 688/700). 

dd. Dämonenhezeichnungen. Dämonenklas¬ 
sen u. Einzeldämonen werden selten erwähnt. 
Etwa 4 Macc. 18, 8: ,Kein Schädling aus der 
Wüste, noch ein Verderber vom Felde, noch 
die betrügerische Schlange“ haben die Jimg- 
frauschaft der Märtyrermutter in ihrer Ju¬ 
gend gefährden können. Apc. Bar. syr. 10, 8, 
zeitlich bereits in die talmudische Periode ge¬ 
hörend, erwähnt ,Sirenen des Meeres“ (hel¬ 
lenistischer Einfluß; nach Hen. aeth. 19, 2 
entstanden durch Umwandlung der beim 
Engelfall beteiligten Frauen; erwähnt auch 4 
Macc. 15, 21; Orac. Sibyll. 5, 457 [GCS 8, 
126]), ,Lilith der Wüste“ (s. o. Sp. 583), ,Sche- 
dim“ (vgl. o. Sp. 583) u. ,Schakale des Wal¬ 
des“. ,Paega«“, in 1 Reg. 5, 18 als peega“ (böses 
Widerfahrnis) neben ,Satan“ in allgemeinem 
Sinn, wmde später Dämonenbezeichnung (so 
llQPs®’ 28,10 [48 Sanders]; s. auch o. Sp. 632). 

ee. Politische Mächte u. fremde Kulte. Das 
apokalyptische Interesse lag vorwiegend auf 
der dämonisierenden Geschichtsdeutung (s. o. 
Sp. 579) u. verwies ganze Völker, ja alles 
außerhalb des eigenen Kreises, in den Bereich 
des Gottwidrigen (vgl. IQM 1 [180 L.]). Da der 
politische Gegensatz immer auch ein religiö¬ 
ser war, wurden fremde Kulte mit Dämonen- 
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dienst gleichgesetzt, vgl. Jub. 1, 11; 10, If; 
22, 17; Hen. aeth. 19, 1; 99, 7; wobei Jub. 15, 
31 von einer Vollmacht zur Verführung der 
Völker spricht. 

ff. Eschatologie. In der Endzeit verlieren die 
bösen G. ihre Macht, etwa durch einen Engel¬ 
kampf wie Apo. Joh. 12, 7/13; die Frommen 
werden über sie Gewalt haben (Test. XII Sim. 

з, 5), sie zertreten u. beherrschen (Test. XII 
slm. 6, 6; Test. XII Levi 18, 12), wie im NT 
Dämonenaustreibungsgeschichten der Ver¬ 
kündigung der angebrochenen Endzeit die¬ 
nen. 

rj. Oute Geister. (*Engel; s. o. Sp. 627. 630). 
Vgl. Bezeichnungen wie G. der Wahrheit 
(IQM 13,10 [210 L.]), G. der Stärke (IQH 1,10 
[112 L.]), G. der Erkenntnis (ebd. 3, 22f; 14, 
25 [122. 164 L.]), heilige G. (u. ,Helden der 
Kraft“: ebd. 8, 12 [160 L.]), ewiges Heer u. G. 
d[es Wissens] (ebd. 11, 13 [154 L.]), Heer dei¬ 
ner G. (ebd. 13, 8 [160 L.]). Eng mit Kult¬ 
traditionen verbunden sind die Begriffe ,G. des 
Allerheiligsten“ u. ,G. des lebendigen Gottes“ 
in der Engelliturgie 4QS1 (322. 336 Strugnell). 
Im weiteren Sinn gehören dazu die übernatür¬ 
lichen Erscheinungen zum Schutz des Hei¬ 
ligtums, wie in 2 Macc. 3, 24/30 (vgl. 3 Macc. 
2, 21/3). Eine G.schlacht über Jerusalem er¬ 
wähnt 2 Macc. 5, 1/4 (vgl. ebd. 2, 21 f; 8, 24; 
11 , 6 / 10 ). 

2. Hellenistisches Judentum. a. LXX. 
m. Vereinheitlichung im Sprachgebrauch. 
Theologische Reflexion u. Tendenz spricht aus 
der Gleichsetzung von Göttern mit Saigovia 
(Bar. 4, 7); vgl. Jes. 13, 21 (Lev. 17,7: gänaioi) 
für Ä6<=irim (2 Chron. 11, 15: etSwXa), für 
äedim (s. o. Sp. 583) u. ’selilim (Ps. 95, 5); vgl. 
Jes. 65, 3. 11 (hier: Sa(jrwv). 

bb. Erweiterung der biblischen Vorstellungen. 
Der fast vereinheitlichte Sprachgebrauch 
(8«i[ji6viov) ergibt eine gewisse Straffung der 
G.Vorstellung. Über den masoretischen Text 
hinaus ist diese bezeugt in Ps. 90 (91), 5f 
(8aijr6viov p,s(TVipßptv6v); Job 38,17 (TiuXtopoi); 
26,51 (yiy^vts? ; vgl. Gen. 6, 4; 14, 5; Rafa’im : 
Gen. 15, 20; Dtn. 2,11); Hos. 12,12 (Äpxovvs;; 
vgl. (ätpxov für molek: Lev. 18, 21; 20, 2f); 
deutlicher als im masoretischen Text auch 
Cant, 2, 7; 3, 5. Von einem Trveüpa bzw. ttovt;- 
pbv TtvEÜfxa spricht 1 Sam. 16, 14/6. 23; 19, 9), 

и. zwar determiniert (wie Tob. 3, 8. 17: 
TOvyjpov Satfxoviov), 1 Reg. 22, 22f (Trveüga 
'{'suSe?) aber indeterminiert; ferner s. Sach. 
13, 2 (xö 7tve!j(j(,a xo dcxaS-apvov); Jes. 19, 14 
(rcvsCpia 7rXav7)ae(o<;); Hos. 4, 12; 12, 5 (Ttveüga 


Tropveioi; u. ■xovrjpov w^eufia); Mich. 2, 11 

(7tveü[i.a soTTjcrev (['söSoi;). 

cc. Tiere. Tiere dämonischen Charakters 
w'erden gelegentlich anders gedeutet, vgl. Jes. 
13, 21: csipTjvs?; Jes. 34, 14 (Socigovta u. 
övoxsvxaupoi für siyyim - ’iyyim bzw. Lilith). 

dd. Satan-diaholos. Hebr. sätän wird mit 
SidßoXo? übertragen (Job 1/2; Sach. 3, 1; 
1 Chron. 21, 1; s. o. Sp. 633). 

ß. Philo. Philo ordnete die biblische Engel- 
u. G.vorstellung völlig in seine hellenistische 
Kosmologie u. Anthropologie ein (stoisch 
variierte Ideenlehre mit griechischer Safpwv- 
Vorstellung verbunden). Die präexistenten, 
substanzgleichen Tcveüpaxa erfüllen den Luft¬ 
raum, die oberen werden zu Dienern Gottes 
bzw. zu Dämonen, die unteren werden inkor¬ 
poriert (s. vor allem gig. 2/4; 6/8; somn. 1, 
14/22; plant. Noe 4). Seelen böser Menschen 
werden nach dem Tod zu Dämonen (Jos. b. 
lud. 7, 185); für Satjjiwv als Schutzgeist vgl. 
Philo quod omn. prob. 39; Jos. ant. lud. 
16, 210; für Manen Verstorbener: Philo leg. 
ad Gai. 65; Jos. ant. lud. 8, 327. 416. 

y. Flavius Josephus. Josephus folgt zT. hel¬ 
lenistischen Vorbildern (s. o. Sp. 636), zT. be¬ 
zeugt er palästinensische Motive, auch volks¬ 
tümlicher Art (angeführt o. Sp. 628f). 
Charakteristisch ist auch für ihn die fast 
(außer ant. lud. 8, 45) vollständige Bevor¬ 
zugung von Saipoviov, da Satfxuv offenbar 
positiveren Sinn hatte. Ein Tcovrjpöv Ttvsüpia 
(vgl. IjXX), aber auch Saigovta, schreibt er 
Saul zu (ant. lud. 6, 211); vgl. Saigovi^ojrevo?: 
ebd. 8, 47. 

6. Volksglaube. Für den Volksglauben sind 
kaum unmittelbare Belege vorhanden. Das 
jüd. Material in den Zauberpapyri u. analoge 
Motive in der talmudischen Literatur zeigen, 
daß vor allem im Zusammenhang mit der Ma¬ 
gie vielfältige Verbindungen mit dem Volks¬ 
glauben der Umwelt bestanden. 
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c. Hellenistische u. kaiserzeitliche Philosophie. 

1. Xenokrates 640. 2. Stoa (Chrysipp, Posei- 
donios, späte Stoa) 642. 3. Neupythagoreer 644, 
4. Plutaroh u. Mittelplatonismus 644. 5. Chal- 
däische Orakel 647. 6. Plotin 652. 7. Porphyrios 
655. 8. Jamblich 659. 9. Proklos 664. 

1. Xenokrates. Die gesamte nachplatonische 
Dämonologie fußt auf Plat. symp. 202 d/e, 
wonach die Dämonen in der Mitte zwischen 
Menschen u. Göttern stehen. Sie bringen die 
Opfer u. Bitten der Menschen zu den Göttern, 
deren Befehle u. Belohnungen zu den Men¬ 
schen u. binden so das All zusammen. Aus¬ 
führlicher differenziert u. verschiedenen Ele¬ 
menten zugeordnet werden die göttlichen 
Wesen in der Platon zugeschriebenen Epino- 
mis (984d/e). Hinter den Göttern u. den aus 
Äther gebildeten göttlichen Himmelskörpern 
stehen die Dämonen auf der dritten Stufe; sie 
sind aus Luft gebildet; ihnen folgen die Halb¬ 
götter, deren Element das Wasser ist. Wie im 
Symposion sind auch die Dämonen der Epino- 
mis Vermittler zwischen Gott u. Mensch, 
durch Gebete u. Opfer zu ehren, damit sie 
diese Vermittlung geneigt durchführen. Sie 
sind vernunftbegabt, lieben die Guten u. 
hassen die Bösen, weil deren Taten ihnen 
Schmerz bereiten; sie sind also im Unterschied 
zu den Göttern affizierbar durch die Handlun¬ 
gen der Menschen (epin. 985a5 / b4). Eine noch 
weitergehende Differenzierung deutet sich 
epin. 984 e3 an, wonach niedere, aus Lufl 
bestehende Dämonen von solchen unterschie¬ 
den werden, die aus Äther gebildet sind. Der 
später vor allem von den Neupythagoreem 
vertretene Gedanke, der ganze Himmel sei 
voller Lebewesen, wird epin. 984 c4 u. 985 
b 1 erwähnt. - Xenokrates hat auf dieser Basis 
seine Dämonenlehre entwickelt. Auch bei ihm 
stehen die Dämonen zwischen Menschen u. 
Göttern, sind mächtiger als die Menschen, be¬ 
sitzen aber nicht die Reinheit des Göttlichen 
(Plut. Is. et Os. 25 [360D = frg. 24 Heinze]); 
sie besitzen eine den Göttern verwandte 
Geistnatur, verfügen aber gleichzeitig über 
körperliche Affizierbarkeit. Wegen dieser 
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Zwisehenstellung vergleicht Xenokrates die 
Dämonen mit einem gleichschenkligen Drei¬ 
eck: wenn die Vollkommenheit der Götter 
sich im gleichseitigen, die Unzulänglichkeit 
des Menschen sich im ungleichseitigen Drei¬ 
eck darstellen läßt, so zeigt sich die Verwandt¬ 
schaft der Dämonen mit beiden im gleich¬ 
schenkligen Dreieck (Plut. def. orac. 12 [4160 
=: frg. 23H.]). Kosmologisch entspricht der 
Mond der Natur der Dämonen; auch er ist aus 
irdischem wie aus ätherischem Stoff gemischt 
(Plut. fac. orb. lun. 29 [943E = frg. 56H.]; 
vgl. dazu Görgemanns 34/9). Dieser Stellung 
der Dämonen entspricht ihre Tätigkeit: sie 
vermitteln Orakel u. verbinden Himmel u. 
Erde miteinander; sie sind Aufseher der Hei¬ 
ligtümer u. haben an Mysterien Anteil. Die 
apotropäischen Riten gelten nicht den Göt¬ 
tern, auch nicht den guten Dämonen, dienen 
vielmehr zur Abwehr gewisser Naturen, die 
dem Menschen übelgesinnt sind. Um solche 
Opfer zu erlangen, bewirken diese Dämonen 
sogar Pest, Krieg u. Aufruhr (Plut. def. orac. 
14 [4170 = frg. 25H.]). Xenokrates benutzt 
die Dämonenlehre offensichtlich dazu, die 
Götter in eine größere Transzendenz hinaus¬ 
zuschieben u. von der Schuld an den Übeln 
in der Welt freizuspreohen (vgl. Plut. Is. et 
Os. 26 [361B == frg. 25H.]). Er unterscheidet 
daher auch ganz klar zwischen guten u. bösen 
Dämonen (ebd. 25 [360 E = frg. 24H.]); ,Wie 
bei den Menschen, so gibt es auch bei den 
Dämonen Unterschiede der Tugend u. des 
Lasters.“ Aus Plut. def. orac. 13 (417B = 
frg. 24H.) ist zu schließen, daß Xenokrates 
mindestens einen Teil der Dämonen als Men¬ 
schenseelen vor oder nach der Inkarnation 
betrachtete. Diese Vorstellung ist später ge¬ 
läufig; vgl. Sext. Emp. adv. math. 1,74; Apul. 
Socr. 15f; für Porphyrios, Jamblich u. Prok- 
los vgl. Procl. in Tim.: 1, 77, 9/13 Diehl 
(SaCgovs; xava ,Dämonen in Bezug zur 

körperlichen Welt“), Ohalcid. in Tim. 136. Ei¬ 
ne Herleitung dieser Vorstellung versucht an 
Hand der Gleichsetzung Psyche = Daimon 
D6tienne 271/6. - Die Präzisierung der Dä¬ 
monologie, die Xenokrates vorgenommen hat, 
läßt sich in folgenden Punkten zusammen¬ 
fassen : 1. konsequente Behauptung der Mittel¬ 
stellung der Dämonen für ihre Physis u. 
Funktion; 2. Unterscheidung analog dem 
Verhalten des Menschen in gute u. böse Dä¬ 
monen; 3. wahrscheinlich auch die Vorstellung 
von zu Dämonen gewordenen Menschen¬ 
seelen. 


2. Stoa (Chrysipp, Poseidonios, späte Stoa). 
Die Dämonenlehre der älteren Stoa folgt zT. 
Xenokrates. Diog. L. 7, 151 gibt den Kern 
dieser Lehre; die Dämonen sind durch Sym¬ 
pathie mit den Menschen verbunden u. ihre 
Aufseher. Auch die ältere Stoa kennt neben 
Dämonen die Heroen, welche Seelen ver¬ 
storbener guter Menschen sind. Wie Xeno¬ 
krates nimmt auch Chrysipp die Existenz 
böser Dämonen an (Plut. Is. et Os. 25 [360E]; 
def. orac. 17 [419 A]); diese sind unter ande¬ 
rem als Strafdämonen über verwerfliche 
Menschen eingesetzt (Plut. quaest. Rom. 51 
[276F/277 A]). Unordnung in der Welt scheint 
das Werk pflichtvergessener, böser Dämonen 
zu sein, die ihre Aufsicht verkehren (Plut. 
repugn. Stoic. 37 [1051C/D]). Mit Xenokrates 
vergleichbar ist auch die Ansicht Chrysipps, 
nach der die Dämonen über das Göttliche 
nicht ungemischt verfügen, sondern mensch¬ 
licher Empfindungen fähig sind (Plut. Is. et 
Os. 25 [360E]); da sie so über Affekte ver¬ 
fügen, köimen die Dämonen für Chrysipp 
nicht unsterblich sein (SVF 2, 295f nr. 1101/ 
3). - Poseidonios, der ein verlorenes Werk 
Hepl fjptdwv x(xl Socipiovcov verfaßte, folgerte die 
Notwendigkeit der Annahme von Dämonen 
aus der Tatsache, daß es in der Erde u. im 
Wasser Lebewesen gebe, folglich müsse es 
auch im feineren Element der Luft solche 
Wesen geben (Sext. Emp. adv. math. 9, 86; 
vgl. dazu Heinze 98). Mit Wahrscheinlichkeit 
geht die Annahme Varros bei Aug. civ. D. 
7, 6 auf Poseidonios zurück: inter lunae vero 
gyrum et nimborum ac ventorum cacumina 
aerias esse animas, sed eas animo, non ooulis 
videri et vocari heroas et lares et genios. Wie 
die ältere Stoa glaubte auch Poseidonios, daß 
die Seelen der Verstorbenen zu Dämonen 
werden könnten: nach ihrer Loslösung vom 
Körper haben solche Seelen in der reineren 
Luft unter dem Mond bessere Bedingungen 
weiterzuleben, sterben also nicht (Sext. Emp. 
adv. math. 9, 71); solche aufgestiegenen See¬ 
len empfinden Mitleid mit den noch inkar¬ 
nierten (Maxim. Tyr. diss. 9, 6 [108, 8f Ho¬ 
bein]). Ob Poseidonios diese Seelen Heroen 
nannte, ist nicht sicher, aber wahrscheinlich. 
Heinze (97/100) hat aus Maximos v. Tyros 
eine Reihe von Lehrstücken des Poseidonios 
zurückgewonnen. Die Tendenz engeren An¬ 
schlusses an die Lehre der Akademie zeichnet 
sich für Poseidonios darin ab, daß die Dämo¬ 
nen entschiedener als bei Chrysipp Vermittler 
zwischen Gott u. den Menschen sind (Maxim. 
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Tjt. diss. 8, 8 [96/8 Hob.]). Neben der ober¬ 
sten Gottheit nahm Poseidonios Götter zwei¬ 
ten Banges an, die Diener u. Helfer der 
Menschheit sind. Die Dämonen stehen zwi¬ 
schen Göttern u. Menschen, sind wie die Göt¬ 
ter unsterblich, aber zugleich wie die Men¬ 
schen affizierbar (ebd. 9, 4 [104f Hob.]); un¬ 
sterblich sind die Dämonen auch darum, weil 
sie .Seelen, die den Leib ausgezogen haben,“ 
darstellen (ebd. 9, 5 [105, 15/106, 1 Hob.]). 
Dämonen köimen sich ohne Worte verständ¬ 
lich machen, ihr Logos pflanzt sich in der 
Luft fort. Sie reden im Schlafe den Menschen 
an u. verschaffen ihm Kenntnis der Zukunft. 
Sie sind vor allem in der Mantik tätig: quod 
plenus aer sit immortalium animorum, in qui- 
bus tamquam insignitae notae veritatis 
appareant (Cic. div. 1, 64). Den Gedanken be¬ 
zeugt Diog. L. 8, 32 für die pythagoreische 
Lehre; vgl. später Apul. Socr. 6; apol. 43 
(dazu A. Abt, Die Apologie des Apuleius von 
Madaura u. die antike Zauberei [1908 bzw. 
1967] 178/83). Ob Poseidonios wie Xeno- 
krates böse Dämonen ansetzte, muß offen 
bleiben. Poseidonios bezeichnete die sittliche 
Instanz im Menschen, die in Übereinstim¬ 
mung mit dem Weltlogos steht, als Dämon 
(bei Galen, plac. Hipp, et Plat. 5, 6 [5, 469 
Kühn = frg. 187 Edelstein-Kidd]). Das 
Schlechte entsteht, indem der Mensch die¬ 
sem seinem Dämon nicht folgt. - In der späte¬ 
ren Stoa ist vor allem die Lehre von dem dem 
Menschen innewohnenden eigenen Dämon 
ausgebildet worden. Sie ließ sich aus Plat. 
resp. 617e. 620d herausentwickeln (vgl. auch 
Heraclit.: VS 22 B 119) u. war eine schon in 
früherer Zeit geläufige Vorstellung (s. Usener, 
Göttemamen 295f). Die Stoiker identifizieren 
diesen Dämon mit der sittlichen Anlage im 
Menschen, zugleich ist er persönlicher Schutz¬ 
geist (vgl. Epict. diss. 1, 14, 12: ,Zeus hat 
einem jeden seinen je eigenen Dämon als 
Schützer beigegeben'). Nach Marc. Aimel. 5, 
27 ist dieser Dämon des Menschen ein Teil, 
den Zeus von sich selbst (dcTtoaTraoga sauroü) 
dem Menschen mitteilt; er ist Logos u. Nus 
des Menschen selbst (Identifikation von Nus 
u. Daimon auch bei Philo prov. 2, 16). Die 
Lehre vom olxtloq Sodpwv ist in späterer Zeit 
immer wieder aufgegriffen worden: nach Plot, 
enn. 3, 4 (15), 3, 5/23 bestimmt dieser Dämon 
nicht die Lebensführung des Menschen, son¬ 
dern ist ihr Repräsentant. Bei lambl. myst. 
9, 8f (282, 6/285, 8 Parthey) stehen die iSioi 
Saiyt-oMsc; unter der Oberaufsicht eines Gottes. 


Bei Procl. in Aicib. 77f Westerink heißt es 
daß der eigene Daimon König sei über die 
ganzen durch Heimarmene u. Pronoia der 
Götter festgelegten äußeren Umstände des 
Menschen (vgl. dazu Bonhöffcr 81/5; Hopf, 
ner, OZ 1, § 117/34). Hervorzuheben ist 
noch, daß im Gegensatz zu Chrysipp u. in 
wahrscheinlicher Übereinstimmung mit Po¬ 
seidonios Epict. diss. 3,13, 15 u. Marc. Aurel. 
1 , 9 die Existenz böser Dämonen bestreiten. 

3. Neupyfhagoreer. Die Dämonenlehre der 
Neupythagoreer steht in ihrem theoretischen 
Gerüst ganz auf dem Boden der Lehre des 
Xenokrates. Der Bericht bei Diog. L. 8, 32 
geht aus von der Feststellung, der ganze Luft¬ 
raum sei voller Seelen (vgl. auch schon Plat. 
epin. 985b 1); diese werden Dämonen oder 
Heroen genannt, bringen den Menschen 
Träume, vermitteln die Mantik u. künden 
Krankheit wie Gesundheit an. Den glück¬ 
lichen Menschen wohnt ein guter Dämon inne 
(Diog. L. 8, 32: EuSai(iovEiv T’ävO-pwTrou^ 6t«v 
dYa&Y) TrpocYEvyjTai); ein schlechter Dä¬ 
mon verführt sie zur Ungerechtigkeit (Zaleu- 
kos bei Joh. Stob. 4,2,19 [4,125,10 Wachsm.- 
Hense]). Die starke Tendenz zur Dämonisie- 
rung aller irdischen Ereignisse zeigt sich, 
wenn auch die Krankheiten der Tiere als Ein¬ 
wirkung eines Dämon verstanden werden u. 
Opfer wie Sühneriten dazu dienen, die Dämo¬ 
nen zu verehren (Diog. L. 8, 32). Nach Ooell. 
Lucan. 3, 3 leben die Dämonen im Zwischen¬ 
raum zwischen Göttern u. Menschen. Von der 
Mystik u. dem Okkultismus des späteren 
Neupythagoreismus gibt Philostrats Bio- 
grapliie des Apollonios v. Tyana ein beredtes 
Bild. Der Neuplatonismus ist in der religiösen 
Praxis (vgl. Jamblich) direkter Erbe dieser 
Bewegung. 

4. Pltäarch u. Mittelplatonismus. Die Dä¬ 
monenlehre der Platoniker des 1. u. 2. Jh. 
nC. (Plutarch, Maximos v. Tyros, Apuleius, 
Kelsos) bietet philosophischen Synkretismus 
u. berücksichtigt zunehmend volkstümliche 
Anschauungen. Der Dämonenglaube erfährt 
gerade in dieser Zeit eine deutliche Steigerung. 
Bei Plutarch ist schwer festzustellen, was 
eigene Fortführung vorgegebener Lehren ist. 
Xenokrates u. Poseidonios haben beide auf 
ihn eingewirkt. Konsequent behauptet er mit 
Xenokrates die Mittelstellung der Dämonen; 
sie sind notwendig, um die Verbindung zwi¬ 
schen Mensch u. Gott herzustellen (Plut. def. 
orac. 13 [416E/F]); sie sind Zwisehenwesen 
ihrer Position wie ihrer Natur nach, weil sie 
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sowohl an der Natur der Seele wie an der 
körperlichen Sinnenhaftigkeit Anteil haben 
(Is. et Os. 25 [360E]; vgl. dazu Th. Hopfner, 
plutarch: Über Isis u. Osiris 2 [1941 bzw. 
1967] 112/7); ähnlich Apul. Socr. 1/13 im 
Anschluß an Plat. symp. 202 u. epin. 984; 
bes. Apul. Socr. 13: daemones sunt genere 
animalia, ingenio rationabilia, animo passiva, 
corpore aeria, tempore aeterna. ex his quinque, 
quae commemoravi, tria a principio eadem 
quae nobis, quartum proprium, postremum 
commune cum dis immortalibus habent, sed 
dilferunt ab his passione. Es gibt verschiedene 
Stufen der Mischung von Körper u. Geist, 
daher auch verschiedene Stufen von G. Plu¬ 
tarch entwickelt (def. orac. 10 [415 B/C]) eine 
Theorie, nach der den Menschen der Aufstieg 
zu den Heroen u. Dämonen möglich ist; 
einigen Dämonen steht sogar nach langer 
Zeit der Aufstieg zu den Göttern offen. Nach 
ebd. 21 (421E) wird jeder Dämon mit dem 
Namen des Gottes benannt, dem er folgt u. an 
dessen SüvafXL? (Kraft) er teilhat. Die neu¬ 
platonische (T£ipa-(Ileihen-)Theorie ist hier 
vielleicht durch pythagoreischen Einfluß (vgl. 
Moderatus bei Job. Stob. 1 prooem. 8 [1, 21, 
8/16 W.-H.]) fundiert; ähnlich Plot. erm. 4, 4 
(28), 11, 9 f: ,Denn alle Naturen beherrscht die 
eine, sie sind in ihrem Gefolge, an sie geknüpft, 
von ihr abhängend, gleichsam aus ihr ent¬ 
sprossen, . . .‘ Vgl. auch ebd. 4, 3 (27), 5; 
Prool. inst, theol. 21. 97 Dodds (s.u. Sp. 654). 
Plut. gen. Socr. 16 (585F) unterscheidet zwi¬ 
schen Toten-G., die zu Dämonen geworden 
sind, u. als solchen geschaffenen Dämonen. 
Apul. Socr. 14/6 trennt von den echten Dämo¬ 
nen, die nie inkarniert waren (Hypnos, Eros), 
die Dämonen, welche einen Körper besitzen 
oder Seelen von Verstorbenen sind (vgl. dazu 
Plat. Grat. 398b/c; Ptocl. in Grat. 117). Auch 
die Seele des Menschen kann als Dämon be¬ 
zeichnet werden; eüSatjxovs; sind die, deren 
Dämon gut ist, id est animus virtute perfectus 
(Apul. Soor. 15); sie werden als genii bezeich¬ 
net. Die Seelen der Verstorbenen heißen 
lemures; sie treten als lares heilbringend auf, 
als larvae dagegen irren sie umher zur Strafe 
für ihre Vergehen während der Zeit der Inkar¬ 
nation. Die starke Rücksichtnahme auf volks- 
rehgiöse Vorstellungen kennzeichnet die Dä¬ 
monologie des Apuleius in besonderem Maße. 
- Im Gegensatz zu Apuleius hält Plutarch die 
Dämonen zwar für langlebig, aber nicht für 
unsterbUch (def. orac. 12. 16 [416G. 419 A]); 
Unsterblichkeit verträgt sich nicht mit ihrer 


Affizierbarkeit (vgl. für Ghrysipp o. Sp. 642). 
Heinze 110 schließt aus dieser Divergenz auf 
zwei voneinander verschiedene altakademi¬ 
sche Lehren. Wie Apuleius halten auch die 
späteren Neuplatoniker die Dämonen füi’ un¬ 
sterblich, da sie göttliche Wesen sind. - Die 
Funktion der G. sieht Plutarch vor allem dar¬ 
in, daß sie Schutz-G. des Menschen sind. Vor 
allem die Seelen, die einst inkarniert waren, 
kümmern sich um die menschlichen Angele¬ 
genheiten (gen. Socr. 24 [593D/594A]; vgl. 
auch Maxim. Tyr. diss. 9, 6 [108, 8/109, 2 
Hob.]). Dämonen sind Aufseher bei Opfern u. 
Mysterien (Plut. def. orac. 13 [417A]) u. 
helfen in einzelnen Fällen auch im Krieg u. 
bei der Seefahrt (Plut. fac. orb. lun. 30 
[944G/D]; vgl. Görgemanns 120). Infolge ihrer 
Zwnschenstellung vermitteln die Dämonen 
dem Menschen vor allem Kenntnis der Zu¬ 
kunft. Plut. def. orac. 38/42. 48 (431 A/433 E. 
436E) zeigt eine Kombination von intuitiver 
u. induktiver Mantik, wne sie in der Stoa 
unterschieden wurde (vgl. Gic. div. 1, 11; 2, 
26f); die Wirkung der Orakel ist darauf zu¬ 
rückzuführen, daß die Dämonen eine richtige 
Mischung der Dämpfe hersteilen (etwa in 
Delphi), durch die darm der Mensch in einen 
Zustand versetzt wird, in dem er die Zukunft 
intuitiv sehen kann; so Apul. apol. 43: quam- 
quam Platoni credam inter deos atque homi- 
nes natura et loco medias quasdam divorum 
potestates intersitas easque divinationes cunc- 
tas et magorum miracula gubernare (vgl. 
Apul. Socr. 6). Eine besondere Funktion üben 
die Dämonen als Strafdämonen aus (Plut. 
quaest. Rom. 51 [277 A]).Nach Plut.gen. Soor. 
22 (592B/0) bestraft der eigene Dämon jede 
Seele dafür, daß sie sich in der Inkarnation 
an den Körper gebunden hat (vgl. auch Verg. 
Aen. 6, 743: quisque suos patimur manes; 
vgl. dazu den Kommentar von Norden 33 u. 
Boyancö 192). Die Vorstellung des rächenden 
Dämon geht zurück auf Plat. resp. 615e 4 / 
616a 4; Phaedo 108b 3. 113d 2 u. wird später 
in der Lehre der chaldäischen Orakel ver¬ 
treten, vgl. Orac. Ghald. frg. 90. 91. 161 des 
Places. Auch Plot. enn. 4, 8 (6), 5, 23f (xivvii- 
[xevoi Saljjiovsc) u. lambl. myst. 2, 7 (84, 1 P.) 
nehmen sie auf. - In der Frage nach der 
Existenz böser Dämonen schwankt Plutarch; 
repugn. Stoio. 37 (1051D) lehnt er das Be¬ 
stehen solcher übler G. ab, weil dies nicht mit 
der Vorstellung eines Gottes, der nur Gutes 
bewdrken kann, vereinbar sei. Dagegen führt 
er def. orac. 14 (417D), ähnlich wie später 
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Porph. abstin. 2, 40 (169, 10/170, 6 Nauck“), 
Pest, Hunger u. Krieg auf die Einwirkung 
böser Dämonen zurück (vgl. dazu Bidez- 
Cumont 2, 278f). Wie Xenokratos (vgl. Plut. 
Is. et Os. 26 [361B = frg. 25H.]) schließt 
auch Plutarch (def. orac. 14 [417C/D]) aus 
dem Bestehen von Sühneriten auf böse Dä¬ 
monen, die dadurch besänftigt werden sollen. 
Der Gedanke der Besänftigung böser Dämo¬ 
nen durch Opfer ist durch Aug. civ. D, 8, 13 
für Cornelius Labeo bezeugt u. kehrt wieder 
bei Porph. abstin. 2, 42 (171, 18/172, 5 N.*). 
Die Möglichkeit unterschiedlicher Auffassun¬ 
gen in solchen Fragen gesteht Plut. def. orac. 
52 (438D) selbst ein. Der Mittel- u. Neuplato¬ 
nismus hat wie die Stoa in der Annahme u. 
Bestreitung von bösen Dämonen geschwankt. 
Apul. Socr. 12 schließt auf böse Dämonen; 
Kelsos dagegen bei Orig. c. Gels. 8, 63 (s. R. 
Bader, Der Alethes Logos des Kelsos = Tüb- 
BeitrAltWiss 23 [1940] 210) lehnt diese An¬ 
nahme ab. Plotin, Salustios u. Proklos be¬ 
tonen die Unmöglichkeit böser Dämonen; die 
chaldäischen Orakel, Porphyrios u. JambHch 
dagegen nehmen solche Dämonen an (s.u. 
Sp. 647/64) .-Kelsos stimmt, abgesehen von der 
Frage böser Dämonen, in seiner Dämonologie 
sonst weitgehend mit Plutarch u. Apuleius 
überein. Im einzelnen ist herauszuheben: 
Dämonen (Engel) haben die Aufsicht in der 
Natur (Orig. c. Gels. 5, 6; s. Bader aO. 127f); 
durch die Inkarnation ist der Mensch an die 
Materie gebunden, die von Dämonen be¬ 
herrscht wird; er muß daher den Dämonen 
gehorchen, sie durch Opfer verehren (Orig. c. 
Gels. 8, 55; Bader aO. 208). Diese Ausführun¬ 
gen (vgl. auch Orig. c. Gels. 8, 28. 33; Bader 
aO. 199) sind offensichtlich bedingt durch die 
Auseinandersetzung mit den Christen, die den 
Dämonenglauben ablehnen. Da aber Dämo¬ 
nen mit dem Körperlichen Zusammenhängen, 
warnt Kelsos (Orig. c. Gels. 8, 60; Bader aO. 
210) vor einer zu großen Verehrung; auch ist 
die Wirksamkeit der Dämonen so beschränkt, 
daß eine zu weitgehende Verehrung nicht an¬ 
gebracht ist; andererseits sind Dämonen gött¬ 
liche Wesen u. daher gegenüber Opfern u. 
dergleichen bedürfnislos (Orig. c. Gels. 8, 63; 
Bader aO. 210f). Dämonen strafen den Got¬ 
teslästerer u. wirken segensreich im privaten 
wie im öffentlichen Bereich (Orig. c. Gels. 8, 
41. 45; Bader aO. 202/4). 

5. Chaldäische Orakel. Die Dämonenlehre 
der sog. chaldäischen Orakel ist von grund¬ 
legender Bedeutung für die gesamte nach- 


plotinische Philosophie von Porphyrios bis 
Proklos u. darüber hinaus in byzantinischer 
Zeit bei Michael Psellos. Sie muß zurückge- 
■Wonnen werden aus den wenigen erhaltenen 
Fragmenten (Sammlung von Kroll; neuer¬ 
dings Ausgabe von des Places, die auch die 
Texte des Psellos enthält) u. den solche wört¬ 
lichen Zitate kommentierenden Bemerk-ungen 
des Jamblioh, Proklos, Damaskios u. Psellos. 
In ihren verlorenen unofangreichen Kommen- 

tarenhabenJamblichu.Proklos versucht, diese 

Lehre mit dem traditionellen platonischen 
Gedankengut in 'Übereinstimmung zu brin¬ 
gen; andererseits hat Psellos bei seiner Zu¬ 
sammenfassung u. Kommentierung der Ora¬ 
kelphilosophie manche Stellen der späteren 
neuplatonischen Kommentare mißverstanden, 
so daß nicht alles, was er als chaldäisches Gut 
kennzeichnet, authentisch ist. Zur Rekon¬ 
struktion ursprünglich chaldäischer Lehren 
ist auch lambl. myst. 2, 3/9 (70, 8/90, 5 P.) 
heranzuziehen (vgl. Gremer 37/101). Nach 
Psell. hypot. 23 (200, 22/9 d. PI.) ist beim 
Geschlecht der Dämonen, das zwischen Göt¬ 
tern u. Menschen angeordnet ist, zwischen 
guten u. bösen Dämonen zu unterscheiden. 
Diese Stelle kann jedoch nur dazu herange¬ 
zogen werden, für die chaldäische Theologie 
einen duahstisehen Antagonismus zu erken¬ 
nen, der zwischen Kräften stattfindet, die den 
hieratischen Aufstieg des Theurgen befördern, 
u. anderen, die den Aufstieg behindern u. den 
Menschen in der irdischen Sphäre belassen 
wollen. Die chaldäischen Orakel kennen ein¬ 
deutig nur böse Dämonen; die den Aufstieg 
befördernden G. werden als Engel oder lynges 
bezeichnet. Die Abstufung lautet; Engel, 
lynges, böse Dämonen. - Die Engel erschei¬ 
nen dem chaldäischen Theurgen in der Autop¬ 
sie als Begleiter der Götter (lambl. myst. 2, 7 
[83, 10/6 P.]; Procl, in remp.: 1, 91, 19/25 
Kroll); sie offenbaren ihm die Tiefe der gött¬ 
lichen Gedanken, s. Porph. regress. an.: 33, 9 
Bidez aus Aug. civ. D. 10, 26: et angelos ... 
alios esse dixit (sc. Porphyrius), qui deorsmn 
descendentes hominibus theurgicis di-vina 
pronuntient; alios autem, qui in terris ea, 
quae patris sunt et altitudinem eius profun- 
ditatemque declarent. Vgl. dazu Orac. Chald. 
frg. 18 d. PI.: ,Ihr, die ihr die überkosmische 
väterliche Tiefe (uTcspxoo-frov Ttarpixov ßu&6v) 
kennt*. Die chaldäischen Engel werden von 
Procl. theol. Plat. 5, 34 als licxpavToi heol (im- 
befleckte Götter) bezeichnet; vgl. dazu auch 
lambl. myst. 2, 9 (88, 1 P.). Der vollendete 
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Theurg gehört nach dieser Lehre selbst zu 
den Engeln (Orac. Chald. frg. 137. 138 d. PI.; 
lambl. myst. 2, 2 [69, 11/3 P.]). Chaldäische 
Vorstellung wird auch sein, daß die Erschei¬ 
nungen der Engel schön, die der Dämonen 
häßlich seien; Porph. rcgress. an.: 31,10/2 B.; 
... quasdam mirabiliter pulchras .. . vel 
angelorum imagines vel deorum tamquam 
purgato spiritu vident (sc. die Theiu-gen); 
dazu lambl. myst. 2, 3 (73, 10 P.). Die Frmk- 
tion der Wesen, welche Jamblich als gute 
Dämonen bezeichnet u, die bei Procl. in Grat. 
121 (vgl. auch in remp.: 2, 154, 17 K.) mit 
Engeln gleichgesetzt werden, übernehmen in 
der chaldäischen Lehre die lynges. Die lynx 
galt besonders im Liebeszauber als Zauber¬ 
vogel. Das Wort bezeichnet auch den Zauber- 
kreiscl (vgl. Theocrit. idyll. 2), den die Chal¬ 
däer beim Ritual benutzten (Marin, v. Procl. 
28). Wie der Zauberkreisel sich dreht, so ver¬ 
mögen die lynges in einem dauernden Kreis¬ 
lauf die Verbindung zwischen Göttern u. Men¬ 
schen herzustellen. In der chaldäischen Theo¬ 
logie werden die mit diesem Namen bezeich- 
neten Wesen im Anschluß an Plat. symp. 202 
e 3; epin. 984 e 4 als echte Mittler begriffen: 
Orac. Chald. frg. 78 d. PI.: StaTtopO-p.toi (Über¬ 
bringer) bezieht sich auf die lynges, wie aus 
Procl. in Crat. 71, 37 zu schließen ist: ,Der 
überbringende Name der l5nges (tö StaTiop- 
S-giov ovoga T&jv Eüyy“v), der alle Quellen 
(= Ideen) aufrecht halten soll“. Vgl. auch 
Procl. in Parm.: 1199, 36 Cousin. Entspre¬ 
chend der Gleichsetzung von guten Dämonen 
mit den chaldäischen lynges taucht der Be¬ 
griff SiaTCopö-geüetv bei lambl. myst. 1, 5 (17, 6 
P.) auf; der Gedanke selbst ist ebd. (17, 8 P.) 
formuliert: ,Diese Mittelglieder also bilden 
das gemeinsame Band zwischen den Göttern 
u. den Seelen . . .‘ Die lynges stellen die Ge¬ 
danken des Vaters, der Spitze der intellegiblen 
Triade, dar u. werden durch den Willen des 
Vaters bewegt (Orac. Chald. frg. 77 d. PI.): 
,(Die lynges) werden vom Vater gedacht, 
denken aber auch selbst, zum Denken bewegt 
durch seinen unaussprechlichen Willen*. Vgl. 
auch lambl. myst. 1, 5 (16, 15/8 P.): (Denke 
dir die Mittelglieder, d.h. die Heroen u. Dä¬ 
monen), ,Diener des guten Ratschlusses der 
Götter . . ., die das gute Wesen der Götter, 
das ja unsichtbar ist, durch ihr Wirken sicht¬ 
bar machen, . . .* Den lynges kommt vor 
allem eine liieratische Funktion zu. Sie sollen 
den Theurgen mit den höheren Ordnungen in 
Verbindung bringen; Äßttel der Anagoge ist 


die theurgische Praktik. Die lynges werden als 
magische Namen betrachtet, die der Vater in 
die Welt gesandt hat, um den Aufstieg zu er¬ 
möglichen; s. Orac. Chald. frg. 87 d. PJ.: 
,sondem der erhabene Name, der mit uner¬ 
müdlichem Wkbel in den Kosmos hincin- 
springt, auf den drängenden Befehl des Vaters 
hin*; vgl. auch Orac. Chald. frg. 108 d. PI. Da 
die lynges aber zugleich auch die Gedanken 
des Vaters darstellen, gelangt der Theurg 
durch sie in Verbindung mit dem Willen u. 
den Vorstellungen des höheren göttlichen We¬ 
sens. Die Verwendung der lynges u. die Vor¬ 
stellung ihrer Funktion zeigt, in welchem 
Maße in der chaldäischen Theologie philo¬ 
sophisches (durch Platon stark inspiriertes) 
Gedankengut mit magischer Praktik ver¬ 
schmolzen worden ist. Daneben kommt den 
lynges eine kosmische Funktion zu. Nach 
Orac. Chald. frg 79 d. PI. hat jede Sphäre ihre 
eigenen intellegiblen Erhalter. Die Stelle ist 
im Zusammenhang mit der Interpretation des 
Psellos (comm. 1132d 1 / 1133a 3 d. PI.) wohl 
so zu verstehen, daß die l5Tiges in der Funk¬ 
tion der Erhalter gesehen werden. Sie be¬ 
wahren zugleich die schon aufgestiegenen 
Seelen davor, durch Zauber gezwungen zu 
werden, wieder in die Welt des Irdischen ab¬ 
zugleiten. Vgl. auch Herrn. Alex, in Phaedr. : 
163, 13f Couvreur: ,Bestimmte Dämonen, 
Erhalter, halten die Seele zurück, damit sie 
nicht in die irdische Schöpfung fällt*. - Sehr 
anschaulich scheint in den chaldäischen Ora¬ 
keln die Lehre von den bösen Dämonen dar¬ 
gestellt gewesen zu sein. Sie entstammen der 
Materie (frg. 88 d. PL), die ihrerseits so bunt¬ 
scheckig ist, wie die Dämonen vorgestellt wer¬ 
den (frg. 34 d. PI.: TroXuTtolxiXoi; uXr;; vgl. auch 
Psell. comm. 1137 a 5 d. PI.; lambl. myst. 2,3 
[70,19 P.]). Entsprechend ziehen sie die Seele 
zur Natur, zur Materie herunter u. nehmen 
ihr das göttliche Licht (Psell. hypot. 23 [200, 
24 d. PI.]). Charakteristisch für die chaldäi¬ 
schen Orakel ist die Beschreibung dieser Dä¬ 
monen als tierisch: frg. 89 d. PI. (s. u. Sp. 651); 
frg. 90 d. PI. bezeichnet sie als Erdhunde, die 
den Menschen niemals ein wahres Zeichen 
(der Götter) zeigen, auf diese Weise also den 
Aufstieg, den die lynges befördern, zu ver- 
liindern suchen. Frg. 156 d. PI. werden sie als 
xiivec äXoYoi (Hunde ohne Vernunft) bezeich¬ 
net. Zu dem Vergleich mit Hunden s. Procl. 
in remp.: 2, 337, 17 K. u. Lewy 27I41. Die 
bösen Dämonen bewegen sich in der irdischen 
Sphäre (Orac. Chald. frg. 90. 91 d. PI.; Psell. 
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cotnin. 1140 c 2f d. PL), infolgedessen er¬ 
scheinen sie im Unterschied zu den Engeln 
düster (Orac. Chald. frg. 34 d. PI. u. lambl. 
myst. 2, 4 [77, 7 P.]). Da ihr Bestreben vor 
allem dahingeht, den Aufstieg des Menschen 
zu verhindern, gebietet Orac. Chald. frg. 135 
d. PL, vor der Einweihung nicht auf die Dä¬ 
monen zu achten, da sie erdhaft u. daher 
schädlich seien, die Seele betören u. von den 
hl. Weihen abziehen wollen. Chaldäisch ist 
auch Synes. hymn. 2, 245; ,Verjage den drei¬ 
sten Erdhund, den Dämon der Erde*; vgl. 
auch lambl. myst. 2, 6 (82, 9 P.), Die bösen 
Dämonen verketten den Menschen an die 
Heimarmene (ebd. [82, 14 P.]; Psell. hypot. 
23 [200, 26 d. PL]). Orac. Chald. frg. 103 d. PL 
spricht davon, das Schicksal nicht zu ver¬ 
größern. Unter der Heimarmene verstehen die 
Chaldäer im Gegensatz zur göttlichen Pronoia 
die Verhaftung an Körper u. Natiir; frg. 103 
d. PL fordert also den Menschen in Wirklich¬ 
keit auf, nicht dem Körperlichen u. den in 
diesem Bereich tätigen bösen Dämonen eine 
größere Wirksamkeit zuzugestehen. Die bösen 
Dämonen werden nach chaldäischer Lehre 
auch als Verursacher von Krankheiten aller 
Art angesehen (vgl. dazu auch Psell. daem. op. 
11 [PG 122, 845 A]). Nach Suda s. v. ’louXiavol 
(2, 641, 33 f Adler) konnten die Chaldäer für 
jedes menschliche Glied ein spezielles Phylak- 
terion angeben. Plotin wehrt sich (enn. 2, 9 
[33], 14, 14) energisch gegen diese auch von 
den Gnostikern vertretene Ansicht; anderer¬ 
seits schließen sich Porph. abstin. 2, 37/40 
(166,3/170,14N.“) u. lambl. myst. 2, 6 (82, 9 
P.) der Auffassung der chaldäischen Lehre 
an. Die Herrin der bösen Dämonen ist He¬ 
kate, welche die Luft-, Erd- u. Wasserhunde 
antreibt (Orac. Chald. frg. 91 d. PL). Porph. 
philos. orac. haur.: 151 Wolff vergleicht die 
bösen Dämonen mit den Hunden der He¬ 
kate. Bei der Initiierung des Kaisers Julian 
in die chaldäischen Mysterien wurde durch 
den Mystagogen des Kaisers, Maximus v. 
Ephesus, Hekate angerufen. Greg. Naz. 
or. 4, 55 (PG 35, 580 A) berichtet, daß 
Maximus das Kreuzzeichen schlug, als sich 
niedere Dämonen zeigten. Das Kreuz war 
das Zeichen der Hekate; durch ihre Zitie¬ 
rung wurden die niederen Dämonen ver¬ 
jagt: der Grundgedanke ist formuliert bei 
lambl. myst. 9, 9 (283, 18/284, 10 P.), nach 
dem Dämonen nur durch ihren Anführer be¬ 
einflußt werden können. - Die starke Dämoid- 
sierung aller irdischen Bereiche kommt in der 


für chaldäische Lehre belegbaren Vorstellung 
von den Gegengöttern zum Vorschein. Die 
Gegengötter (dvTiheoi) sind böse Dämonen, 
die bei Zitierungen den Theurgen narren u. 
statt der zitierten Götter erscheinen. Orac. 
Chald. frg. 88 d. PL heißt es: ,die Natur rät 
dazu, zu glauben, daß die Dämonen rein seien 
u. die Keime der schlechten Materie nützlich 
u. edel*. Das Fragment bezieht sich auf die 
Täuschungsmöglichkeiten schlechter Dämo¬ 
nen. Der Gedanke läßt sich aus Porphyrios u. 
Jamblich ebenfalls als chaldäisches Lehrstück 
zurückgewinnen. Nach Porph. abstin. 2, 40 
(169, 22/170, 8 N.2) zeigen sich die Dämonen 
unter falschen Gesichtern u. nützen die Rat¬ 
losigkeit des Menschen aus. Bei Porph. regress. 
an.: 29,16/20 B. verhindert die Zitierung von 
göttlichen Gegenkräften den echten Erfolg ei¬ 
nes theurgischen Ritus; conqueritur ... vir in 
Chaldaea bonus purgandae animae magno in 
molimine frustratos sibi esse successus, cum 
vir ad eadem potens tactus invidia adiuratas 
sacris precibus potentias alligasset, ne postu- 
lata concederent. Schließlich bestätigt lambl. 
myst. 3, 31 (177, 16 P.) die Lehre von den 
Gegengöttem als chaldäische Vorstellung. Der 
Gedanke ist, wahrscheinlich über Porphyrios, 
aufgenommen bei Amob. nat. 4, 12: Magi. .. 
suis in accitionibus memorant antitheos 
saepius obrepere pro accitis, esse autem hos 
quosdam materiis ex crassioribus Spiritus, qui 
deos se fingant nesciosque mendaciis et simu- 
lationibus ludant. Bei Heliod. Aeth. 4, 7, 13 
hindert ein Antitheos das magische Zeremo¬ 
niell (vgl. auch PGM VII, 634; dazu Hopfner, 
OZ 1, § 783). - Die Lehre der chaldäischen 
Orakel stellt sieh dar als ein Amalgam aus 
platonisierenden Gedanken (Dämonen als 
Mittler), die wahrscheinlich aus dem zeit¬ 
genössischen Mittelplatonismus des 2. Jh. be¬ 
kannt waren, u. aus Elementen des volks¬ 
tümlichen Zauberglaubens (lynges). Die Ein¬ 
wirkung auf Porphyrios u. alle nachfolgenden 
Neuplatoniker konnte gerade darum so stark 
sein, weil diese Philosophen das platonische 
Gut in der chaldäischen Lehre entdeckten. 
Andererseits ist zu beobachten, daß die Ele¬ 
mente des Zauberglaubens zwar übernommen, 
aber dennoch verdeckt u. sublimiert werden 
(Jambhchs gute Dämonen = Ijmges). 

6. Plotin. Plotin, dessen Philosophie konse¬ 
quent transzendent ausgerichtet ist, teilt den 
Dämonen nur eine nebensächliche Rolle zu. 
Da die Verbindung der irdischen Welt zur 
intellegiblen grundsätzlich durch die Vor- 
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Stellung der Teilhabe verstanden wird (enn. 
6 , 5 [23], 6), betont Plotin weniger die Mittler¬ 
schaft von Zwischenwesen. Seine Bemerkun- 
o cn üker die Dämonen erwecken den Eindruck 
gelegentlicher Rücksichtnahme auf tradierte 
Lehrstücke, ohne daß diese einen festen u. 
notwendigen Platz in seiner eigenen Lehre er¬ 
halten. Dämonen sind nach den Göttern 
Wesen zweiten Ranges, eine Ssuxspa ipücri? 
(ebd. 3, 2 [47] 11, 7). Sie stehen traditionell 
zwischen Menschen u. Göttern (ebd. 3, 5 [50], 
6 , 12; 2, 3 [52], 9, 46); im intellegiblen Be¬ 
reich sind Dämonen nicht möglich, sie be¬ 
völkern vielmehr nach den öpaxol deol (Pla¬ 
netengöttern) die sublunare Sphäre u. den 
xöupo? (die süinenhafte Welt: ebd. 
3 , 5 [50], 6, 19). Wie die sichtbaren Götter ein 
Abglanz der Götter selbst sind (ebd, 3, 5 [50], 
6 , 23), so die Dämonen ein pilpyjiicx (Abbild) des 
Gottes, an den sie gebunden sind; entspre¬ 
chend ist der Mensch seinerseits an den Dä¬ 
mon gebunden (ebd. 6, 7 [38], 6, 28). Die All¬ 
seele hat sie hervorgebracht zum Nutzen des 
Alls, das sie erst vervollständigen (ebd. 3, 5 
[50], 6, 31/3). Aus der traditionellen ontolo¬ 
gischen Rßttelstellung ergibt sich auch für 
Plotin Wirksamkeit u. Gestalt der Dämonen. 
Gegen die Gnostiker vertritt er entschieden 
die platonische Position, die keine bösen 
Dämonen kennt (ebd. 2, 9 [33], 9, 27): ,Man 
soll . . . glauben, daß . . . auch die Dämonen 
gut sind' (gegen Dämonen als Krankheits¬ 
bringer s. ebd. 2, 9 [33], 14,14). Von den höhe¬ 
ren Wesen kann allein die Seele das Böse 
aus der körperlichen Welt anziehen, wofür sie 
unter Aufsicht der Strafdämonen büßen muß. 
Auch diese Strafdämonen sind nicht eigens 
schlechte Dämonen (ebd. 4, 8 [6], 5). Von den 
eigentlichen Dämonen zu unterscheiden sind 
auch die Seelen, die den menschlichen Körper 
verlassen haben u. nun weiter wohltätig wir¬ 
ken (ebd. 4, 7 [2], 15, 7). Als Zwischenwesen 
können die Dämonen nicht der Materie ver¬ 
haftet sein, sie sind indessen auch nicht völlig 
immateriell u. dem Bereich des Göttlichen zu¬ 
zuordnen. Plotin verwendet (ebd. 3, 5 [50], 
6 , 45) die Vorstellung einer voTj-rf) öXrj (intelle- 
gible Materie), um diese eigenartige Zwischen¬ 
stellung der Dämonen zu kennzeichnen. Dies 
ist wohl der Ausgangspunkt der späteren 
Pneuma- u. Ochetna-Spekulationen (dazu 
Dodds 313/21). Entsprechend ihrer votjtyj öXv) 
schließt Plotin nicht aus, daß Dämonen als 
feurige oder luftartige Wesen erscheinen; er 
Wendet sich aber gegen die Auffassung, die 


von vornherein Dämonen mit solchen Leibern 
ausgestattet sehen will. Dämonen nehmen an 
Feuer u. Luft höchstens teil, sie müssen für 
Plotin daher ihrer eigenen Natur nach etwas 
anderes sein als diese Elemente (enn. 3, 5 [50], 
6 , 37/45). Bei Apulcius dagegen bestand der 
Dämonenkörper ex illo purissimo aeris liquido 
et sereno elemento (Socr. 11). Andererseits 
sind die Dämonen, da sie der intellegiblen 
Welt nicht ganz angehören, im Unterschied 
zu den Göttern affizierbar (vgl. Plat. epin. 
984a 5 / b 6), besitzen sogar selbst Affekte 
(Plot. enn. 3, 5 [50], 6, 10) u. verfügen über 
eine Stimme (ebd. 4, 3 [27], 18, 22). Dies ist 
für Plotin der Ansatzpunkt, Dämonen auch 
dem Zauber unterworfen zu sehen (ebd. 4, 4 
[28], 43, 14). Von der eigentlichen Dämonen¬ 
lehre zu trennen ist Plotins Darstellung des 
Eros als eines jedem Menschen innewohnen¬ 
den Dämons; er kann ihn entsprechend seiner 
Veranlagung zu den höheren Ordnungen oder 
aber zur Materie hinführen (ebd. 3, 5 [50], 4). 
Auch die Ausführungen ebd. 1, 2 (19), 6, 2/7; 
6 , 7 (38), 6, 24/31, nach denen der Mensch 
Dämon oder Gott werden kann, haben nichts 
mit der Dämonenlehre zu tun; hier sollen nur 
die Bereiche gekennzeichnet werden, in die 
der Mensch bei seinem Aufstieg vorstoßen 
kann. Die zu Gott aufsteigende Seele steht 
über dem Bereich der Dämonen (vgl. Orac. 
Chald. frg. 137 d. PI.; s. o. Sp. 648f), der Auf¬ 
stieg selbst ist aber nicht wie in der chaldäi- 
schen Theologie durch die Mittel der Theurgie 
zu bewältigen, der andererseits die Dämonen 
unterworfen sind (Plot. enn. 4, 4 [28], 43, 14). 
Nicht als Bestandteil einer klar gegliederten 
Dämonenlehre, sondern als Standortbestim¬ 
mung der aufsteigenden Seele wird bei Plotin 
die traditionelle Vorstellung des eigenen 
Dämon (s. o. Sp. 653), der den Menschen stets 
begleitet, verwendet. Nach Plot. eim. 3,4 (15), 

з, 5 bestimmt der oUeiio; Sotijiwv nicht die 
sittliche Lebensfülirung des Menschen, son¬ 
dern ist ihr Repräsentant, der selbst jeweils 
auf einer höheren Stufe steht: ,Wenn das 
Wirkende die Seelenstufe ist, durch welche 
wir wahmehmen, daim ist die Vernunftseele 
der Daimon; wenn wir aber nach der Ver¬ 
nunftseele leben, dann ist das über ihr der 
Daimon, der herrscht, ohne selbst zu handeln, 

и. das Wirkende nur gewähren läßt' (Übers. 
R. Harder). Vgl. auch Plot. enn. 3, 4 (15), 
5,15/22 mit Rekurs auf Plat. Tim. 90a. Wenn 
daher bei der Beschwörung im Isistempel zu 
Rom als eigener Dämon des Plotin ein Gott 



665 Geister (Dämonen): B. III. c. Hellenist, u. kaiserzeitl. Philosophie 656 


erscheint (Porph. v. Plot. 10), so ist dadurch 
die Stufe der Vollkommenheit angezeigt, auf 
der sich PJotins Lebensführung befindet. Nach 
Plot. enn. 3, 4 (15), 6 kann der eigene Dämon 
den Menschen erheben oder vertieren; wer 
außerhalb der körperlichen Natur steht, sich 
im Intellegiblen befindet, hat die dämonische 
Natur u. die Heimarmene überrvunden. 

7. Porphyrios. Die Dämonenlehre des Por- 
phyrios baut auf Plotin auf, zeigt aber ande¬ 
rerseits Ausformungen, die den Vorstellungen 
Plotins direkt widersprechen; sie lassen zT. 
den Rückgriff auf ältere, nichtplatonische 
Lehren sichtbar werden. Die wichtigsten Be¬ 
legstellen für die Dämonenlehre des Por- 
phyiios finden sich abstin. 2, 36/42 (165, 3/ 
172, 6 N.2), im Referat des Proklos (in Tim.: 
1, 77, 6/24. 152, 12/28 D.) u. in Bemerkungen, 
die bei Augustinus aus der Schrift De regressu 
animae erhalten sind (gesammelt bei Bidez 
27*/44*). - Porphyrios’ Lehre ist nicht ganz 
einheitlich; offenbar hat er über die Eintei¬ 
lung der Dämonenhierarchie zu verschiedenen 
Zeiten in verschiedenen Schriften unter¬ 
schiedliche Lehren vertreten. Die verwirrende 
Vielgestaltigkeit der Dämonenlehre seiner 
Zeit betont er selbst abstin. 2,38 (167,3f N.^). 
Bei Procl. in Tim.: 1, 77, 9/13 D. ist im offen¬ 
sichtlichen Anschluß an Numenios (vgl. ebd.: 
1, 77, 22 D.; dazu J. H. Waszink: Entr- 
FondHardt 12 [1965] 71; Abhängigkeit von 
Origenes vermuten Lewy 506 u. K.-O. Weber, 
Origenes der Neuplatoniker = Zetemata 27 
[1962] 120) aus dem Timaioskommentar des 
Porphyrios eine Dreiteilung der Dämonen 
referiert: 1) göttliche Dämonen; 2) Dämonen 
xara ; gemeint sind Seelen der Ver¬ 

storbenen, die sich vor der Reinkarnation in 
der Region der göttlichen Dämonen aufhal¬ 
ten, also zu den guten Dämonen zu zählen 
sind (ähnlich Sext. Emp. adv. math. 1, 74; 
Apul. Socr. 15f; vgl. J. H. Waszink im Kom¬ 
mentar zu Chalcid. in Tim. 136); 3) die bösen 
Dämonen. Dagegen bezeugt ftocl. in Tim.: 
1, 171, 19 D. für Porphyrios eine Zweiteilung 
in Seelen u. eine andere Gruppe der von der 
Materie geprägten Charaktere des Bösen: 
,PorphyTios nennt die Dämonen ‘materielle 
Handlungsweisen’ (üXixoi vpoTtoi); denn es 
gebe zwei Arten von Dämonen: Seelen u. 
‘Handlungsweisen’. Letztere seien materielle 
Kräfte, die den Charakter der Seele bilden‘ 
(vgl. auch Porph. Marc. 21). Zu den Seelen ist 
auch die Gruppe der Erzengel zu rechnen; sie 
sind den Göttern zugewandt u. deren Boten 


(Proei. in Tim.: 1, 152, 13 D.; vgl. Porph. 
abstin. 2, 38 [167, 20/6 N.^], wo die guten 
Dämonen Boten der Götter sind). Auch in 
Porphjuios’ verlorener Schrift De regressu 
animae (29, 1/3 B. = Aug. civ. D. 10, 9) sind 
die Engel von den Dämonen örtlich ge¬ 
schieden : aeria loca esse daemonum, aetheria 
vel empyria disserens (sc. Porphyrius) ange- 
lorum. Inregress. an.: 33, 9/11 B. verkünden 
die Engel dem Theiirgen die göttlichen Wei¬ 
sungen u. den Willen des Vaters (s. o. Sp. 648); 
chaldäischer Einfluß ist hier unverkennbar. 
Den mythischen Kampf der Athener gegen 
die Bewohner von Atlantis interpretierte 
Porphyrios in seinem Timaios-Kommentar 
(bei Procl. in Tim.: 1, 77, 6/24. 174, 24/8 D.) 
als den Kampf der Seelen, also der guten Dä¬ 
monen, die nach oben streben u. auch die 
menschhehe Seele hinaufführen wollen, gegen 
die hyhschen Dämonen, die darauf bedacht 
seien, die Seele herabzuziehen u. an die 
Materie zu fesseln. Züge in Richtung auf einen 
Pandämonismus zeigt die Exegese des Por¬ 
phyrios zu Plat. Tim 24a (bei Proei. in Tim.: 
1, 152, 10/28 D.): den Priestern der platoni¬ 
schen Darstellung entsprechen nach Porphy¬ 
rios die Erzengel (beide sind den Göttern zu¬ 
gewandt), den Kriegern die Dämonen, die in 
die Leiber eingehen, den Hirten die Dämonen, 
die über die Tierwelt herrschen u. nach ge¬ 
wissen Geheimlehren Seelen ohne mensch¬ 
liche Intelligenz repräsentieren; die Jäger 
sind Dämonen, die den menschlichen Seelen 
nachstellen u. sie in Körper einschheßen; die 
Bauern sind Dämonen, die über die Früchte 
u. das Wachstum herrschen. Diese ganze 
Gruppe von Dämonen lebt in der sublunaren 
Sphäre u. wird demiurgisch genannt, weil sie 
auf die Schöpfung hin ausgerichtet sind. 
Gegen diese Interpretation wandte sich ent¬ 
schieden Jamblich (Procl. in Tim.: 1, 162, 
28/153, 23 D. = lambl. in Tim. frg. 16 Dillon) 
u. bezeichnete sie als barbarischen Trug. Eine 
sehr viel differenziertere Darstellung der Wir¬ 
kungsweise der Dämonen gibt Porphyrios in 
seiner Schrift abstin. 2, 36/43 (165, 3/173, 
8 N.*). Er geht aus von einer Zweiteilung in 
gute u. böse Dämonen. Als Quelle nennt er 
gewisse Platoniker (Kronios u. Numenios?). 
F. Cumont (Or. Rel. 28 753 u. Bidez-Cumont 1, 
178f; 2, 275/82) u. W. Bousset (ArchRelWiss 
18 [1915] 134/72) haben jedoch einen Teil der 
hier vertretenen Anschauungen mit alten 
iranischen Vorstellungen in Verbindung ge¬ 
bracht. Nach dem Tcptövo; Fsoi; u. den Gestirns- 
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göttern (opaTol &£o0 befindet sich die Menge 
der unsichtbaren Dämonen auf dem dritten 
Platz der Hierarcliie (Porph. abstin. 2, 37 
[166, 16 N.®]). Wie bei Plotin entstammen sie 
der Weltseele u. bewohnen die sublunare 
Sphäre. Sie verbinden sich mit dem Pneuma, 
das ihnen die Möglichkeit zu verschieden¬ 
artiger, gegensätzlicher Wirkung gibt (ebd. 
2 , 38f [167, 3/169, 10 N.^]). Die Vorstellung 
der Bindung der Dämonen an das Pneuma er¬ 
möglicht es Porphyrios, die alte Lehre von 
guten u. bösen Dämonen neu zu begründen. 
Das Pneuma ist ein feiner, luftartiger Stoff, 
den die Seele beim Abstieg durch die Sphären 
aufnimmt u. von dem sie sich beim Aufstieg 
wieder reinigen kann (dazu Dodds 313/21; 
M. A. Elferink, La descente de l’äme d’apres 
Macrobe = Philosophia antiqua 16 [Leiden 
1968] 32f). Mit dem Pneuma umgeben sich 
auch die Dämonen. Eine Eigenart des Pneuma 
ist, daß es Materie resorbieren u. sich so be¬ 
lasten kann, daß seine Träger sichtbar werden 
(Porph. antr. 11). Die Scheidung zwischen 
guten u. bösen Dämonen ergibt sich nun aus 
ihrem Verhältnis zum Pneuma. Die bösen 
Dämonen werden durch das Pneuma be¬ 
herrscht u. sind der Materie so sehr verhaftet, 
daß sie erscheinen können. Gute Dämonen be¬ 
herrschen dagegen ihrerseits das Pneuma 
durch den Logos (abstin. 2, 38 [167, 8/10 N.^]). 
Das Pneuma beeinflußt innerhalb der sub¬ 
lunaren Sphäre auch den Aufenthaltsort der 
Dämonen. Während sich die guten Dämonen 
aus der Erdnähe möglichst weit entfernen, 
zieht das Pneuma die bösen Dämonen gerade¬ 
zu auf die Erde herab (ebd. [167, 26/168, 
3 N.“]). Obwohl Dämonen grundsätzlich nicht 
sichtbar sind, weil sie keinen festen Körper 
haben, können sie je nach der Dichte ihres 
Pneumas dennoch erscheinen (ebd. 2, 39 
[168, 9 N.i“]; vgl. Gaur. 6, 1; Aneb. 26); sie 
können sogar so weit herabsinken, daß man 
sie greifen kann (s. bei Procl. in Tim.: 2, 11, 
10 D.). - Die Wirkung der Dämonen zeigt sich 
in physischer wie psychischer Hinsicht. Die 
guten Dämonen sind in platonischem Sinn 
Vermittler zwischen Göttern u. Menschen 
(Porph. abstin. 2, 38 [167, 20/6 N.^]). Zur 
Assimilierung der guten Dämonen an die 
Engel vgl. F. Cumont, Les anges du paganis- 
me: RevHistRel 72 (1915) 165/82. Nach 
Porph. regress. an.; 29, 4/6 B. verhelfen die 
Dämonen auch'zum theurgischen Aufstieg; 

•.. utendum ahcuius daemonis amicitia, qua 
subvectante vel paululum a terra possit 


elevari quisque post mortem . . . (vgl. auch 
Arnob. nat. 2, 62). Die guten Dämonen 
schützen die Früchte, beherrschen das Wetter 
u. sind zugleich Führer zu den Künsten; auch 
Heilungen können sie be^virken (Porph. 
abstin. 2, 38 [167, 17f N.*]). Doch geschieht 
dies wegen ihrer größeren Erdferne nur lang¬ 
sam, während die Wirkung der erdnahen, 
bösen Dämonen rascher vonstatten geht. Die 
Einwirkung der bösen Dämonen wird von 
Porphyrios vielfältig dargestellt. Im Bereich 
der Natur verursachen sie Mißernten, Pest u. 
Unwetter (ebd. 2, 40 [169, 10/3 N.^]; vgl. o. 
Sp. 656). Sie verwirren darüber hinaus den 
Menschen, leiten ihn zu falschen Vorstellun¬ 
gen von den Göttern u. entfachen in ihm 
Leidenschaften u. Affekte, die sie selbst in¬ 
folge ihres dichten Pneuma an sich tragen 
(ebd. 2, 38 [167, 26/168, 5 N.“]; vgl. Chalcid. 
in Tim. 135 u. Waszink im Kommentar zSt.). 
,Sie beherrschen die erdnahe Region mehr 
durch ihre Leidenschaftlichkeit (tw TraÖTjTixw) 
u. versuchen, jedes nur mögliche Böse zu ver¬ 
üben' (Porph. abstin. 2, 39 [168, 19f N.=]). 
Porph. Marc. 16 (285, 3f Nauck^) wird aus¬ 
drücklich ein Dämon als Anstifter zu bösen 
Taten des Menschen herausgestellt (vgl. auch 
ebd. 21 [287, 20/288, 2 N.^]). Beachtenswert 
ist die Lehre des Porphyrios, nach der sich 
die bösen Dämonen darum bemühen, den 
Menschen von der rechten Einstellung den 
Göttern gegenüber abzubringen. Dabei ver¬ 
suchen sie zu täuschen, indem sie selbst das 
Aussehen echter Götter annehmen (abstin. 2, 
40 [169, 24 N.2]; regress. an.: 31, 17 B.: 
daemones deorum speciem figurasque fingen- 
tes; ebd.: 32, 21f B.; daemones deos aetherios 
se esse fingentes). Trug ist ihrem Wesen zu 
eigen (abstin. 2, 42 [171, 22 N.®]). Sie er¬ 
scheinen selbst bei theurgischen Anrufungen 
als die höchsten Götter u. täuschen so den 
Betenden, indem sie ihm vorgaukeln, auch 
der höchste Gott lasse sich durch theurgische 
Riten beschwören u. sei für die Übel in der 
Welt verantwortlich (ebd. 2,40 [170,2/6 N.®]; 
vgl. regress. an.: 29, 16/30, 11 B.). Entschei¬ 
dendes Charakteristikum ist aber, daß Por- 
ph5rrios annimmt, die bösen Dämonen ge¬ 
horchten einem obersten Anführer (abstin. 
2, 41 [171, 16 N.^]: 6 Trpoearci?; ebd. [171, 
22/172, 2 N.*]; ,Sie wollen Götter sein, u. ihre 
führende Kraft will den Anschein haben, der 
höchste Gott zu sein'). Dieser Anführer bzw. 
die auf Täuschung bedachten bösen Dämonen 
erscheinen, anders als bei Plotin, bei Porphy- 
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rios als eine dem Guten diametral entgegen¬ 
gesetzte Kraft; durch sie wird auch jeder 
verwerfliche Zauber ausgeführt (ebd. [171,2f. 
14f N.2]). Der hier vertretene Dualismus 
findet sich auch in den chaldäischen Orakeln 
in der Vorstellung von den Gegengöttern 
(s. o. Sp. 652). Bidez u. Cumont haben diese 
Vorstellung auf iranischen Ursprung zurück¬ 
geführt (vgl. Bidez-Cumont 2, 281, 1). - Zu¬ 
sammenfassend läßt sich die Dämonenlehre 
des Porphyrios dahin charakterisieren, daß er 
einerseits auf Plotin u. den traditionell plato¬ 
nischen Elementen auf baut, andererseits Aus¬ 
formungen zeigt, die Plotin ganz widerspre¬ 
chen. Mit Plotin nimmt er die Abkunft der 
Dämonen als Zwischenwesen aus der Allseele 
an; auch die Pneuma-Lehre kann man als 
eine Weiterentwicklung der plotinischen Lehre 
von der intelligiblen Materie (votjty) öXv)) be¬ 
trachten; er unterscheidet sich aber schon 
von Plotin in der Ansetzung eines pneumati¬ 
schen Leibes. Vollends abweichend von Plotin 
ist die vielfältige Differenzierung in verschie¬ 
denartige G. u. die Ansetzung von bösen 
Dämonen; hier konnte er allerdings auf Xeno- 
krates u. seine Nachfolger zurückgreifen. Por¬ 
phyrios, dessen ganze Philosophie gegenüber 
dem theoretischen Ansatz Plotins durch ein 
größeres Maß an Psychagogie gekennzeichnet 
ist, ist der erste Neuplatoniker, der den Auf¬ 
stieg der menschlichen Seele von anderen 
Kräften als der eigenen noetischen Besinnung 
abhängig gesehen hat, aber auch die Gefähr¬ 
dung dieses Aufstieges mit den Farben volks- 
rehgiöser Vorstellimgen schildert (vor allem 
abstin. 2, 42f [171, 17/173, 8 N.“]); die Theo¬ 
logie der chaldäischen Orakel hat hier ihre 
Spuren bei dem Syrer hinterlassen. Für Por¬ 
phyrios ist auch die Darstellung der Dämono¬ 
logie ein Mittel, Grundgedanken der plotini¬ 
schen Philosophie einem breiteren, auch im- 
philosophischen, Publikum nahe zu bringen. 

8. Jamblich. Jamblichs Dämonenlehre 
weist die gleiche Differenzierung auf wie seine 
Ontologie, zu deren wichtigsten Neuerungen 
bekanntlich die Ansetzung eines xöcjpo? vosp6<; 
(intellektueller Kosmos) nach dem xöerpoi; 
vor)TÖ<; (intelligibler Kosmos) gehören (lambl. 
bei Procl. in Tim.; 1, 308, 20/3 D.), sowie die 
Dreigliederung der Seele (ebd.; 2, 240,4/28 D. 
= frg. 54 Dillon). Gegenüber Plotin schiebt 
Jamblich das höchste Wesen in noch weitere 
Transzendenz, andererseits sollen die nach¬ 
folgenden zahheichen, meist triadisch ge- 
ghederten Seinsstufen Brücken zwischen Gott 


u. dem Menschen darstellen. In diesem Zwi¬ 
schenraum hat er Platz gefunden, eine viel- 
stufige Anzahl von G. anzusiedeln: sie sind 
(XEoai oÜCTiai (Mittelwcsen) zwischen den 
«ÜTOTeXsi? ÖTtoCTxaoei? (in sich vollkommenen) 
u. den Wesen, die nur durch Teilhabe exi- 
stieren können (lambl. bei Procl. in Tim.: 2 
313, 19/21 D. = frg. 60 Dillon): ,Es darf 
keinen xmmittelbaren Übergang von den 
Transzendenzen zu den Teilhabenden geben, 
sondern es müssen Mittelwesen dasein, die 
den Teilhabenden zugeordnet sind“ (vgl. auch 
lambl. myst. 1, 5 [17, 8/12 P.]). Entsprechend 
stellen in der Dämonologie des Jamblich die 
verschiedenen Arten göttlicher Wesen ver. 
schiedene Stufen der höheren Gattungen dar 
(ebd. 1,4 [14, 3/20 P.]). Ihre Funktion besteht 
darin, die beiden äußersten Pole, Götter u. 
Menschen, durch eine Vielzahl von Zwischen¬ 
stufen miteinander zu verbinden. Die Anzahl 
dieser innerweltlichen Zwischenwesen (vgl. 
Procl. in Tim.: 3, 219, 4/18 D.) differiert bei 
Jamblich selbst. Myst. 1,5 (15, 7/11 P.) lautet 
die Reihe: Götter, Dämonen, Heroen, Seelen 
(vgl. auch Joh. Stob. 1, 49, 37 [1, 372, 
15/20 W.-H.j); lambl. v. l^h. 37 nennt eine 
Reihe, die er auf Pythagoras zmückführt: 
Götter, Dämonen, Halbgötter, Heroen, Men¬ 
schenseelen. Ausführlicher dagegen ist unter 
ehaldäischem Einfluß die Aufzählung der 
Zwisehenwesen in myst. 2, 3 (70, 9/11 P.): 
Götter, Erzengel, Engel, Dämonen, Heroen, 
sublunare Archonten (Kosmokratores), hyli- 
sche Archonten (gleichzusetzen mit den Pneu- 
mata ebd. 4, 1 [182, 6 P.]), Seelen. Die Ten¬ 
denz dieser Konstruktion wird deutlich: die 
menschliche Seele soll lückenlos, aber stufen¬ 
weise mit den höchsten Hypostasen verbun¬ 
den werden. Innerhalb dieser chaldäischen 
Reihe gruppiert Jamblich die Dämonen noch 
weiter in einer Dreiteilung: die guten Dämo¬ 
nen lassen ihre Werke u. guten Gaben sichtbar 
werden; die sog. Strafdämonen (s. o. Sp. 653) 
zeigen verschiedenartige Strafen an; die bösen 
Dämonen erscheinen umgeben von wilden, 
reißenden Tieren (ebd. 2, 7 [83, 16/84, 4 P.]). 
Ein allgemeines Kennzeichen der höheren 
Wesen ist, daß sie nicht über einen Leib ver^. 
fügen, also auch nicht durch ihr crwpi« gegen¬ 
einander abzugrenzen sind, wohl aber kann 
die körperliche Welt an ihnen teilhaben (vgl. 
die interessante Kontroverse zur Aporie des 
Porphyrios ebd. 1, 8 [23, 9/25, 5 P.]). So gibt 
es auch keine höheren Dämonen, die aus¬ 
schließlich einem bestimmten Element zuge- 
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ordnet wären, vielmehr sind Äther, Luft u. 
Wasser lediglich die Materien, in denen sich 
bestimmte höhere Wesen offenbaren (ebd. 
1 , 9 [29, 16/33, 10 P.]). Auch die Gestims- 
götter sind nur scheinbar an eine bestimmte 
Materie gebunden, vielmehr sind die Gestirne 
an die Götter gefesselt, welche diese mit ihrem 
immateriellen Leib umschließen (ebd. 1, 17 
[50, 13/52, 15 P.]). Die Lösung dieser Aporie 
beruht auch bei Jamblich auf dem schon von 
Plotin (enn. 5, 5 [32], 9, 9f) formulierten 
Prinzip äpx'^ Ixofxivr); ,Der Urgrund 

hält, ohne gehalten zu werden“; vgl. ebenso 
Porph. abstin. 2, 37 (166, 10/2 N.““); dazu H. 
Dörrie, Porphyrios’ Sjrmmikta Zetemata = 
Zetemata 20 (1959) 50/3. An der Spitze der 
innerweltlichen G. stehen die Götter, denen 
das Gute wesenhaft zukommt (lambl. myst. 
1 , 5 [15, 5/11 P.]); am Ende dieser Hierarchie 
befinden sich dagegen die Seelen, die am 
Guten nur teilhaben (ebd. [15, 12/7 P.]). 
Zwischen diesen beiden Polen stehen die Dä¬ 
monen u. Heroen. Den Heroen eignet das 
gleiche Leben wie den Seelen; sie können sich 
grundsätzlich mit einem menschlichen Körper 
verbinden, sind aber den Seelen an Schönheit 
u. Stärke überlegen (ebd. [16, 6/13 P.]). Das 
Geschlecht der Dämonen dagegen grenzt an 
die Götter an, ist aber unvollkommener als 
diese (ebd. [16, 13/6 P.]). Während die Götter 
alles in sich versammeln u. den Kosmos len¬ 
ken, besitzen die Dämonen nur ein liepiorov 
eTSo?, eine je individuelle Gestalt, lenken nur 
Teile des Kosmos u. wachsen zT. mit den Be¬ 
reichen, die sie lenken, zusammen (ebd. [18, 
7/19, 7 P.]). Ebd. 2, 3 (71, 4/7 P.) unterschei¬ 
det Jamblich zwei Archontengeschlechter: die 
Weltregenten, die die Elemente unterhalb des 
Mondes verwalten, u. die unter diesen stehen¬ 
den hyJischen Archonten (Rückführung dieser 
Einteilung auf chaldäische Lehre bei Cremer 
86/91). Die von Jamblioh aufgestellte Reihe 
läßt sich auch so formulieren, daß die Dämo¬ 
nen auf einer höheren Ebene unvollkomme¬ 
nere Wesen sind, dagegen die Heroen auf 
einer niederen Ebene das gegenüber den 
Seelen Vollkommenere in sich aufnehmen u. 
darstellen; lambl. myst. 1, 5 (16, 6/16 P.); 
vgl. ebd. 1, 6 (20, 2/8 P.): ,Da jede dieser 
beiden Arten an eines der beiden Extreme 
grenzt, die eine an das erste, die andere an 
das letzte, ist es natürlich, daß, gemäß der 
ununterbrochenen Verbindung, die eine, die 
vom Vollkommenen her ausgeht, zum Schlech¬ 
teren vorrückt, während die andere, die zu¬ 


nächst dem Letzten verbunden ist, irgendwie 
am Höheren Anteil gewinnt“. Die Dämonen 
stellen den äußersten Ausfluß der innerwelt¬ 
lichen Götter dar, durch deren schöpferische 
Kräfte sie entstanden sind; sie übernehmen 
daher auch selbst schöpferische Aufgaben u. 
vervollständigen den Kosmos; oft wachsen 
sie aber auch mit ihrem Wirkungsbereich so 
zusammen, daß sie als sog. üXtxol Salpiovs? 
(stoffliche Dämonen) auftreten. Die Heroen 
dagegen haben ihren Ausgang von den Lebens¬ 
prinzipien der Götter, sie sollen die Seelen 
leiten u. emporführen (ebd. 2, 1 [67, 1/68, 
2 P.]). Die Erscheinungsweise aller höheren 
Wesen entspricht ihrem Wesen (oiufa), ihren 
Kräften (Suvdpistc) u. ihrer Wirkmöglichkeit 
(svIpYsia). Sie weisen auch verschiedene 
charakteristische Kennzeichen auf, die den 
Grad ihrer Göttlichkeit demonstrieren u. an 
denen sie zu identifizieren sind (ausführliche 
Darstellung in der Passage ebd. 2, 3/9 [70, 
8/90, 5 P.], die sich auf chaldäische Grund¬ 
lagen zurückführen läßt; vgl. Cremer 37/101). 
Die höheren Wesen zeigen sich von der einge- 
staltigen einheitlichen Form der Götterer- 
scheimmgen über die Erzengel, Archonten bis 
zur Vielscheekigkeit der Dämonenerscheinun¬ 
gen (lambl. myst. 2, 3 [70, 18/71, 8 P.]). Da¬ 
gegen weist Jamblich (ebd. 1, 10 [33, 11/37, 
2 P.]) die Ansicht des Porphyrios zurück, der 
Götter u. niedere Dämonen durch das Kri¬ 
terium der Unaffizierbarkeit oder Affizierbar- 
keit geschieden sehen will. Nach Jamblich 
sind grundsätzlich alle geistigen Wesen un- 
affizierbar. Die Dämonen, die aus den sich in 
die Elemente verteilenden göttlichen Ener¬ 
gien hervorgegangen sind, stehen den Ele¬ 
menten als Kosmokratores vor (ebd. 2, 3 [71, 
4f P.]), ihre Wirksamkeit erstreckt sich aber 
insbesondere auf die inkarnierte Seele (ebd. 
2, 1 [67, 15/68, 1 P.]); ,Den Dämonen sind 
schöpferische Kräfte zuzuweisen, welche die 
Aufsicht haben über die Natur u. die Verbin¬ 
dung der Seelen mit den Körpern“. Die Dar- 
stelltmg der guten Dämonen bei Jamblioh 
weist starke Übereinstimmung mit der Lehre 
der chaldäischen Orakel auf (s. o. Sp. 647/52); 
wie die chaldäischen lynges setzen die Dämo¬ 
nen bei Jamblich den guten Willen des Vaters 
in die Tat um (ebd. 1, 5 [16, 15f P.]) u. ge¬ 
währen den Seelen die Möglichkeit des Auf¬ 
stieges (ebd. [17, 13/5 P.]; vgl. dazu Cremer 
68/71). In der Erklärung des Bösen u. der 
Übel in der Welt scheint die Lehre des Jamb¬ 
lich nicht ganz einheitlich zu sein (zu anderen 
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gegensätzlichen Thesen in De mysteriis vgl. 
auch Geifcken, Ausg. IO43). Die aus der 
chaldäischen Theologie ühemommene These 
von den bösen Dämonen konkurriert hier mit 
einer Erklärung, die auf Platon-Plotin zurück- 
geht: 1) lambl. myst. 4, 7 (191, 2/5 P.) über¬ 
nimmt die chaldäische Vorstellung der bösen 
Dämonen: ,Den Göttern u. guten Dämonen 
darf man nur das Schöne u. Gerechte zu¬ 
weisen, das Ungerechte u. Häßliche tun die 
von Natur bösen Dämonen*. Ebd. 2, 6 (82, 9/ 
15 P.) wird die Tätigkeit der bösen Dämonen, 
die derjenigen der Engel entgegengesetzt ist, 
so geschildert: die bösen Dämonen beschwe¬ 
ren den Körper, bringen Krankheiten, ziehen 
die Seele zur irdischen Natur herunter, halten 
diejenigen, die zum Feuer aufsteigen wollen, 
hier auf Erden fest u. unterwerfen den Men¬ 
schen den Fesseln der Heimarmene. Die Er¬ 
scheinungsweise dieser Dämonen ist düster, 
unstet (ebd. 2, 3. 4 [72, 5/7. 76, 1/3 P.]), von 
Unruhe u. Unordnung geprägt (ebd. 2, 3 
[72, 15/7 P.]); sie erscheinen von schädlichen 
u. reißenden Tieren begleitet (ebd. 2, 7 [84, 
2/4 P.]). Diese gesamte Darstellung läßt sich 
auf chaldäische Lehren zurückführen (s. o. 
Sp. 650 f u. Cremer 78/85). lambl. myst. 3, 31 
(176, 7/9 P.) wird das Dämonische dem 
Schlechten einfach gleichgesetzt. Die bösen 
Dämonen strahlen ihre Eigenschaften auf den 
Menschen aus, werden aber gerade durch den 
schlechten Menschen auch angezogen, so daß 
sich bei solchen Menschen wie in einem Kreis 
das Schlechte mit dem Schlechten verbindet 
(ebd. [176, 13/177, 7 P.]). 2) Ebd. 4, 10 (193, 
12/194, 15 P.) dagegen kommt allein den 
Menschen * als den Empfängern göttlicher 
Gaben die Schuld am Übel zu: sie vermischen 
das gute Göttliche mit ihrer irdischen, an die 
Materie geketteten Substanz u. erzeugen so 
erst das Böse (ebd. [193,14/8 P.]): ,Die Kräfte 
des Weltganzen werden ohne Zweckbestim¬ 
mung u. ohne Bosheit gegeben; erst wer diese 
Gabe gebraucht, kehrt sie um in das Gegen¬ 
teil, d.h. in das Böse* (vgl. Porph. Marc. 24 
[289, 13f N.*]). Dieser Gedanke führt bei 
Salust. Philos. 12, 3 dazu, grundsätzlich böse 
Dämonen abzulehnen: sie können von Natur 
aus nicht böse sein, w'eil sie ihre Kraft von den 
Göttern beziehen, diese aber gut sind (zu 
Proklos s. u. Sp. 666). Breiten Raum nimmt 
in Jamblichs Schrift De mysteriis die Frage 
ein, wie die Dämonen zu beeinflussen sind. 
Die höheren Dämonen, die selbst Einsicht 
haben, sind durch Gebete u. Opfer nicht be¬ 


einflußbar. Andererseits ist De mysteriis ein 
beredtes Beispiel dafür, daß Jamblich wie 
später auch Proklos die theurgischen Riten u. 
Vorstellungen der chaldäischen Theologie 
übernommen hat. Um diese Zauberpraktik 
mit der plotinischen Vorstellung von der Un- 
affizierbarkeit der höheren Wesen zu ver¬ 
einen, hat JambUch (myst. 1, 14f; 3, 18 [44, 
10/49, 9; 145, 3/146, 4 P.]) die Wirkungsrich- 
tung des Zaubergebetes einfach verändert: 
Symbole u. Namen in diesen Gebeten ziehen 
nicht, wie der Volksglaube annimmt, die 
Götter zum Betenden herab; sie sind vielmehr 
Mittel der ävaycoYf): durch sie wird der Betende 
zu den Göttern hinaufgehoben. Der Kult 
selbst ist auch kein Bedürfnis der Götter oder 
Dämonen, die ja unaffizierbar sind. Nach ebd. 
5, 3 (201, 5/11 P.) paßt der Opferdampf nicht 
die höheren Wesen sich an, sondern umge¬ 
kehrt, sich selbst ihnen. Lediglich die niederen 
Pneumata, die der Materie soweit verhaftet 
sind, daß sie sich nur in der einen, ihnen von 
der Heimarmene vorgeschriebenen Richtung 
bewegen können, sind durch Zauber beeinfluß¬ 
bar. Wenn solche G. durch Zauber schaden, 
trüft sie nicht einmal selbst die Schuld, son¬ 
dern denjenigen, der sie zu solchem Schadens¬ 
zauber mißbraucht (ebd. 4,1 [182, 13/6 P.]). - 
Zusammenfassend läßt sich die Dämonenlehre 
Jamblichs durch das Zusammenwirken dreier 
Aspekte kennzeichnen: 1) sie ist in ihrer sub¬ 
tilen Auffächerung begründet durch das diffe¬ 
renziertere ontologische Schema Jamblichs; 
2) sie berücksichtigt materiell die Theologie 
der chaldäischen Orakel; 3) sie benutzt das 
platonisch-plotinische Substrat dazu, den 
Zauberglauben der chaldäischen Orakel zu 
sublimieren. 

9. Proklos. Innerhalb der neuplatonischen 
Philosophie hat Proklos die stärkste Syste¬ 
matisierung der Dämonenlehre aufzuweisen; 
vgl. in Tim.: 3, 153, 13/5 D.: ,Und überhaupt 
ist dies die wichtigste Aufgabe der Wissen¬ 
schaft, die Mittelwesen . .. bis ins einzelne 
darzustellen*. Vor allem die Lehre von den 
verschiedenen Ordnungen (Tcü^eL? u. ueipod) 
ist als Grundkonzeption auch in seine Dämo¬ 
nologie eingearbeitet worden. Nach dieser 
Lehre geht jede Vielfalt zurück auf eine Ein¬ 
heit; aber jede Gruppe vielfältiger Wesen hat 
eine besondere ihr vorstehende Monas. Welt 
u. Schöpfung sind so nicht nur in eine gestufte 
Abfolge vom Höheren zum Niederen aufge¬ 
teilt, sondern darüber hinaus in einzelne, 
individuelle Stränge u. Ordnungen, die von 
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den höchsten Hypostasen bis in die Materie 
Ixineinführen u. ihre Eigenart jeweils bewah¬ 
ren. Die Grundlegung dieser Lehre findet sich 
bei Procl. inst, theol. 21. 97 Dodds u. Kom¬ 
mentar zSt. - Proklos übernimmt die tradi¬ 
tionelle Ansicht von der Mittlerstellimg der G. 
Er kennt folgende Reihe innerweltlicher 
Wesen: Götter, Engel, Dämonen, Heroen, 
Seelen. Engel wie Dämonen sind ein ^töov 
ggtj^uxov Swouv, ein mit Seele u. Intellekt aus¬ 
gestattetes Lebewesen (in Tim.: 1,436,22 D.). 
Beide verfügen nicht über einen Leib, aber 
einzelne höhere Dämonen können doch Licht¬ 
leiber annehmen oder in Kugelgestalt auf- 
treten (in Grat. 73). Damasc. v. Isid. 203 
(276,6 Zintzen), nach dem ein Baitylos (Meteor) 
in Kugelgestalt sich zeigte, wird aus dieser 
Lehre erklärlich. Die Eidola der Dämonen 
können von Menschen, die durch bestimmte 
Narkotika disponiert sind, wahrgenommen 
werden (Procl. in remp.: 2,117,4 K.); manche 
Menschen verfügen sogar über die Fähigkeit, 
die Stimmen der Dämonen wahrzunehmen 
(ebd.: 2, 167, 16 K.). Gemäß der Seira-Lehre 
verfügt jeder Gott über einen Anhang von 
Engeln, dem wieder eine noch größere Zahl 
von Dämonen nachgeordnet ist. Für den Gott 
ist die Monas kennzeichnend, für die Stufe 
der Engel die Zahl u. für die Dämonen die 
Vielfalt. Diese Entfaltung geht im Bereich 
der Dämonen in triadischer Struktur vor sich 
(in Tim.: 1, 137, 7/25 D.). Die Vielfältigkeit 
der Dämonen hängt mit ihrer Ausrichtung 
auf die Welt zusammen; ebd.: 3,165,17/9 D.: 
,Die Dämonen haben eine Analogie mit dem 
unendlichen Leben bewahrt, darum verbrei¬ 
ten sie sich überall in einer Vielzahl von 
Klassen u. mannigfachen Formen u. Gestal¬ 
ten“. Neben den echten Dämonen kennt Pro¬ 
klos wie die übrigen Platoniker auch die 
Satgovs? xarä welche zu den Dämonen 

aufgestiegene menschliche Seelen sind (ebd.: 
1, 53, 29/54, 3 D.). Neu ist, daß Proklos sich 
gegen eine Scheidung von Göttern u. Dämo¬ 
nen in verschiedene räumliche Bereiche wen¬ 
det. Da das Göttliche Anteil an allem hat, 
kann man die Götter nicht auf einen Bereich 
über den Mond, die Dämonen auf die sublu¬ 
nare Sphäre begrenzen, wenngleich Proklos 
zugibt, daß Dämonen vormegend unterhalb 
des Mondes leben (ebd.: 3, 153, 23/6. 154, 
32/156, 2 D.). Ebd.: 3, 108, 3/16 D. richtet er 
sich gegen die Meinung, Götter im Äther, 
Dämonen in der Luft, Halbgötter im Wasser, 
Menschenseelen auf der Erde lokalisiert zu 


sehen. Offensichtlich in der Nachfolge des 
Syrianos (vgl. ebd.: 3, 108, 8 D.) weist er 
darauf hin, daß in jedem Element Götter mit 
ihrem ganzen Gefolge sich befinden. Der 
Grundgedanke ist, daß das Göttliche an keinen 
festen Ort zu binden ist; da aber andererseits 
jedem Gott seine ustp« folgt, sind auch die 
nachfolgenden Wesen (Engel, Dämonen) nicht 
eindeutig u. fest lokalisierbar (vgl. auch ebd.: 
1,113,7/20 D.). Die Wirksamkeit der höheren 
Wesen (Engel, Dämonen, Heroen) richtet sich 
nach den «pxixal alrlai, den Urgründen des 
Seins (ebd.: 3, 165, 11/30 D.): die Klasse der 
Engel entspricht in ihrer Tätigkeit dem In- 
tellegiblen; sie vermitteln nur das durch den 
Nus an den Göttern Faßbare, leiten den gött¬ 
lichen Nus auf die tiefer stehenden Schichten 
über u. zeigen die Geheimnisse der Götter. Die 
Dämonen sind der dem Leben, zugeord¬ 
net; sie lassen daher in vielerlei Gestalten u. 
Ordnungen das Leben erscheinen, anderer¬ 
seits verbinden sie die Schöpfung u. den sicht¬ 
baren Kosmos mit dem Höheren. Die Heroen 
schließlich sind dem voü? u. der smarpotpv} zu¬ 
geordnet, dem Intellekt u. der Hinwendxmg 
zum Göttlichen; sie führen die Seelen zurück 
zum Demiurgen u. haben auch die Aufgabe 
der Läuterung. Ähnliche Ausführungen bringt 
Proklos auch in Grat. 128, erläutert durch 
etymologische Konstruktionen: die Engel 
tragen das Gute an sich, da sie die verborgene 
Güte der Götter offenbaren; die Dämonen 
sind vielgestaltig u. zerteilen die göttliche 
Kraft bis in die unterste Stufe der Materie: 
Saiaai ydcp lern [xepluocL (,denn Saiaai be¬ 
deutet teilen“). Die Dämonen dienen einerseits 
der Vervollkommnung des Kosmos (in Tim.: 
3, 165, 25/7 D.); als hylische Dämonen brin¬ 
gen sie aber auch Feuersbrimst u. Hungers¬ 
nöte (ebd.: 1, 113, 15/7 D.). Das Geschlecht 
der Heroen hebt die menschlichen Seelen zu 
den Göttern hinauf (in Grat. 128: Etymologie 
von afpsiv). Eine genauere Abstufung der 
Dämonen selbst gibt Procl. in Alcib. 68, 4/9 
C.-W.: Alle Dämonen stammen aus dem Gött¬ 
lichen, aber sie sind in drei Klassen geteilt, 
weil sie nicht die gleiche oüal« (psy¬ 

chisches Wesen) besitzen. Die höchste Klasse 
ist vernunftbegabt (ebd. 68, 6 C.-W.: voepco- 
TEpa oüuia); diese Dämonen sind den Göttern 
älmlich, werden auch selbst oft Götter ge¬ 
nannt. Die zweite Klasse der Dämonen ist nm- 
mit Verstand begabt (ebd. 68, 7 C.-W.: 
XoyoEiSecTTEpa); sie werden nur Dämonen, nie 
Götter genannt u. haben den Ab- u. Aufstieg 
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der menschlichen Seelen zu leiten. Die dritte 
Gruppe der Dämonen verfügt über eine schil¬ 
lernde, vernunftlose, materielle Wesenheit 
(ebd. 68, 8 C.-W.; TroixtX-/) xai dcXoYwvepa xal 
svuXoTEpa); sie stehen am Ende der Hierarchie, 
stellen aber das Bindeglied zwischen den 
Göttern u. der sichtbaren Natur dar. Ent¬ 
scheidend ist, daß mit Hilfe der Seira-Lehre, 
die eine immer feiner abgestufte Hierarchie 
darzustellen vermag, Proklos einem Dualis¬ 
mus von guten u. bösen G., wie er von Por- 
phyrios u. Jamblich vertreten wird, entgehen 
kann. Auch die tiefste Stufe hat infolge der 
kontinuierlich fortgeführten Reihe noch einen 
Abglanz höherer Wesenheiten in sich, so ebd. 
69, 7/11 C.-W.; ,Deswegen stehen die letzten 
Wesenheiten mit den ersten in Sympathie; 
denn in den letzten finden sich Spiegelungen 
der ersten u. in den ersten sind die Seins¬ 
gründe der letzten vorgegeben; u. die Arten 
der Dämonen, die dazwischen stehen, füllen 
das All aus, verbinden so die ersten u. die 
letzten Wesenheiten miteinander u. halten 
ihre Gemeinschaft aufrecht*. Insofern polemi¬ 
siert Proklos (wie Salust. Philos. 12, 3) in 
seiner Schrift mal. subsist. 16 (196 Boese) 
gegen die Ansetzung böser Dämonen. Proklos 
bestimmte bekanntlich (inremp.: 1,37,27/38, 
3 K.) in Abgrenzung gegen Plotin die Materie 
nicht als das TupöoTov xaxöv, das erste Böse; er 
kann daher auch die hyüschen Dämonen nicht 
als absolut schlecht kennzeichnen. Wie Prok¬ 
los am Beispiel der Mantik (in Tim.: 1, 158, 
12/29 D.) verdeutlicht, dient die Reihenlehre 
ferner dazu, eine abgestufte Wirksamkeit der 
einzelnen göttlichen Wesen darzustellen. — 
Zusammenfassend zeigt sich, daß Proklos die 
Dämonologie des Neuplatonismus auf ein 
systematischeres Gerüst gestellt hat. Wie alle 
nachplotinischen Platoniker hat er die ver¬ 
schiedenartigen G. verstanden als die abge¬ 
stufte Repräsentanz einer göttlichen Hier¬ 
archie. Im Unterschied zu Porphyrios u. 
Jamblich nimmt er die Existenz böser Dämo¬ 
nen nicht an; auch ihm ist die Dämonologie 
ein Mittel der Psychagogie. Trotz der schola¬ 
stischen Klarheit der theoretischen Aussage 
geht bei ihm Hand in Hand mit der philo¬ 
sophisch begründeten Dämonologie ein sehr 
volkstümhcher Aberglaube, über den uns die 
Vita Prodi des Marinus eingehend informiert. 
Gelehrte Konstruktion, welche die Tradition 
voll berücksichtigt, u. abergläubische Reli¬ 
giosität sind bei diesem Platoniker gegen 
Ende der Schule von Athen eine für den 


modemenBetrachter seltsame Verbindimg ein¬ 
gegangen. Zusammenfassung der Beziehungen 
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^ehr 674. s. Dämonen u. Magie 674. Theolo¬ 
gische Tendenzen 675. 

0 . Dämonenoberste, a. Geringes theologisches 
Interesse 676. ß. Satan 676. y. Sammael 677. 
8 Schlange 677. s. Todesengel 677. Aschme- 
daj 678. 

7 . Bezeichnungen u. ISTamon. a. Däinoncnklas- 
sen 679. ß- Dämonennamen bzw. -gestalten 680. 

1. Voraussetzungen. Die pharisäisch-rabbi- 
nische Tradition, nach 70 bzw. 135 nC. herr¬ 
schend, teilte das Geschichtsbild (nicht das 
Menschenbild) der Apokalyptik grundsätzlich, 
scheute aber die Konsequenzen u. vermied 
dahergeschichtstheologischeGesamtentwiirfe. 
Dies u. der kompilatorische Charakter der 
rabbinischen Literatur förderte die Differen¬ 
zierung der Einzelvorstellungen u. das Ein¬ 
dringen anekdotenartig tradierter volkstüm¬ 
licher Vorstellungen. Die weitgehende theo¬ 
logische Indifferenz des Dämonenglaubens 
erlaubte einen regen Austausch von Motiven 
mit der nichtjüd. Umwelt, vor allem im 3. u. 
4. Jh. (häufige Verwendung hebräischer Ele¬ 
mente in nichtjüdisehen u. griechischer, per¬ 
sischer u. anderer Elemente in jüdischen Zeug¬ 
nissen). Anlaß dazu bot die enge Verquickung 
der Dämonologie mit der Magie .Theologische 
Anliegen sind zwar in Einzelfällen zu beob¬ 
achten : wenn Gottes Oberherrschaft über die 
Dämonen betont, die Gesetzesfrömmigkeit als 
Abwehrmittel schlechthin oder die Sünde als 
Ursache dämonischer Plagen genannt werden. 
Auch die Tendenz, Gott von einzelnen Taten 
zu entlasten, hält an (vgl. Targ. Gen. 6; Ex. 
4, 24/6). Die häufigsten Bezeichnungen für 
,Geist“ bzw. ,Dämon“ sind: sed (s. u. Sp. 680), 
rü^h bzw. rü^h rä“äh mazziq (Schädling) usw. 
(8. u. Sp. 679). 

2. Kosmologisch-mythologische Motive, a. Kos¬ 
mologie u. Angelologie. Kosmologie u. Angelo- 
logie sind auch im talmudischen Schrifttum 
eng verbunden, nicht nur in Esoterik u. Ma¬ 
gie (Hekalot-Traktate; Sefer ha-Razim, 
hrsg. V. M. Margolioth [Jerusalem 1965]). 
Engelwesen repräsentieren auch gefährliche 
Mächte; vgl. das unheimliche Meer (bBaba 
Batra 77b; Ex. R. 15, 22), den ,Fürsten (öar) 
des Meeres“; den Fürsten des Hagels u. des 
Feuers (Pesahim 118a/b); den Fürsten des 
Gehinnom (b“Arakin 15b). Der ,Fürst der 
Finsternis“ gleicht einem sed (Pesiqta R. 20 
[95b]). Meer (s. bBaba Batra 77b) u. Sturm¬ 
wind sind chaotisch-dämonische Gewalten 
(Gen. R. 24, 4), letzterer ist Hen. hebr. 23 der 
Satan (vgl. Sefer ha-Razim 3, If: G. aus dem 


Wolkendunkel). Von Engeln wie rüfiot in den 
7 Himmeln spricht der Sefer ha-Razim passim. 
,Es gibt keinen rü'^h (Wind, Geist) außer En¬ 
gel“ (Dtn. R. 9, 3), aus Wind für den Außen¬ 
dienst, aus Feuer für die himmlische Liturgie 
(Ex. R. 25,2). Heiße Quellen, zB. von Liberias, 
werden mit Dämonen verbunden (bBerakot 
62a; Salomolegende). Pirqe R. Eliezer 7 
läßt Erdbeben, Stürme, Blitz u. Donner sowie 
alles Böse wie Dämonen aus dem Norden 
kommen (ebd. 1, 1; vgl. Midr. Könen 29/31; 
Midr. Tadse’ 2; Alphabet R. “Akiba^: 2, 397 
Wertheimer; Jalqut Sim“oni Job 26, 10; 
Pirqe R. Eliezer 3). 

ß. Chaosmotiv. Das Chaosungeheuer be¬ 
schäftigt die Phantasie (vgl. bBaba Batra 
74b/75b: Rahab, Leviathan, Behemot; bBe- 
korot 55b; bSabbat 77 b; b“Aboda Sarah 3a; 
bHullin 67a; Gen. R. 7, 5; Lev. R. li 3 u. ö.), 
doch mit märchenhaftem Gepräge. 

Y- Fabelwesen. Zu den Fabelwesen gehört 
zunächst r®’em, Wildstier (schon LXX: 
[iovoxEptoi;, Gen. R. 31, 18; bGittin 68b; 
Midr. Ps. 91 [198a]). Der lör hab-bär, ,wilder 
Stier“, u. Leviathan bringen sich in der End¬ 
zeit gegenseitig um (bBaba Batra 75 a). Der 
Vogel Ziz ist aus Ps. 50, 11 herauszulesen 
(bBaba Batra 73b; vgl. A. Jellinek, Beth ha- 
Midraä 3, 76); tarn®g61ä’ bärä’, der ,Wilde 
Hahn“, tritt in der Salomolegende (bGittin 
68 b) als Hüter des Schamirsteines auf. Weitere 
Fabelwesen nennen bHullin 39b u. bBaba 
Batra 73a/b; ein Dämon hat die Gestalt eines 
siebenköpfigen Drachen: bQiddusin 29b. 

6. Tiere. Der Ruinendämon S^’iyyä stößt 
wie ein Ochse (bBaba Qamma 21a); Satan 
tanzt zwischen den Hörnern eines aus dem 
Wasser steigenden Stieres (bPesaljim 112b). 
Dämonisch wirken Schlange (Mekilta Ex. 15, 
22; bSabbat 110a; bBerakot 62b; Gen. R. 54, 
1; s. u. Sp. 677: Teufelsgestalt), Skorpion 
(bJoma 21a), Hyäne (jSabbat 1, 3b, 34; bBa¬ 
ba Qamma 16 a; Gen. R. 7, 5), Strauß (Tar- 
gum für hebr. siyylm), Wildkatze (Targum 
für ’iyylm), der jrwd (Targ. J. Dtn. 32, 10; 
Lament. R. 4, 6 [zu 4, 3] für hebr. tannin); 
schließlich mazziqim, auch Mücken, Flöhe u. 
Fliegen (Gen. R. 54, 1). 

e. Gestirnmächte. Gestirnen (mazzäl) wird, 
bei Unterordnung unter Gott, weitreichender 
Einfluß zugeschrieben, daher werden sie auch 
in der Magie oft erwähnt (Hen. hebr. 5; 
Sefer ha-Razim). Jeder Grashalm hat sein 
mazzäl (Gen. R. 10, 7), jeder Mensch seinen 
§ar (A. Wertheimer, Batte inidräsöt 1, 44), je- 
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des Volk seinen Engel, eine so böse Macht wie 
,Edom‘ (Rom) sogar Sammael (s. u. Sp. 677). 
Von rebellischen Sternen weiß bMo'ed Qatan 
16a. 

Tiersymhole für politische Mächte. Die 
Deutung dämonischer Tiergestalten auf poli¬ 
tische Größen ist seltener, vgl. Lev. R. 13, 4 
(Babel als Schlange, Medien u. Griechenland 
als Skorpione); Ex. R. 9, 3 (Pharao als tan- 
nln). 

3. Geist u. Geister im Menschen, a. Geist Got¬ 
tes u. Geist des Menschen. Vom Geist des Men¬ 
schen wird in der rabbinischen Literatur zT. 
in biblischer Weise geredet, zT. wirken helle¬ 
nistische Vorstellungen ein. Gottes Geist wird 
(antiapokalyptisch) auf die kanonische Pro¬ 
phetie begrenzt u. die Dämonisierung psy¬ 
chisch-ethischer Eigenschaften u. Verhaltens¬ 
weisen möglichst vermieden. 

ß. Guter u. böser Trieb. Der apokalyptischen 
Zwei-G.lehre entspricht die Rede vom guten 
u. bösen Trieb (yesscr hat-tob u. yesser hä-ra‘). 
Letzterer ist aber mehr die böse Inklination 
(die Identifizierung mit Satan u. dem Todes¬ 
engel bBaba Batra 16 a darf nicht überbe¬ 
wertet werden), ist schöpfungsbedingt (zur 
Fortpflanzung) u. gottgeschalfen (bJoma 
69b; bBaba Batra 16a; Gen. R. 9, 9; 14, 4). 
Näher steht der apokalyptischen Lehre die 
Ansicht, daß gute u. böse Engel den Menschen 
begleiten (Tos. Sabbat 17, 2f; bSabbat 119b). 

4. Ursprung der Dämonen, a. Engelfall. Vom 
Engelfall ist in frühen Texten selten die Rede 
(Targ. J. Gen. 6, 4 u. Gen. 28, 12; Gen. R. 26, 
8; 78, 3), in späteren wieder nach altem apo¬ 
kalyptischen Vorbild (Pirqe R. Eliezer 12 
[13], bes. 22; Jalqut Sim'oni, wajjelsek § 940; 
Midr. Äbkir; Sefer Noah: A. Jellinek, Beth ha- 
Midra§ 3, 155/60; s. u. Sp. 677: Sammael). 

ß. Engelsturz. Anklänge an einen Engel¬ 
sturz enthalten bMo'ed Qatan 16a (rebellische 
Sterne); Pirqe R. Eliezer 13f (Sammael). 

y. Herkunft von Adam oder Eva. Populär 
war die Ableitung aus der Verbindung Adams 
mit Dämoninnen u. der Evas mit Dämonen 
(b'Erubim 18b; Gen. R. 20, 28; 24, 6 u. ö.) 
bzw. aus der Ehe Adams mit Lilith (s. u. 
Sp. 680; ’blms). 

d. Ableitung vom Turmbau zu Babel. Die 
Turmbauer zu Babel (Gen. 11) wurden nach 
Midr. Aggada Gen. 11, 8 (25a; vgl. bSanhe- 
drin 109a) zerstreut, fielen zT. ins Wasser u. 
wurden Wasser-G., teilweise flohen sie in 
Wälder u. wurden Affen, teilweise in die Wü¬ 
ste u. wurden Dämonen. 


e. Ableitung von der Sintflutgeneration. Pfi. 
qe R. Eliezer 34 erwähnt die Seelen der r^ä’- 
im, vorsintflutlicher Riesen; im Eschaton 
wird Gott sie vernichten. 

f. Gott als Schöpfer der Dämonen. Die theo¬ 
logische Reflexion bezeichnet Gott als Schöp. 
fei der Dämonen (vgl. auch Pesiqta R. 6 [24a] ; 
Sefer ha-Razim 1,227); nach Gen. R. 7, 7 wur¬ 
den sie als vierte Gattung der Lebewesen im 
Zwielicht des ausgehenden 6. Tages (vgl. bPe- 
sahim 54 a) geschaffen, doch nur die Seelen, 
für die Körper reichte die Zeit bis Sabbatan¬ 
fang nicht aus (vgl. bPesahim 54a; Sifre Dtn. 
33, 21 § 355; Targ. J. Num. 22, 28; Pirqe R. 
Eliezer 18; Jalqut Sim'oni Job 26, 10 § 913; 
im Norden). ’Abot R. Nathan 37 stuft die 
Dämonen zwischen Bäumen u. Tieren ein; 
Midr. Konen versteht die sedim als Gegen¬ 
stücke zum Menschen. 

5. Wesen u. Wirken, a. Merkmale. Einheit¬ 
liche Ansichten gab es weder vom Ursprung 
noch über das Wesen der Dämonen. Nach 
bHagigah 16a habensie drei Dinge gemeinsam 
mit den Menschen (Essen u. Trinken, Fort¬ 
pflanzung u. Tod), drei mit den Engeln (Flü¬ 
gel, ungehemmte Ifortbewegung, Zukunfts¬ 
kenntnis). Sie sehen, werden aber nicht gese¬ 
hen (’Abot R. Natan 37; vgl. bBerakot 6a). 
Engel hingegen sehen Dämonen, ohne von 
ihnen gesehen zu werden (Pesiqta R. 6 [24 a]). 
Sie trachten emporzusteigen u. am Vorhang 
vor Gottes Thron zu lauschen, um die Zukunft 
zu erfahren (Pirqe R. Ehezer 7; bBerakot 
18b), verwandeln sich in vielerlei Gestalten 
bzw. Farben (bJoma 75a), haben kein' Haar 
(Ruth R. 6, 3; doch s. u. Sp. 682 f: Lflith!), 
keinen Schatten (bJebamot 122 a; bGittin 
66a), keine Gewalt über Gemessenes, Gezähl¬ 
tes, Umwickeltes u. Versiegeltes (bBerakot 
6 a), sind daher auf herrenloses Gut angewie¬ 
sen (bllullin 105b); obwohl körperlos, hin¬ 
terlassen sie ein gewisses materielles Substrat, 
Spuren in Hühnerfußform (bBerakot 6a; 
bGittin 68 a), u. können erschlagen werden, 
wobei sich Blutspuren zeigen (Lev. R. 24, 3). 

ß. Zahl u. Ort. Der ganze Luftraum ist voll 
von Dämonen (Dtn. R. 4, 4; Midr. Ps. 17, 8; 
55, 3; Pesiqta R. 5 [21 b]; Targ. Job 5, 7; 
Num. R. 12, 3; Sefer ha-Razim 1, 227), ja 
alle Welt (Sefer ha-Razim 2, 122f); R. Jocha- 
nan kannte 300 Dämonenarten (bGittin 68 a). 
60 Mjnriaden mazziqim standen allein zum 
Schutz des Tempels bereit (Dtn. R. 1, 16); 
weit zahlreicher als die Menschen, umringen 
sie diese (bBerakot 6 a), drängen sich zu den 
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Gelehrtensitzungen (ebd.), stehen zur Linken 
u. zur Rechten (ebd.), finden sieh in Feld u. 
Haus. Anziehend wirkt auf sie Unreinheit, da¬ 
her sind sie vor allem am Friedhof (bBerakot 
18), beim Abort (bBerakot 62a. b; bGittin 
70a; bPesahim 111b; bSabbat 67a), bei 
Speiseresten (bPesahim 111b. 112a), in Rui¬ 
nen (bBerakot 3a. b), an Abflußrinnen (bHul- 
lin 105 b) wie überhaupt auf (offen) stehenden 
Flüssigkeiten (weil diese als besonders ver¬ 
unreinigungsfähig gelten) u. Gewässern (bGit¬ 
tin 68a; bHullin 105b; bPesahim 110b. 112a/ 
b; bBerakot 51a; jJebamot 16 [15d] bzw. 
jGittin 6, 8 [48b]; Lev. R. 24, 3) oder in 
Bädern (bPesahim lila; bQidduäin 39b; 
bBerakot 60a). Unreine (nicht rituell gewa¬ 
schene) Hände sind gefährlich (bBerakot 51 a; 
s.u. Sp. 686: SBT’ ; Sp. 681: BT HVVRyN). Ge¬ 
fährlich ist es auch unter gewissen Bäumen 
(s. u. Sp. 679: t®läne), vor allem Palmen 
(bPesahim 111 a/b). Die Dämonen wirken be¬ 
sonders mittwochs u. samstags (bPesahim 
3a), vor allem nachts (bBerakot 6a; 43 b; 54b; 
bMegillah 3a; bSanhedrin 44a; bHullin 91a; 
Num. R. 11, 5), verlieren aber nach Hahnen¬ 
schrei ihre Macht (bBerakot 43 a; bJoma 11a; 
21a; Gen. R. 36, 1). 

y. Wirkungen. Dämonen sind in der Regel 
bösartig. Haus-G. mögen als Genossen der 
Menschen gut scheinen, keimen aber deren 
bösen Trieb u. können ihn ausnützen (Gen. R. 
20 [14a]. 24 [16a]). Ein gutmütiger Geist 
rief Leute gegen einen zugezogenen bösen zu 
HUfe.u. sie töteten diesen (Lev. R. 24 [122d]). 
Andere (Josef Seda’; Jonathan Seda’; vgl. 
bHullin 105b) lebten zusammen mit Men¬ 
schen; Hillel u. Jochanan b. Zakkaj verstan¬ 
den ihre Sprache (bBaba Batra 134a; bSuk- 
kah 28a; bGittin 68a; bKeritot 5b; bPesa¬ 
him 45b; Soferim 16, 9). Ein böser Geist ist 
wie jede Lebensgefährdung ein Grund zur 
Übertretung des Sabbatgebotes (‘Erubim 4,1; 
Tos. ‘Erubim 4, 8; b'Erubim 41b; vgl. 
Tos. Ta'anit 2, 12; Sabbat 2, 5; vgl. Tos. 
‘Abodah Sarah 1, 16) u. verleitet insofern 
eventuell zur Sünde (b'Erubim 41 b). Gefähr¬ 
det ist vor allem ein einzelner nachts; dreien 
erscheint ein äed nicht einmal mehr; eine 
Fackel ersetzt einen Begleiter, Mondschein 
zwei (bBerakot 43 b), ganz bösartige Dämonen 
überfallen aber selbst am hellen Tag noch 
zwei Leute (bQiddusin 29a. 39b). R. Abbahu 
sah einen Dämon mit Eisenkette hinter einem 
Mann, der jemanden mit einer Rute schlagen 
wollte, u. warnte diesen (der Dämon hätte 


sogleich zugeschlagen u. getötet: Num. R. 12 
[165b]). Ein bestimmter Dämon fliegt wie 
ein Vogel bzw. Pfeil in der Luft (Midr. Ps. 
91, 3 [199a]). Ein Dämon brachte ein Faß 
zum Platzen, Mar bar Rab Aschi zwang ihn 
zu Schadenersatz (bHullin 106 b); sedim nar¬ 
ren Leute, täuschen Menschengestalten u. 
Himmelstimmen vor (bJebamot 122a), verur¬ 
sachen ,eitle Träume“ (bBerakot 55b); maz- 
ziqim verursachen bei Gelehrten Knieschwä¬ 
che, Kleiderabnützung u. Fußleiden (bBera¬ 
kot 6a). Schließlich verursachen Dämonen 
viele Krankheiten sowie Geburtsschäden 
(bPesahim 112b). Ein Dämon kann von einem 
Lebewesen Besitz ergreifen, ein Hund zB. 
wird toll (bJoma 83 b). Der Dämon .überwäl¬ 
tigt* (kph) Menschen (bNedarim 20; bRos 
Hassanah 28a; nikpseh. Besessener: bBeko- 
rot 44b; bJebamot 64 b usw.), geht in einen 
Menschen ein (Sifre Dtn. 32, 17 § 318 [136 b]), 
.packt“ (’hz) jemanden (bSabbat 151b; bJo¬ 
ma 83a. 84a) bzw. ruht auf ihm. 

d. Dämonenabwehr. Zur Abwehr der Dämo¬ 
nen dienen Beschwörungen. Formeln dafür 
sind oft erhalten (vgl. etwa bSabbat 67a; 
bPesahim llOf; vgl. bMe'ilah 17 b; bBerakot 
6a); vor allem Amulette (vgl. E. Eckstein-J. 
H. Waszink: o.Bd. 1,406f) mit zitierten Bibel- 
versen (vgl. u. Sp. 679: p'gärim) bis zu synkre- 
tistischem Formelkram; dazu gehört genaue 
Kenntnis von Zahl u. Namen der Dämonen 
(bPesahim 111b), ferner von bestimmten 
Pflanzen (Jos. b. lud. 7, 178/85; bPesahim 
111b). ‘•‘Exorzismen werden selten erwähnt 
(vgl. Jos. ant. lud. 8, 45/7; bMe'ilah 17a; 
j‘Erubim 10, 26 c). 

s. Dämonen u. Magie. Sehr bedeutend u. 
verbreitet war das magische Interesse an den 
Dämonen. Man befragte sie über die Zukunft 
(bSanhedrin 101a: am Sabbat verboten!), 
wobei die Grenze zum Götzendienst imklar 
wurde (ebd. 65a/b; 67a/b). Dabei wurde den 
Dämonen auch geopfert (ebd. 65a: Schlacht¬ 
opfer, Räucheropfer, Gußopfer, Anrufungen; 
vgl. Sefer ha-Razim: Gußopfer, Weißer Hahn; 
dagegen: jSanhedrin 7, 13; Tos. Hullin 2, 18; 
bHullin 40a; Sifre Dtn. 32, 17 § 318 [136b]), 
besonders am Friedhof (Sefer ha-Razim 1, 
176f); wer sich nachts dort auf hält, ist ver¬ 
dächtig, den sedim zu opfern (bHagigah 3b; 
jTerumot 1, 40b, 24; jGittin 7, 48c, 14). 
Dämonen halfen schon den ägyptischen Zau¬ 
berern beim Exodus (bSanhedrin 67 b; b‘Eru¬ 
bim 18b; Ex. R. 9 [73c]; Ägypten gilt über¬ 
haupt als Land der Magie); sie können aber 
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nur verwandeln, nichts schaffen (bSanhedrin 
67 b). - Im Volksglauben haben sich magische 
Überlieferungen an den Namen Salomos ge¬ 
heftet (vgl. Sap. Sal. 7, 17/21; Jos. ant. lud. 8, 
45/7; s. u. Sp. 681: ’SMD’y u. Sefer ha-Razim, 
Einl. 27; ferner K. Preisendanz, Art. Salo- 
mon: PW Suppl. 8 [1956] 660/704). Doch gab 
es in spättalmudischer Zeit systematische 
Sammlungen, eingebaut in die damalige (vor 
allem esoterische) Kosmologie bzw. Angelolo- 
gie unter Einbeziehung der volkstümlichen, 
stark synkretistisch bestimmten Dämonolo¬ 
gie u. Magie; so in dem neu entdeckten ,Buch 
der Geheimnisse* (Sefer ha-Razim). Der Vor¬ 
wurf des Engelkultes (Kelsos, zitiert bei Orig. c. 
Gels. 1,26; 5,6) dürfte auf solchen (auch von den 
Rabbinen abgelehnten) Praktiken beruhen. 

f. Theologische Tendenzen. Die Rabbinen 
bejahten die Existenz der Dämonen (eine 
Ausnahme ist Jochanan b. Zakkajs radikale 
Aussage: Pesiqta 40a; vgl. Pesiqta R. 14 
[65a]). Wären sie sichtbar, könnte kein Ge¬ 
schöpf vor ihnen bestehen (bBerakot 6 a); 
nur Gottes Schatten hindert sie, die Menschen 
zu töten (Midr. Ps. 104, 24 [224a]), denn Gott 
müssen alle gehorchen (jBerakot 5, 9a, 37; 
Midr. Cant. 1, 5 [87b]). Ihre Macht beruht 
auf der Sünde, angefangen in den Tagen des 
Enoch (Gen. R. 23, 9 [15d]; 24, 6 [16a]) bzw. 
der Sintflutgeneration. Sie tragen eme Maske, 
nehmen sie vor einem Sünder ab (Dtn. R. 4, 
4 [201 d]; Midr. Ps. 17, 8 [66a]; 55, 3 [146b]) 
u. erscheinen ihm. Auch &lomo geriet durch 
Sünde in die Macht der Dämonen (s. u. Sp. 
681: ’SMD’y). Hätte Israel am Sinai nicht 
gesündigt, hätte der Todesengel keine Macht 
über die Israeliten (Ex. R. 32, 1 [93b. d]); 
wer in Buße bekennt, bleibt vor dem Straf- 
engel bewahrt (Num. R. 20,13); Schutz gegen 
die Dämonen bietet daher der Vollzug des 
Gotteswillens, das Halten seines Wortes 
(Midr. Ps. 104,24 [224a]; Dtn. R. 4,4 [201 d]); 
schon der biblische Kult bannte die Dämonen 
(Pesiqta R. XXX, 5 [21b]; Num. R. 12, 3 
[165a]); jede einzelne Gebotserfüllung ver¬ 
nichtet viele Dämonen (Num. R. 12,3 [165b]; 
Dtn. R. 6, 5f [203a]). Wirksam ist auch das 
regelmäßige Gebet (bBerakot 6a; 60a; bBaba 
Mesi‘a 107b; Num. R. 20, 20 [190a]); R. 
Aeha b. Jakob erledigte mit Gebeten einen 
siebenköpflgen Drachen, bei jeder Gebetsver¬ 
beugung fiel ein Kopf (bQiddusin 29b). Die 
esoterische Disziplin, als Teilhabe am himm¬ 
lischen Kult verstanden, befreit den From¬ 
men von allen fremden Einwirkungen, etwa 
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von Mücken u. Fliegen, mazziqim, ja selbst 
von Engeln (vgl. Heu. hebr. 5). Dergleichen 
Aussagen sind nicht zuletzt als Polemik ge¬ 
gen die verbreiteten magischen Ansichten u. 
Praktiken zu verstehen. Am Ende der Tage 
wird Gott die mazziqim vertilgen, oder sie 
dienen, existierend ohne schaden zu dürfen, 
der Verherrlichung Gottes (Sifre Lev. 26, 6 
[449a]; Pesiqta R. 34 [158b]). 

6. Dämonenoberste, a. Geringes theologisches 
Interesse. Im Unterschied zur Apokalyptik 
vermindert sich der Trend zu einer einheit¬ 
lichen Satansgestalt. Ein led wird Lev. R. 6, 
1 (108a) als .Fürst* (Sar) der G., in jPe’ah 8, 9 
(21b); jSeqalim 5, 3 (49b) als ,Chef* (rab) der 
G. bezeichnet. 

ß. Satan. Die Satansgestalt begegnet vor 
allem in der älteren Literatur verhältnismä¬ 
ßig selten u. in der traditionellen Funktion 
als Anfeinder, Ankläger u. Schadenstifter 
(bBerakot 19a; bSabbat 104a), vor allem in 
kritisehen Situationen (j Sabbat 2; Koh. R. 3, 
2f), bei Sorglosigkeit (Gen. R. 38,9) u. Völlerei 
(ebd.). Satan stört die Ruhe des Frommen 
(Gen. R. 84, 1), verklagt vor Gott (bSabbat 
89a), tötete die Königin Vaschti (bMegillah 
11b), wird durch Sünde provoziert (b*Eru- 
bim 26a). Oft wird er als Versucher u. Ver¬ 
führer geschildert: im Anschluß an die Hiob¬ 
gestalt (bBaba Batra 16a), bei Isaaks Opfe¬ 
rung (Tanchuma wajjar’ 22), in sexueller 
Hinsicht (bQiddusin 30a; bSanhedrin 95a) u. 
in Gestalt einer Frau (bQiddusin 81a). Er er¬ 
scheint auch in anderer Gestalt (bSanhedrin 
95a; als Hirsch; ebd. 107a; als Vogel). Er 
hetzt Leute gegeneinander auf (bGittin 52 a), 
verursacht Zweifel am Gesetz (bJoma 67 a) u. 
verleitet überhaupt zur Sünde (Num. R. 20, 
10; bBerakot 46a). Er ist der Feind (Tanchu¬ 
ma, kitissä’ 22; b®huqq6tay 1; bTamid 32 a) 
u. Verführer Israels (b&bbat 89 a); gegen ihn 
hilft vor allem Gebotserfüllung (jBerakot 1,1; 
Tanchuma behuqqotay 1), zB. das Schofar- 
blasen zu Neujahr (bRol Hassanah 16 b; Targ. 
J. Num. 10, 10), das Lulabschwingen zu Suk- 
kot (bSukkah 38 a; doch reizt ihn dies auch). 
Am Jom Kippur ist er machtlos (bJoma 20a), 
Orte mit einer yesibäh (Schule) überspringt w 
(Gen. R. 38, 9), Friede hält ihn sogar unter 
Götzendienern fern (Sifre ns’ 12). Satan em¬ 
pörte sich daher auch einst gegen die Oifen- 
barung der Torah an Mose (bSabbat 89 a), die 
Torah ist ihm verborgen (bSanhedrin 26b). 
Eigenartig; Satan vermag nichts gegen zwei 
Reisende verschiedener Volkszugehörigkeit 
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(bSabbat 32 a); er tanzt zwischen den Hör¬ 
nern eines aus dem Wasser steigenden Stieres 
(bPesahün 112 b). 

y. Sammael. Sammacl tritt auf als Satans- 
ffestalt u. Todesengel (vgl. J. Michl, Art. 
Engel V: o. Bd. 5, 231f; s.u.Sp. 677f), viel- 
leicht hörte man ä®mö’l ,links' (= Norden!) 
heraus. In Midr. Könen ist er nur dritter 
Höllenfürst. Sammael gilt als Versucher u. 
Verführer in der Sündenfallgeschichte, der die 
Schlange benützte (Pirqe R. Eliezer 13; Jal- 
qut Sim'oni Gen. § 25), nach Pirqe R. Eliezer 
21 (vgl. Tos. Sotah 4, 17) sogar die Eva 
schwängerte. Als Anführer gefallener u. dar¬ 
auf gestürzter Engel gilt er Pirqe R. Eliezer 
13f (vgl. ebd. 27; Jalqut Sim'oni Gen. § 68); 
Satans Ankläger- u. Anfeinderfunktion er¬ 
füllt er Ex. R. 21, 7 (der Engel Satans ver¬ 
klagt Israel); bSotah 10 (Gegenspieler Ga¬ 
briels); Ex. R. 18, 5 (Gegenspieler Michaels); 
Gen. R. 66, 5 (will die Opferung Isaaks ver¬ 
hindern u. verursacht Saras Tod); Dtn. R. 

11, 6 heißt er ,Engel Satans, der Erevler*, 
.Haupt aller Satane', der Moses Tod nicht er¬ 
warten konnte. Er besitzt göttliche Vollmacht 
über alle Völker außer Israel (vgl. bJoma 
20a) u. wird (Pkqe R. Eliezer 46) mit Azazel 
identifiziert. Sammael gilt auch als Engel 
bzw. Fürst der bösen Weltmacht Rom bzw. 
,Edom‘ (Hekalot R. 5, 5; Hen. hebr. 14; 26, 
hier neben Satan u. Dubbiel, Fürst des 
Partherreiches; Tanchuma, wayy«sallah 8; 
Midr. ’Ellaeh sezk^räh). Literatur: Kohut 62/ 
70; M. Lidzbarski, Sammael: ZAW 22 (1902) 
335f; L. Blau, Art Samael: JewEnc 10 (1901/6) 
665f; L. Zunz, Die synagogale Poesie des MA® 
(1920) 502; G. Scholem, Art. Samael: EncJud 
14 (1971) 719/22. 

6. Schlange. Als Tier schon dämonisch wird 
die Schlange vereinzelt zur Teufelsfigur. Da¬ 
zu führten der Chaosungeheuermythos (Dra¬ 
che) u. Gen. 3f. Als klügstes u. daher ver¬ 
fluchtestes Wesen war sie ein .Epikureer“ (Gen. 
R. 19, 1), wurde Prototyp aller Gesetzesüber¬ 
treter (Lev. R. 26, 2). Sie spritzte ihr Gift 
auf Eva, das erst am Sinai von Israel wich 
(bSabbat 145b/146a; bJebamot 103 b; b‘Abo- 
dah Sarah 22 b). Daher sagte man auch (han- 
nähäs haq-qadmöni) .Urschlange“ bzw. .alte 
Schlange“ (Gen. R. 22, 26: als Ankläger; 
bSotah 9b; bSanhedrin 29a; vgl. schon Apc. 

12, 9; 20, 2). - Vgl. A. M. Goldberg, Kain: 
Sohn des Menschen oder Sohn der Schlange ?: 
Judaica 25 (1969) 203/21. 

£. Todesengel. Der Todesengel (mal’äk ham- 


mäwaet) wurde Satansfigur (der Tod als Feind 
des Menschen). Volksetymologie fand in 
.Sammael“ das Wort sam, Gift (b'Abodah 
Sarah 20b); Targ. J. Gen. 3, 6 identifiziert 
daher den Teufel mit Sammael, bBaba Batra 
16a mit Satan u. ycsaer hä-ra“ (böser Trieb). 

f. Aschmedaj. Der Dämon Aschmedaj be¬ 
gegnet fast nur in der Salomolegende (bGittin 
68a/b; vgl. Midr. Ps. 78, 12; Jalqut Sim'oni 
Reg. § 182; vgl. im christlichen Test. Sah 5, 6/ 
13): Salomo erfuhr von Dämoninnen, daß 
Aschmedaj, der .König der ledim“, über den 
für den Tempelbau gesuchten Schamirstein 
Bescheid weiß. Als Aschmedaj, vom himm¬ 
lischen zum irdischen Lehrhaus gehend, wie 
gewohnt aus einer bestimmten Zisterne trank, 
in die man Wein gegossen hatte, wurde er mit 
Hilfe des königlichen Siegelringes gefangen u. 
mußte sich u. seine G. am Tempelbau beteili¬ 
gen. Aschmedaj kennt die Zukunft der Men¬ 
schen; er entlockte schließlich Salomo das 
Siegel mit dem Gottesnamen, schleuderte den 
König weit fort u. setzte sich in dessen Ge¬ 
stalt auf den Thron (danach schrieb der Kö¬ 
nig das Buch Kohelet). Die Gesetzesgelehrten 
durchschauten den Sachverhalt u. verschaff¬ 
ten dem König wieder Siegel u. Thron. Nach 
Targ. Koh. 1, 12 sandte Gott Aschmedaj, 
den König der sedim (jSanhedrin 2, 6 [20c] 
nur: .einen Engel“!), um Salomo vom Thron 
zu stürzen. Dies setzt die theologisierte An¬ 
sicht voraus, daß Salomo, der zuerst über die 
Dämonen herrschte (vgl. Jos. ant. lud. 8, 2, 5; 
2. Targ. Esth. 1, 2; Pesiqta R. Kahana 5, 3; 
Pesiqta R. 15 [69a]; Koh. R. 2, 7), schließ¬ 
lich selbst unter ihre Herrschaft geriet bzw. 
sich vor ihnen fürchtete, nachdem er gesün¬ 
digt hatte (Cant. R. 1, 10; 3, 14; 30 Num. R. 
11, 5). Sonst nur bPesahim 110a (der ied 
Josef sagt): Aschmedaj ist König der sedim 
u. über die geraden Zahlen gesetzt (die man 
daher vermeidet); s. auch u. Sp. 681: ’STM- 
MyTyH. Vermutlich ist unter Einwirkung 
der in Test. Sah bezeugten (christlich gepräg¬ 
ten) Legendenbildung an die Stelle eines an¬ 
onymen Engels (jSanhedrin 2, 6 [20c]) über 
den aus Tob. bekannten Namen Asmodaios 
,Aschmedaj“ getreten. In ihm ist der ältere 
SMDWN (s. u. Sp. 687) aufgegangen (der 
vielleicht schon dem Asmodaios in Tob. zu¬ 
grunde lag; gegen Kohut 72/85; vgl. Langton 
120/2; L. Ginzberg, Art. Asmodaios: JewEnc 
2 [1901/6] 217/9; G. Scholem, Art. Aschmedai: 
EncJud 3 [1929] 498/502; ders., Art. Asmo- 
deus: EncJud 3 [1971] 754/6). 
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7. Bezeichnungen u. Namen (in der Folge 
des hebräischen Alphabets). a. Dämonenklassen. 

1. ’öb. Im Sefer ha-Razim 1, 160. 176/86; 
olfenbai ,Toteugeiat‘; vgl. 'WEXYT (b). 

2. tih^^rire. ,Mittagsdämoneu‘; Targ. J. Num. 
6, 24 u. Dtn. 32, 24 b®ne t.; Targ. Cant. 4, 6; 
vgl. Targ. Ps. 91, 6 (vgl. LXX!). 

3. t^län^. ,Schattendämonen*; bPesahim 
111b miter bestimmten Baumarten; Targ. J. 
Num. 6, 24; Targ. Cant. 4, 6; Targ. Koh. 2, 5 
(neben mazziqim dem Salomo dienstbar); s. 
auch QTB. 

4. lilin. (Nachtdämonen*; oft neben rühin, 
sedin u. mazziqim, zB. Apc. Bar. syr. 10, 8; 
b'Erubim 18 b (Adam zeugte sie mit Dämo- 
ninnen); Targ. J. Num. 6, 24; Targ. Dtn. 
32, 24 u.a. Gelegentlich mit Lüith vermengt; 
vgl. Targ. Jes. 34, 14. 

5. m®zayv®‘in. (Erschreckende*; Targ. J. 
Num. 6, 24. 

6. mazziqim. (Schädlinge*; neben rühin u. 
sedim am häufigsten u. nahe den m®habbel-G. 
bzw. mal’^e habbäläh (Dtn. R. 1, 16: 60 
Myriaden mazziqim bewachten den Tem- 
pei). 

7. m®habb®lim. ,Verderber*; wie die mazzi¬ 
qim durch das Räucheropfer im Tempel ver¬ 
trieben (Targ. Cant. 4, 6); dienen Gott, haben 
Vollmacht zu verderben (Num. R. 14, 31); 
plagen verstorbene Sünder (Num. R. 11, 17). 
Identisch mit: 

8. mal’^e habbäläh. ,Verderber-* bzw. 
(Strafengel*. Häufig. Bespitzeln u. verklagen 
Menschen (bBerakot 51 a; Pesiqta R. 10 [38 b]), 
bestrafen Sünder (in der Geschichte Israels: 
Ex. R. 44, 6; bSabbat 88a; Tanchuma 
tazri®'* 9; nach dem Tode: bKetubbot 104a). 
A. Wertheimer, Batte midräsot 1, 33/8. Vgl. 
die (grausamen Engel* (Mekilta beSallah 7, 
zu 14, 26/31; Pesiqta R. 20 [96b]: Qämü’el, 
über 12000 mal’akö-habbäläh). jTa*anit 2, 1 
(bNedarim 32a) nennt ’af u. hemäh (vgl. 
Sefer ha-Razim 1, 46 f: Engel voll ’P u. 
HyMH, über Krieg gesetzt); bSabbat 55a; 
dazu noch: qaeseef, maähit, m«sabber, m®kal- 
laeh, s. auch ’GRT bt MHLT. 

9. maätinim. ,Anfeinder‘; vgl. Sätänim; Hen. 
hebr. 14; Sammael, ,Fürst der maätinim*. 

10. p®gä*im. Von paega*, ,unheilvolle Begeg- 
nis‘; bBerakot 60 b (böse p«gä‘im); j Sabbat 
6 (8b); j*Erubim 10 (26c) u. bSebu*ot 15b; 
Ps. 91 als (Lied der pcgä*im‘ (schon llQPs» 
27, 10; vgl. PsPhilo lib. ant. bibl. 56, 60); 
Sefer ha-Razim, Einleitung 13. 27 ((herrschen 
über rühöt u. p«gä‘im‘). 


11. safrire.,Morgendämonen*; Targ. J. Num. 
6, 24; Targ. Ps. 121, 6; Targ. Cant. 4, 6; 
jHagigah 2, 1 (77a). 

12. iü%, rüdi rä‘äh (Plmal: rühin, rühöt). 
.Böser Geist*; sehr häufig. 

13. rühe d®bajtä’. ,Haus-G.‘; Gen. R. 24, 6; 
vgl. bPesahim 110a; bHullin 105b; bJebamot 
122a; b'Erubim 43a. 

14. rühedehaqlä’. ,Feld-G.*; s. rühö debajta’. 

15. sed, fern, sedäh. Vgl. Apc. Bar. syr. 10,8; 
geläufigste Bezeichnung. 

16. äätänim. Vgl. maätinim, mar^kö habbä- 
läh; zB.: Sammael ist Haupt aller ,äätäntm‘ 
(Dtn. R. 11, 6). 

17. Mrim. Selten; im Targum dafür stets 
,§edim* (s. auch Gen. R. 65, 10; Lev. R. 22, 5; 
bBerakot 62 b; bBaba Batra 25 a); im Dienst 
Salomos: bSukkah 53a; Araber gleichen den 
Satanen des Aborts (bQiddusin 72 a). 

ß. Dämonennamen bzw. -gestalten. 

1. ’BLMS. Midr. Abkir: Adam zeugte mit 
PyZN’-Lälith lilin u. sedin, zuerst den 
’GRyMS, dieser mit ’MRyT-Lilith 92000 
Myriaden sedin u. lilin, zuerst den ’BLMS, 
dieser mit GWPRyT-Lilith 88000 Myriaden, 
zuerst den ’KRyMS, dieser mit ’PyZN’ bat 

pwzN’y... 

2. ’GRyMS. S. ’BLMS; vgl. Jerachm. 23, 1/4. 

3. ’GRT. bPesahim lila: Beschwörungs¬ 
formel; vgl. ’GRT bat MHLT. 

4. ’GRT bat MHLT. Vor ihr u. ihrem Ge¬ 
fährt schützt die Torah (Num. R. 12, 3) bzw. 
eine Beschwörungsformel (bPesahim lila). 
Sie gefährdet mit 18 Myriaden mal’^kö 
habbäläh nächtliche Einzelgänger; R. Cha- 
nina b. Dosa schränkte ihre Zeit auf Don¬ 
nerstag u. Samstag Abend ein (bPesahim 
112b). 

5. ’WBNyT. Sefer ha-Razim 1, 187: am 
Friedhof (Beschwörung; vgl. ’öb). 

6. ’ZL(y)T. bPesahim lila: Beschwörungs¬ 
formel. 

7. ’WNy’L. Midr. Konen; Plageengel im 5. 
Höllenteil (= Onoel ? vgl. J. Michl, Art. 
Engel IV: o. Bd. 5, 153; ders., Art. Engel V: 
ebd. 242). 

8. ’HyH (’ahiyyäh) bar Semhäza’y. Vater 
von Sichon u. Og. 

9. ’ySTM’y. s. ’STMMyTJH. 

10 . ’KRyMS. S. ’BLMS. 

11. ’LySWR BGDN. ,König aller Sedim u. 
großer HeiTscher der Lilin*, vgl. C. H. Ger¬ 
den, Aramaic incantation bowls: Orientalia 
10 (1941) 351. 

12. ’RML’y. Vgl. bSabbat 67a. 
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13. ’N(y)GRWN [?]. Vgl. bPesabim 112a 
(in der Beschwörungsformel). 

14. ’NYRDPWN [ ?]. S. ’N(y)GRWN. 

15 . ’STi'EViyTyH. S. bSabhat 67a (’ISTlVI’y), 
nach Arukha-salcm 1, 171 ein anderer Name 
für ’Aämeday (s. o. Sp. 678). 

16. ’Sy’- Vgl. bPesabim 111b (in der Be¬ 
schwörungsformel ). 

17. ’P (’af, ,Zorn‘). Vgl. jTa'anit 2, 1 (bNeda- 
rim 32a) mit HyMH, bSabbat 55a noch mit 
QSP, MSHyP,' (MSBR) MKLH: Ex. R. 41, 
12; mit gyMH, QSP, HSMD, HSHT, mal’»kö 
habbäläh. Vgl. Midr. Ps. 7, 6 (86); Pirqe R. 
Eliezer45; Koh. R. 4, 5; Sefer ha-Razim 1, 
46f. 

18 . ’PyNZ’. S. ’BLMS. 

19. ’RMyLS (’RMLGWS). Von Romulus? 
Dämonischer Frevelherrseher, Targ. J. Dtn. 
34, 3; Targ. des. 11, 4; Sefer Zerubbabel; 
Mdr. Wajjöla“. 

20. ’SMD’y. S. o. Sp. 675. 

21. ’ST’ (’sesSätä’). ,Pieber(-dämon)‘; b‘Abo- 
dah Sarah 28 a; b Sabbat 66 b. 

22. BZ-BZyyil. S. bSabbat 67 a. 

23. BLWSy’. S bPesahim 111b (in der 
Formel). 

24. BN NPLyM rü^h (ben-)n«faltm. S. 
bBekorot 44 b (mit rü®h qa^it) ein Krank¬ 
heitsdämon; macht zum Priesterdienst un¬ 
tauglich; Epilepsie? 

25. BN TMLyWN. Vgl. I. Levi: RevEtJuiv 
8 (1884) 200/2; ders.: ebd. 10 (1885) 66/73: 
von ,Bartholomäus‘. bMe'ilah 17 b: Dämon 
am römischen Kaiserhof (Eideslistmotiv); 
L. Ginzberg, Art. Ben Temalion: JewEnc 2 
(1901/6) 681; B. Heller, Art. Bar Temalion: 
EncJud 3 (1929) 1038f; Art. Ben Temalyon: 
EncJud 4 (1971) 555. 

26. BR TyT. ,Lehmsohn“; bSabbat 67 a. 

27. BR TyN’. 8. BR TyT. 

28. BR TM’. S. ebd. 

29. BR SWRyQ’ PND’. Vgl. bSabbat 67a; 
Abortdämon ? 

30. BT HWRyN. ,Tochter der Freien“; 
bSabbat 109a; verursacht (bei nicht rituell 
gewaschenen Händen) Augenleiden. 

31. BT MLK. ,Königstochter“; bSabbat 
108 b: Schminke vertreibt die BT MLK (Au¬ 
genleiden ?). 

32. GWPRyT. S. LyLyT. 

33. DWBy’L. Engel Persiens (der feindlichen 
Weltmacht): bMegillah 11a; bJoma 77a; 
Hen, hebr. 26; vgl. J. Michl, Art. Engel II: 
o. Bd. 5, 67. 

34. DW MH. Von dwm, .schweigen“; vgl. Ps. 


94, 17; 115, 17: Unterwelt. Engel über die G. 
(rühot), bSanhedrin 94a; Miä:. Ps. 11, 6: 
nach bBerakot 18b; bSabbat 152b; bHagi- 
gah 5a; vgl. Tanchuma, ki tissä’ 23 über die 
G. bzw. Seelen Verstorbener. 

35. DLQy’L. Von dlq, .brennen“. S. Aggad. 
R. Josua b. Levi; im 1. Höllenteil. 

36. HDRY’L. Von hdr, .Pracht“; s. Midr. 
Könen, im 6. Höllenteil (vgl. Michl aO. 93). 

37. HWRMyZ. S. bSanhedrin 39 a. Vgl. 
HWRMyN BR LylAT. 

38. HWRMyN BR LyLyT. Vgl. HWRMfZ; 
nach Kohut 65 persisch Ahriman (fraglich); 
eher dämonisierte Räubergestalt (Reiter!; 
bBaba Batra 73a/b). 

39. Hyww’. s. Hyy’. 

40. Hyy’. In Midr. Abldr, Jalqut Sim'^oni 
Gen. § 44 (bPesahim 112b ?): Sohn gefallener 
Engel, in Formeln für Stein- u. SchifFstrans- 
port. 

41. HSHT. Vgl, sht hif., .vernichten“; s. ’P. 

42. HSMD. Vgl. smd hif., .vertilgen“; s. ’P. 

43. HWTRy’L. Von hutra’, .Stock“. Vgl. 
Aggad. R. Josua b. Levi; im 5. Höllenteil. 

44. HyMH. Vgl. hemäh, .Grimm“; s. ’P. 

45. HyMT (HMT). bSanhedrin 101a; ver¬ 
ursacht Blasen. 

46. HNQT. Bezeichnung für Lilith; G. 
Scholem, Jewish gnosticism, Merkabah my- 
sticism, and Talmudic tradition“ (New York 
1965) 133. 

47. HRWN. .Zorn“: Pirqe R. Eliezer 45; s. ’P. 

48. yWNTN SyD’. Der Sed Jonatan 
sagte zu R. Chanina, Dämonen seien schat¬ 
tenlos (bJebamot 122a). 

49. yWSP SyD’. Der sed Josef (b‘Erubim 
43 a) nennt bPesahim 110 a Aschmedaj König 
der Dämonen; diese töten zwei (Menschen 
zugleich ?), vier verletzen sie nur. 

50. KWD’. b‘Abodah Sarah 29 a: .Kindbett¬ 
dämon“ (vgl. Sefer ha-Razim 2, 123/7). 

51. KSMGZ. bSabbat 67 a in der Formel 
(Kohut, Aruk 1, 171: persisch Chalmogs ?) ? 

52. LHTy’L. Von Iht, .verbremren“. Vgl. 
Aggad. R, Josua b. Levi im 2. Höllenteil. 

53. LWL. bPesahim 112 a (in der Formel) ? 

54. LyLH. .Nacht“; .Nacht“- u. .Geburts¬ 
dämon“ (gutartig); Engel der Empfängnis; 
bNiddah 16 b; bSanhedrin 96 a; Tanchuma, 
p®qüde 3. 

55. LyLyT (Lilit). überfällt nachts die allein 
im Haus Schlafenden (bSabbat 151b), hat 
lange Haare (b‘Erubim 100b) u. Flügel 
(bNiddah 24b); Targ. Job 1, 15: Lilith malkat 
zmrgd (für hebr. s^bäh). Lilithnachkommen: 



Geister (Dämonen): B. III. d. Talmudisches Judentum 


HWRMyN BR LYLyT (bBaba Batra 
73a/b); s. auch ’BLMS; iöi Midr. Abkir zu 
PJZN’ - Lilith, ’MRyX-Lilith u. GWPRJT- 
Lilith vervielfältigt (Verwechslung mit der 
Dämonenklasao lilin). Lilith wendet sich nach 
Num. R. 16, 15 gegen ihre eigenen Kdnder, 
vgl. im frühmittelalterlichen ,Alfabet des Ben 
Sira‘ (I. D. Eisenstein, ’Otzar Midraschim 47): 
Sie war die erste Frau Adams, forderte (se¬ 
xuell) gleiche Rechte, entfloh mit Hilfe des 
Gottesnamens zum Roten Meer, verlor zur 
Strafe täglich 100 ihrer Kinder u. rächt sich 
daher an Neugeborenen (im Mittelalter; 
Kindbettdämonin; vgl. arab. Qarinä). Als 
Succubua des Elia in gnostischen Texten (vgl. 
Scholem aO. 72f). Lit.: S. A. Horodezky, Art. 
lilith: EncJud 10 (1934) 972f; Kohut 86/8 
(persisch Büsy^stä: sehr fraglich!); L. Ginz- 
berg; OrLitZ 18 (1915) 179f; ders.: RevEtJuiv 
48 (1904) 13; Blau 7/12; Winckler; G. Scho¬ 
lem, Art. Lilith: EncJud 11 (1971) ^5/9. 

56. MHWMN. Midr. Abba Gorion zu Esth.l: 
Engel, über hemäh (Zorn) gesetzt. Vgl. HMH. 

57. MWRyGZ.Inder Formel bSabbat 67 a 
(?)■ 

58. MWRyPT. Desgleichen ( ?). 

59. MHLT. S. ’GRT BT MHLT. 

60. MKTy’L. Vgl. makkäii, ,Schlag“. S. 
Aggad. R. Josua b. Levi, im 4. Höllenteil. 

61. MKLH. Vgl. m®kallseh, ,Vernichter“, 
Dtn. R. 3, 12. S. T. 

62. ML’K HTSHWRT (mal’ak hat-tishö- 
rset). Engel des frühen Todes; Daeraek ’aeraes 
zütä’ 9. 

63. MS-MSyyH. bSabbat 67a in der For¬ 
mel (?). 

64. MSRyM. Vgl. misrayim, .Ägypten“. 
Engelfürst des Pharao, verfolgte fliegend die 
Israeliten beim Exodus; durch Gott als erster 
im Meer versenkt (Ex. R. 21, 5). 

65. MRyGZ. S. MWRyGZ. 

66. MSBR. Vgl. m«sabber, .Zerbrecher“. 
bSabbat 55a; s. ’P. 

67. MSHyT. Vgl. maähit, .Verderber“. S. 
Mekilta, b6’ 11; bBaba Qamma 60a; Dtn. 
R. 3, 12. 

68. NBL. bPesabim 111b, Fürst über Speise¬ 
reste bzw. Fürst der Armut. 

69. NGDSNy’L. Midr. Könen, neben 
QyPWD Gehinnomfürst. 

70. NG“. Vgl. nffiga“, .Plage“. Num R. 12, 3 
auf Grund von Ps. 91, 10; vgl. Pesiqta R. 5 
(21b); Midr. Ps. 91, 5; Tanchuma nä’ 27. 

71. (NZyT). So laut Kohut (Aruk 1, 171) 
für BR TyT (unwahrscheinlich). 


72. NQyD. Fürst über Speisen (bPesahiin 
111b). 

73. SM’L. Vgl. o. Sp. 677; s. Michl aO. 231 f, 

74. “WZ’. Auch ‘Z’; vgl. Michl aO. 238. 

75. ‘Z’L. Vgl. J. Michl, Art. Engel VIII: o. 
Bd. 5, 253. Auch auf aramäischen Amuletten 
(vgl. A. Dupont-Sommer: JbKleinasForsch 
1 [1950] 201/17). Gelegentlich verwechselt 
mit: 

76. “ZZ’L. Selten; Pirqe R. Eliezer 46 be¬ 
zieht Lev. 16 auf Sammael; bJoma 67 b: 
,der härteste der Berge“, büßt für “Uzza’ u. 
‘Azza’el (s. “Z’L). Sidrö desimmüsä’ rabbä’ 
(A. Jellinek, Beth ha-Midras 6, 109) erwähnt 
.Geheimnisse des “Azza’el“. 

77. “AYIN RÄ“ÄH. .Böser Blick“ (o. Bd. 
2, 474f); Gegenmittel in Sefer ha-Razim 5, 
40. 

78. “LWQH. Vgl. ‘«lüqäh: Prov. 30, 15; 
b“Abodah &rah 17 a: ein Wesen, dessen zwei 
Töchter, Häresie u. Staatsgewalt, aus dem 
Gehinnom rufen: Gib, gib . . .; Jose b. Jose, 
’azktr g®bür6t 19: die Sche’ol. 

79. PWSy’L. Aggad. R. Josua b. Levi, im6. 
Höllenteil. 

80. PHT’. Jalqut Sim‘’oni, Gen. § 56; Ps. 
§ 638; der .Verlust“ fand Aufnahme in die 
Arche Noah, nachdem er sieh mit dem sed 
.Betrug“ (siqrä’) zum Paar verbunden hatte 
(verschont aber auch dessen Ertrag nicht). 

81 . PyZN’. S. ’BLMS, LyLyT. 

82. QWRDyyKWS. S. RWH .. . 

83. QWSy’L. Midr. Könen: ein .grausamer 
Engel“, im 2. Höllenteil. 

84. QTB. Vgl. qeetffib: Ps. 91, 6; Dtn. 32,24. 
Krankheitsdämon: Num. R. 12, 3 (stört die 
täglichen Studien zwischen 10 u. 15 Uhr); 
bPesahim 111b: zwischen 1./16. Tammuz ge¬ 
wiß wirksam, vielleicht auch im Schatten 
bestimmter Sträucher u. vor Aborten; wälzt 
sich (als Kugel?) einher (vgl. bHullin 64a); 
ebd.: Ausweichen auf der Straße durch Platz¬ 
wechsel möglich (astrologische Motive); ebd.: 
zwei Arten; nachmittags der qeeteeb von Ps, 
91, 6, vormittags der: 

85. QTB MRyRy. Vgl. qsetseb m®riri, der 
bittere QTB MRyRy, nach’Dtn. 32, 24; 
geht im Schatten nahe der Sonne, voller 
Augen u. Haar, ein Auge auf dem Herzen; 
wer ihn anblickt, fällt u. stirbt sofort. R. 
Samuel sah ihn, erschrak aber nicht, weil er 
ihn für die Hausschlange hielt (Lament. B. 
1, 30 [zu 1, 3]; vgl. Pesiqta’ zütä’; Dtn., 
ha’®zinü f. 58 b; Num. R. 12, 3; bPesahim 3 b 
ähnlich, aber kalbsköpfig u. mit Horn in der 
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jlitte; Midr. Ps. 91, 3); Pinchas ha-Kohen 
sah ihn u. wrde überwältigt (ruJkpaeh), 
Jehudah b. R. Samuel sah ihn, fiel zwar nicht, 
stai'b aber (Num. R. 12, 3). Er fliegt (vor¬ 
mittags) wie ein Vogel bzw. Pfeil (Midr. Ps. 
91, 3); jeder, in den er eingeht, wird m®rirl, 
.verbittert' (Sifre Dtn. 32, 24 § 321; Jalqut 
Woni § 946 zu Dtn. 32, 24). 

86. QyPWD. Midr. Konen: Gehinnomfürst. 

87. QL. Engel Nebukadnezars (Ex. R. 21,5). 

88. QMW’L. Über 12000 mar»kS kabbäläh 
(Pesiqta R. 20 [96b]); später auch ,Tor- 
wächter' (MaSlö'er) genannt. 

89. QSP. Vgl. qaesaef, ,Zom‘; s. o. ’P. 

90. QRJPWRyy’.' Sefer ha-Razim 1, 178: 
auf Friedhof, in der Beschwönmgsformel. 
Von )cpW96po? (Hermes? So der Hrsg. M. 
Margolioth nach M. Smith). 

91. RWGZy’L. Vgl. rögffiz, .Zorn“, nach 
Midr. Konen im 7. Höllenteil. 

92. RWH BN NPLyM. S. o. BN NPLyM. 

93. RWH HBRQT. ,Geist der Blindheit', 
Sefer ha-Razim 2, 182. 

94. RWH ZNWNyM. Vgl. ru»b zenünim. 
.Geist der Unzucht': bPesahim llla/b; er¬ 
faßt jemanden, der eine Frau ansieht, die 
eben aus dem Tauchbad kommt; dagegen 
eine Formel. 

95. RWH HGRGyRWT. Sefer ha-Razim 1. 
190 (Beschwörung; erscheint in Wolken¬ 
säule). 

96. RWH ’THRH. ,Geist der Reinheit': 
bSanhedrin 65b; Gegensatz zu: 

97. RWH TWM’H. Rwh tüm’äh, ,Geist der 
Unreinheit'; wird durch Reinigungswasser 
vertrieben (bPesaliim 40b; Num. R. 19, 4: 
vergleichsweise gegenüber einem Heiden); 
ein unreiner Geist geht in den Menschen ein 
(Num. R. 9, 9); wird beim Übernachten auf 
dem Friedhof erworben (bHagigah 3b; 
bNiddah 17a); bei Totenbeschwörung (bSan¬ 
hedrin 65 b); Name eines unreinen Geistes hilft 
in der Magie (Pirqe R. Eliezer 26: für Amu¬ 
lette; vgl. Tos. Kelim 1, 2, 12). 

98. RWH PLG’. S. RWH SLHT’. 

99. RWH SLHT’. S. bPesahim 111b: Darm- 
leiden (nach Notdurft bei Palmen). 

100. RWH SRD’. S. bPesahim 111b (bei 
Palme): verursacht Kehlkopf- bzw. Stimm¬ 
ritzenkrampf (?), Hustenanfall (Verschluk- 
ken) ? bHullin 105 b; seinetwegen soll man 
nichts vom Tisch nehmen, solange jemand 
trinkt. 

101. RWH SR'T. S. bKetubbot 61b (Aus¬ 
satz); vgl. bEorajot 10a. 


102. RWH QWRyyDKWS. S. u. nr. 106. 

103. RWH QTyQTWN. Lev. R. 15, 2: 
Kurzatmigkeit (Asthma), rü^^h q'^säräh. 

104. RWH QN’H. Vgl. rü-^h qin’äh, .Geist 
der Eifersucht': bSotah 3a (zu Num. 5, 14). 

105. RWH QSRyi’. S. Bekorot 7, 5; Tos. 
Bekorot 5, 3; bBekorot 44 b: Kurzatmigkeit 
(Asthma?); macht zum Priesterdienst un¬ 
tauglich. Vgl. BN NPLyM. 

106. RWH QRDyQWS. S. jGittm 7, 1; 
bGittin 67 b; durch jungen Wein (Melancho¬ 
lie, MagenleidenI wohl; xapStaxd;). 

107. RWH QRJPWRyy’. S. QRJPWRyy’. 

108. RWH STWT. ,Geist der Torheit'; ver¬ 
führt Frauen zm Unbesonnenheit: bSotah 3a 
(zu Num. 5, 12). 

109. RWH TZZyT. ,Geist der Tobsucht' (?), 
oft auch HZZyT; jjoma 8, 5 (45 b) von ei¬ 
nem tollen Hund; nach einem kam dieser 
Geist ,über ihn', nach anderen hat eine Frau 
gezaubert; bJoma 83b nur; rü^h rä'äh (ein 
böser Geist). Vgl. auch Pesiqta Para 40a; 
Num. R. 19, 4; R. Jochanan b. Zakkaj ver¬ 
gleicht den Exorzismus einer RWH TZZyT 
mit dem Ritus des Reinigungswassers (s. o. 
RWH TWM’H). Midr. Samuel 9, 2 (37 b); 
vgl. Gen. R. 12, 8: Gott läßt ihn einfahren, 
zB. in eine Hirschkuh (die dann tobt), oder 
um einen Schlafenden vor einer Schlange 
zu retten (die vor dem Tobenden flieht). 

110. RWNNyT. Sefer ha-Razim 1, 188; am 
Friedhof (Beschwörung). 

111. RSP. Dtn. 32, 24; nach bBerakot 5 a 
mazzlqim; b®nö rsessef (vgl. Job 5, 7); 
bPesahim 111b in Dächern (Levy, Wb. 4, 
475b: statt Dächer ,Schmieden', also: ,Fun- 
kengeist'). 

112. S’jb^H. bBaba Qamma 21a (nach Jes. 
24, 12): in verlassenen Häusern; stößt wie 
ein Ochse. 

113. SBRWRy (SBRyRy). Gefährdet jene, 
die nachts (unbedecktes) Wasser trinken; da¬ 
gegen hilft eine Formel (bPesahim 112a; 
b'Aboda Sarah 12b; vgl. bGittin 69a). 

114. SBT’. Weiblich. Gefährlich vor der mor¬ 
gendlichen rituellen Händewaschung (bH^l- 
lin 105a einfach: ,böser Geist'); vgl. bTa'anit 
20b u. bJoma 77b. 

115. SDH. In Koh. 2, 8 wurden sdh u. Idwt 
auch auf Dämonen bezogen (vgl. Cant. R. 
3, 14). bGittin 68a: R. Jochanan kannte in 
Sichin 300 Dämonenarten, wußte aber nichts 
über Sdh. 

116. SWMRWN (SMRWN). Schreibfehler 
für SMDWN (vgl. Jalqut Sim'oni zu Job 21,9 
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§ 908 u. zu Gen 9, 20 § 61). Später: Mann der 
No‘oini, der Mutter Aschmedajs. Schimpf¬ 
name für Sammael (vgl. Kohut 95f) ? 

117. SYQR’. S. o. PHT’. 

118. SMDWN. Vgl. smd, .vernichten“. S. o. 
SWMRWN. Der sed smdwn konnte von den 
vorsintflutlichen Säuglingen überwältigt wer¬ 
den, ist nach Hahnenschrei machtlos (Gen. 
R. 36, 1; Lev. R. 5, 1: ,der Oberste der G.‘). 
Davon in Tobith Asmodaios gebildet u. dann 
.’Asmeday“ (s. o. Sp. 678). 

119. SMpZ’y. Vgl. Semhäza’y (Semjaza in 
Hen. aeth. s. o. Sp. 630), Anführer der ge¬ 
fallenen Engel, Targ. J. Gen. 6, 4 mit ‘Uz- 
zi’el, doch richtig: ‘Azza’el (s. o. ‘Z’L) wie 
Jalqut Sim'oni Gen § 44. 

120. SmSy. Gabriel schreibt ein, SmSJ 
löscht aus (bMegillah 16a). 

121. SPTy’L. Vgl. Spt, .richten“; Midr. Ko¬ 
nen im 3. Höllenteil. 

122. gR’ D‘NyWT’. Wie NBL Fürst über 
Speisereste u. Armut; bHullin 105b; bPesa- 
him 111b. 

123. SRL’y. Vgl. in der Formel bSabbat 67a. 
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J. Maier. 

C. Christlich. 

I. Neues Testament. 

a. Die sieben Geister Gottes 688. 

b. Dem Menschen verliehene Geister Gottes 689. 
1. Der eine Geist, a. Im 1. Johannesbrief 689. 
ß. Bei Paulus 689. 2. Die vielen Geister, a. Apo¬ 
kalypse u. Acta 690. ß. Bei Paulus 690. 

c. Böses wirkende Geister. 1. Dualistische Ten¬ 
denzen in der Geisterauffassung 691. a. Im 1. Jo¬ 
hannesbrief 691. ß. Bei Paulus 691. y. Apokalypse 
691. 2. Unterscheidung verschiedener Geister, 
a. Heidnische Geister u. von Gott gegebene Gei¬ 
ster 691. ß. Prüfung der Geister 692. 

d. Unreine Geister u. Dämonen. 1. Sprachge¬ 
brauch. a. Hveiigara u. Saigdvia 692. ß. Aalgovei; 
u. 8ai(x6via 692. 2. Evangelien u. Acta. a. Exor¬ 
zismen 693. ß. Fähigkeiten der Geister 694. 
Y- Johannesevangelium 694. 8. Dämonen u. Sa¬ 
tan 694. 3. Briefe, a. Paulusbriefe, aa. Wortge¬ 
brauch 695. bb. Eschatologisoher Dualismus 695. 
ß. Nachpaulinische Briefe 696. y. Katholische 
Briefe 697. 4. Jesus als Sieger über die Dämonen 
698. 

e. Menschengeister. 1. Im Leben 698. 2. Toten¬ 
geister 699. 3. Geist u. Seele 699. 

f. Winde 699. 

a. Die sieben Geister Gottes. ,Die sieben G., 
die vor Gottes Thron (sind)“ (Apc. 1, 4), er¬ 
scheinen ebd. 4, 6 als lodernde Feuer, 5, 6 als 
(Hörner u.) Augen des Lammes, die in alle 
Welt gesandt werden. Mit den Engeln der (5e- 
meinden (ebd. 1, 20; vgl. Michl 114) zusam¬ 
men sind sie in die Hand des erhöhten Chri¬ 
stus gegeben (Apc. 3,1). Man kann sie also als 
die sieben Engelfürsten ansehen, die nach 
Tob. 12, 15 Zutritt zur Herrlichkeit Gottes 
haben. Auch Hebr. 1, 14 werden ja die Engel 
als ,dienstbare G.“ (Lottes beschrieben, wie 
überhaupt Engel u. G. häufig Wechselbegrif¬ 
fe sind (Act. 23, 9; Belege; Schweizer 388aji; 
ders., Gegenwart des Geistes . . .: Neotesta- 
mentica [Zürich 1963] 162/6), wenn auch 
immer festgehalten bleibt, daß ein Engel nie 
in einen Menschen eingeht oder rein psychi¬ 
sche Wirkungen hervorruft. Darüber hinaus 
findet sich die Trias Gott-Christus-Engel (Lc. 
9, 26 [vgl. 12, 8f]; 1 Tim. 5, 21; vielleicht 1 
Thess. 3, 13 [J. Bärbel, Zur Engel-Trinitäts- 
lehre im Urchristentum: TheolRev 54 (1958) 
49/58]; vgl. Apc. 3, 5). Bemerkt man aber, 
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daß die sieben G. im brieflich gestalteten 
Eingangsgruß, der auch sonst Vater, Hl. 
Geist u. Christus triadisch zusammenstellt 
(1 Petr. 1, 2), in dieser Reihenfolge zudschen 
Gott u. Christus erscheinen, erkennt man dar¬ 
in doch die Repräsentanten der Fülle des 
Geistes Gottes, der von Gottes Thron zu den 
sieben Gemeinden, die ihrerseits die Fülle der 
Kirche Gottes repräsentieren, ausgeht. Eine 
genaue Parallele findet sich bei Valentin, wo 
^e Engel in ihrer Fülle nichts anderes sind 
als der Christus selbst (vgl. J. Michl, Art. 
Engel III [gnostisch]: o. Bd. 5, 107 f), aber 
als der je zum einzelnen kommende, indivi¬ 
dualisierte Christus gedacht. Daß sie Apc. 3,1 
mit den Engeln der Gemeinden zusammenste¬ 
hen, hat seine Parallele im valentinischen 
Doppel-Ich des Glaubenden, das mit dem dem 
einzelnen zugewandten Chiistus eins ist. An¬ 
ders als Valentin ist aber die Apc. auf die Ge¬ 
meinde, nicht auf das Individuum ausgerich¬ 
tet (E. Schweizer, Die sieben G. in der Apo¬ 
kalypse: Neotestamentica [Zürich 1963] 190/ 
202; F. F. Bruce: Christ and spirit in the NT, 
Festschr. C. F. D. Moule [Ctambridge 1973] 
333/7). 

b. Dem Menschen verliehene Geister Gottes. 
Auch der in den einzelnen eingegangene, in 
ihm u. durch ihn wirkende, sich also differen¬ 
zierende Geist Gottes kann zm- Vorstellung 
von G. führen. Trotz des Plurals ist damit 
letztlich Gott selbst als der im Menschen Wir¬ 
kende gemeint. Nur ist sein Wirken im Un¬ 
terschied zu dem oben Gesagten nicht mehr an 
seinem Ausgangspunkt, seiner Quelle, sondern 
an seinem Ziel, in seiner Wirkung beschrieben. 

1. Der eine Geist, a. Im 1. Johannesbrief. 
Am nächsten zu dem oben Gesagten steht 1 
Joh. 4, 6. Hier erscheint der auch Jub. 25,14; 
1 QS 3, 18/25 (10 Lohse); Test. XII Juda 20, 
5; Jos. et As. 19, 2 bekannte ,Geist der 
Wahrheit“, der 1 QS 3, 18/25 (10 L.) auch 
.Engel der Wahrheit“, .Geist“ oder .Fürst des 
Lichtes“ heißt. Einerseits stehen wir hier noch 
am nächsten zur jüdischen Sicht zweier ein¬ 
ander bekämpfender kosmischer Mächte, in 
welcher der Geist eine Art Engelgestalt ist. 
Andererseits überwindet gerade der starke 
Dualismus, der alle Mächte auf ihre eigent¬ 
liche Quelle zurückführt, also den Geist hin¬ 
sichtlich seines allumfassenden u. unwandel¬ 
baren Charakters beschreibt, die Vorstellung 
von vielen (göttlichen oder dämonischen) G., 
die nebeneinander wirken (s. u. Sp. 691 f). 

ß. Bei Paulus. Paulus spricht vom Geist 


Gottes weniger mythologisch, u. der Gedanke 
an eine Engelgestalt liegt ihm fern. Gerade 
darum kann er ihn aber hinsichtlich seiner 
Wirkung auf den Menschen differenzieren u. 
.Geist der Sohnscbaft“ nennen (Rom. 8, 15). 
Daß damit nicht eine von Gott losgelöste 
Kraft gemeint ist, sondern tatsächlich Gott 
selbst als der, der die ganze Existenz des Men¬ 
schen für sich gewinnt u. in ihr wirkt, zeigen 
V. 14 u. 16, die ganz vom Hl. Geist reden. Ob¬ 
wohl Paulus viel leichter als Johannes Dämo¬ 
nenvorstellungen übernehmen kann, meidet 
er doch den Ausdruck G. (s. u. Sp. 695). Ähn¬ 
lich sind .Geist der Gnade“ (Hebr. 10, 29) oder 
.Geist des Lebens“ (Apc. 11, 11 = Hes. 37, 5) 
zu beurteilen. Auch damit ist Gott selbst ge¬ 
meint, aber in seiner Gnade erweisenden, To¬ 
te erweckenden Punktion. 

2. Die vielen Geister, a. Apokalypse u. Acta. 
Gott kann auch als der in verschiedenen Men¬ 
schen oder zu verschiedenen Zeiten verschie¬ 
dene Wirkungen erzielende Geist gedacht 
sein. Hinsichtlich dieser Wirkungen kann 
daim von verschiedenen G. gesprochen wer¬ 
den. Beim ,Geist der Prophetie“ (Apc. 19, 10), 
der in seiner Wirkung bei vielen einzelnen 
auch als .Geist der Propheten“ (ebd. 22, 6) 
erscheint, kann man noch fragen, ob er nicht 
der alles umfassende Hl. Geist ist. Das wäre 
dann der Pall, wenn für den Verfasser der 
Apc. alle Glaubenden, mindestens potentiell, 
Propheten wären. Aber vielleicht bezeichnet 
er doch schon eine Wirkung neben anderen 
(so: A. Satake, Die Gemeindeordnung in der 
Johannesapokalypse [1966] 47/81). Der pro¬ 
phetische Geist von Act. 23, 9 steht einer 
Engelgestalt noch sehr nahe; seine Wirkung 
ist auf ein Einzelerlebnis beschränkt. 

ß. Bei Paulus. Paulus meidet die sonst im 
NT häufige Wendung von einer Sendung von 
Engeln (oder sogar menschlichen Boten), um 
die zentrale Bedeutung der Sendung des Got¬ 
tessohnes nicht zu konkurrenzieren, u. nimmt 
auch die traditionelle Rede von G. nur ganz 
gelegentlich auf (1 Cor. 12, 10; [ähnlich 1 Joh. 
4, 1]; 1 Cor. 14, 12 [formal wie Apc. 22, 6]; 
1 Cor. 14, 32 [vgl. Eph. 1, 17]), wählt selbst 
aber den von ihm geprägten Ausdruck .Gna¬ 
dengabe“. Das hängt damit zusammen, daß 
er gegen einen Enthusiasmus kämpft, der un¬ 
gewohnte psychische Phänomene als göttliche 
Geisteskräfte zu überschätzen, .normal“- 
menschliche Handlungen wie die Fürsorge für 
Arme zu unterschätzen geneigt ist (s. u. Sp. 695 
u. E. E. Ellis: Christ and spirit in the NT, 
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Festschr. C. D. F. Moule [Cambridge 1973] 
274/7). 

c. Böses wirkende Geister. 1. Dualistische 
Tendenzen in der Geisteraujjassung. Die bis¬ 
her besprochenen Stellen setzen, selbst wo sie 
eindeutig von Gottes Geist sprechen, doch 
eine Mehrzahl von G. voraus, weil es daneben 
einen oder mehrere G. gibt, die phänomenal 
gleich auftreten, aber gegen Gott wirken. 

a. Im 1. Johannesbrief. Völlig parallel zum 
Judentum ist die Gegenüberstellung des .Gei¬ 
stes des Irrtums“ (oder des .Geistes der Ver¬ 
führung“) zu dem .Geist der Wahrheit“ in 
1 Joh. 4. 6 (ebenso Test. XII Juda 20, 1). 1 
Joh. 4, 1 setzt zwar noch die Anschauung von 
den davon ausgehenden G. voraus; tatsächlich 
ist sie aber bei Joh. verschwunden (s. u. 
Sp. 692). 

ß. Bei Paulus. Einmal spricht Paulus vom 
.Geist der Welt“ (1 Cor. 2, 12), kann also die 
Fülle der Geistwirkungen in einem Ausdruck 
zusammenfassen; er wählt aber keinen mytho¬ 
logisch vorgeprägten Begriff, sondern umfaßt 
schon sprachlich eher die menschlichen Trä¬ 
ger als einen jenseits der Menschenwelt lie¬ 
genden Ursprung. .Geist der Versklavung“ 
(Rom. 8,15 neben .Geist der Sohnschaft“) oder 
.Geist der Verstockung“ (Rom. 11, 8; vgl. 
.Geist der Feigheit“ 2 Tim. 1, 7) weist auf eine 
durch die Schuld des Menschen bedingte 
Wirkung hin, die letztlich von Gott ausgeht. 
Darin zeigt sieh, wie sehr Paulus an der Un¬ 
terordnung aller G. u. Mächte unter Gott u. 
am verantwortlichen Mithineingenommensein 
des Menschen in Gottes Handeln gelegen ist. 

y. Apokalypse. Anders ist die Vorstellung, 
daß es, wie Gottes ,Geist des Lebens“ Tote er¬ 
weckt (Apc. 11, 11), auch dem Satan (von 
Gott) gegeben sein kann, einen .Geist“ in eine 
Statue zu legen u. diese so zum Reden zu brin¬ 
gen (Apc. 13, 15). 

2. Unterscheidung verschiedener Geister, 
a. Heidnische Geister u. von Gott gegebene Gei¬ 
ster. Wie der .Engel“ oder .Geist Gottes“ (Act. 
23, 9) kann auch ein heidnischer .Wahrsage¬ 
geist“ Eingebungen vermitteln, die sogar ob¬ 
jektiv richtig sein köimen (Act. 16, 16/9; vgl. 
1 Cor. 12,2). Die Gabe der Unterscheidung der 
G. (1 Cor. 12,10) betrifft vielleicht nur die von 
Gott gegebenen, also zB. die Unterscheidung 
der im Gemeindegottesdienst auszuübenden 
Gaben von den nur in der Stille wirkenden 
oder der im Augenblick besonders wichtigen 
von den eher zurückzudrängenden (1 Cor. 14, 
14/9); denn Paulus bezeichnet Dämonen nie 


als G. (s. u. Sp. 695). Ja, 1 Cor. 14, 12 zeigt, 
daß G. ohne weiteren Zusatz die guten Gna¬ 
dengaben Gottes bezeichnen. 

ß. Prüfung der Geister. Sicher aber uin- 
scldicßt die Mahnung zur Prüfung der G. (1 
Joh. 4, 1) gute u. böse G., u. ähnlich wie hier 
von dem .Geist des Irrtums“ (ebd. 4, 6) G. 
ausgehen, die in den Pseudopropheten wir¬ 
ken, so weiß auch 1 Tim. 4, 1 um solche ,Irr- 
G.“. Sachlich kennt aber schon Paulus das 
Problem, wie 1 Cor. 12, 2f zeigt. Es hat der 
jungen Christenheit schwer zu schaffen ge¬ 
macht. Nach welchem Maßstab soll geprüft 
werden ? Ist es die Verkündigung Jesu als des 
Herrn, die zugleich den Nutzen u. Bau der 
Gemeinde zum Ziel hat (1 Cor. 12, 3. 7; 14,1/ 
39), die dogmatisch korrekte Aussage (1 Joh. 
4, 2), das allgemeine ethische Verhalten (Mt. 

7, 16; Did. 11, 7/12), verbunden mit einem 
guten Verhältnis zur Gemeinde (Herrn, 
mand. 11, 7/16), die Autorität des Apostels (3 
Cor. 1, 2/7 [Hennecke-Schneem. 2®, 258]), das 
Eintreffen der Weissagungen (PsClem. hom. 2, 
6/11 [GCS 42, 37/9]) ? S. u. Sp. 694. 

d. Unreine Geister u. Dämonen. 1. Sprach¬ 
gebrauch. a. nvevfiaxa u. öaifxovia. 1 Tim. 4,1 
setzt die ,Irr-G.“ mit den .Dämonen“ gleich. 
Oft ersetzt Lukas den Ausdruck .unreiner 
Geist“ bei Markus durch .Dämon“, häufig nur 
in stilistischer Abwechslung (so Lc. 4, 35f. 41; 
8,29. 33; 9,1.42). Auch sonst wechselt Lukas 
zwischen ,G.‘ u. .Dämonen“ (Lc. 8, 2; 10, 17. 
20) u. verwendet einmal die eigentlich un¬ 
mögliche Mischform .Geist eines unreinen Dä¬ 
mons“ (ebd. 4, 33). Auch Matthäus ersetzt zB. 

8, 31 den markinischen Ausdruck durch .Dä¬ 
mon“, umgekehrt Mt. 8, 16. Markus verwen¬ 
det beide Ausdrücke (Mc. 1, 23/7. 34; 3, 11. 
15. 22. 30; 6, 7. 13; 7, 25f), wobei .unreine G.“ 
aus der Tradition übernommen u. .Dämonen“ 
seine eigene Formulierung zu sein scheinen 
(vgl. R. Pesch, Ein Tag vollmächtigen Wir¬ 
kens Jesu in Kapharnaum: Bibel u. Leben 9 
[1968] 189). Apc. 16, 13 werden die drei 
.unreinen G.“ als ,G. der Dämonen“ bezeich¬ 
net. 

ß. Aalfiovsg u. dai/xovia. Wichtiger ist, daß 
sich das griech. Satpove? für Dämonen nur 
Mt. 8, 31 findet, sonst immer das in der LXX 
durchgedrungene Neutrum Socipovioc, das ur¬ 
sprünglich nur .etwas Dämonisches“ hieß; 
offenbar, weil jenes im Griechischen den halb¬ 
göttlichen Status eines zwischen Mensch u. 
Gott stehenden Wesens bezeichnet. In relativ 
positivem Sinn wird dieses nm Act, 17, 18 
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gebraucht, aber von heidnischen Griechen. 
Die Wendung wird vom Verfasser wohl als An¬ 
spielung auf die Anklage gegen Sokrates ver¬ 
standen (Foerster20,3/8). In Act. 17, 22 läßt er 
auch Paulus in einer ,captatio benevolentiae* 
einigermaßen auf diesen Sprachgebrauch ein- 
gehen (SsunSalp-wv, auch ebd. 25, 19 im 
Munde eines Heiden). 

2. Evangelien u. Acta. a. Exorzismen. Rela¬ 
tiv häufig wird in Mt., Mc., Lc., aber nur dort, 
von *Exorzi8men (vgl. K. Thraede: o. Bd. 

7, 58/65) Jesu (Mc. 1, 23/7; 5, 2/13; 7, 25; Mt. 

8, 16; Lc. 7, 21; 8, 2) gesprochen; dort u. in 
Act. auch von denen der Jünger (Mc. 6, 7; 
Act. 5,16; 8,7). Nach Lc. 10,17. 20 sind ihnen 
die G. im Namen Jesu untertan. Daß weder 
bei Jesus noch bei seinen Jungem je der Name 
Gottes genannt wird, zeigt vielleicht die be¬ 
sondere Autorität, die Jesus von Anfang an 
ausübte (Eitrem 3/11). Aber der mechanische 
Gebrauch einer magischen Formel ohne wirk¬ 
liche Jüngerschaft ist erfolglos, ja gefährlich 
(Act. 19, 12/6; vgl. Thraede aO. 63). In ein¬ 
zelnen Fällen könnten volkstümliche Erzäh¬ 
lungen die Ausgestaltung einer Geschichte be¬ 
einflußt haben, etwa die vom betrogenen (E. 
Klostermann, Das Markusevangeüum [1926] 
54) oder betrügenden (Bauemfeind 42/4) Teu¬ 
fel in Mc. 5, 1/20; bestenfalls handelt es sich 
aber um Einzelmotive aus solchen Erzählun¬ 
gen (E. Schweizer, Das Evangelium nach Mar¬ 
kus: Das NT Deutsch P [1968] 62f; R. Pesch, 
Der Besessene von Gerasa [1972], bes. 32f). 
Nicht nur Besessenheit, auch Krankheit wird 
gelegentlich, wie es damaligem Glauben ent¬ 
spricht, auf Dämonen zurückgeführt. So fügt 
Lc. 4, 39 in die Geschichte von der Heilung 
der Schwiegermutter des Petrus (Mc. 1, 31) 
den neuen Zug von der ,Bedrohung‘ (vgl. F. 
Pfister, Art. Beschwörung: o. Bd. 2, 174f) 
des Fiebers durch Jesus ein. Umgekehrt redet 
Mt. 17, 15 medizinisch von ,Mondsucht u. 
Krankheit', wo Mc. 9, 17 (ähnlich Lc. 9, 39) 
von einem ,sprachlo8en (v. 25; imreinen) 
Geist' spricht, braucht aber v. 18 auch den 
Ausdruck ,Dämon'. Le. 13, 11 (vgl. ebd. 8, 2) 
führt den ,Geist der Krankheit' ein; Paulus 
weiß um den ,Satan8enger (vgl. Michl 114f), 
der ihn mit Fäusten schlägt (2 Cor. 12, 7). 
Freilich ist umstritten, ob damit eine Krank¬ 
heit (Epilepsie ?), sem(e) Gegner in Korinth 
oder der ihm begegnende Unglaube der Welt 
gemeint ist. Viele Dämonen können einem 
Menschen innewohnen (Mc. 5, 13/7; zB. sie¬ 
ben: Lc. 8, 2; vgl, Test. XII Rub. 2, 1). Wo 


nach der Austreibung das ,Haus‘ nicht von 
(Gott) gefüllt wird, besteht die Gefahr, daß 
der böse Geist mit sieben andern zurückkehrt 
(Mt. 12, 43/5). 

ß. Fähigkeiten der Geister. Daß bö.se G. an 
übernatürlichem Wissen teilhaben, zeigt sich 
besonders in der Proklamation Jesu als des 
,Heiügen' oder ,Sohnes Gottes' durch sie: Mc. 
1, 24 (nach Philo quod deus s. imm. 138 rea¬ 
giert der gottgegebene Geist des Menschen 
ebenso auf das Kommen eines Propheten; vgl. 
Bauemfeind 3/9); Mc. 3, 11 (Lc. 6, 18; 4, 41 
sprechen von Austreibung, die bei Mc. fehlt; 
etwa gar, weil wohl kaum ein menschlicher 
jWirt' vorausgesetzt ist; vgl. Bauemfeind 
63 ?); Mc. 5, 7; doch auch Act. 16, 16f (s. o. 
Sp. 691); anders hingegen 1 Cor. 12, 3 (s. o. 
Sp. 692). Wenn Jesus dieser Proklamation 
wehrt (oder seine Jünger: Act. 16, 18f), dann 
nicht um der Gefahr vorzeitigen Verrates 
seiner Messiaswürde willen (richtig Bauern¬ 
feind 68/72), sondern darum, weil nur der 
Nachfolger wirklich erkennen kann, was dies 
bedeutet. Genau gleich wird daher auch die 
Verkündigung von Menschen, die noch nicht 
in die Kreuzesnachfolge getreten sind, abge¬ 
lehnt (Schweizer, Evangelium aO. 29f). Aber 
nicht nur der ,Geist' oder ,Finger Gottes', son¬ 
dern auch der dämonische Geist kann Aus¬ 
treibungen vollbringen (Mc. 3, 22. 30; Mt. 
12,27f; Lc. 11,19f); doch erklärt Joh. 10, 21, 
er könnte keinen Blinden heilen. Daß die G. 
auch um ihr zukünftiges Schicksal wissen, 
zeigt Mt. 8, 29 (vgl. Jac. 2, 19 u. Apc. 12, 12: 
die Nervosität des Teufels, der weiß, daß er 
nicht mehr viel Zeit hat). 

y. JoJtannesevatigelium. Bei Johannes fehlt 
diese Seite des Wirkens Jesu völlig; nur die 
ungläubige Welt erklärt, er habe einen ,Dä¬ 
mon'. Es sind ,die Juden'; doch erscheinen 
diese in den, im Kreis der Jünger gehaltenen, 
Abschiedsreden Joh. 14/7 kein einziges Mal; 
wie historisch zur Zeit Jesu die' ungläubigen 
Juden neben den gläubigen (ebd. 8, 31) stehen, 
so steht in der nachösterlichen Zeit, von der 
die Kapitel 14/7 reden, die ,Welt' neben den 
,Jüngem‘. Gemeint ist also, daß der Unglaube 
im Selbstanspruch Jesu Gott nicht erkennen 
kann u. daher einen Dämon darin sieht (Joh. 
7, 20; 8, 48/52; 10, 20f). Eben damit aber er¬ 
weist er sich selbst als zur Familie des Teufels 
gehörig (8, 44; ebenso 1 Joh. 3, 8. 10). 

d. Dämonen u. Satan. Die Dämonen sind 
dabei deutlich Satan untergeordnet. Letztheh 
steht er hinter ihrem Tun, wie umgekehrt der 
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Hl. Geist Gottes hinter Jesus steht. Sprechen 
die Gegner vom Beelzebub (Mc. 3, 22), so 
Jesus vom Satan u. vom Hl. Geist (Mc. 3, 23/ 
9). Der ,Krankheits-Geist' Lc. 13, 11 ist nach 
Jesu Wort der Satan (ebd. v. 16; vgl. Act. 
10, 38; 2 Cor. 12, 7 [s.o. Sp. 693]; Foerster 
19f). Doch wird die Sünde im NT nie auf 
Dämonen oder G. zurückgeführt, während 
der Satan selbst als Verführer erscheinen 
kann. 

3. Briefe, x. Paulusbriefe, aa. Wortgebrauch. 
Von G. spricht Paulus kaum (s. o. Sp. 690; zum 
Epheserbrief u. Sp. 696). Nur Gottes Geist 
kaim das Bekenntnis zu Jesus als dem Herrn 
hervorrufen u. ist daher sicher zu erkennen 
(1 Cor. 12, 3; nicht gegen eine Ablehnung des 
irdischen Jesus zugunsten einer rein ,himm- 
lischen“ Christusidee gerichtet, s. o. Sp. 692 u. 
T. Holtz: NTStud 18 [1971/2] 365/76). Selbst 
von Dämonen, die im Griechischen halbgött¬ 
lichen Charakter haben können, spricht er 
einzig 1 Cor. 10, 19f, wo der jüd. Glaube, daß 
die Götter der Heiden tatsächlich nur Dämo¬ 
nen seien (Apc. 9,20!), wohl dahintersteht (vgl. 
Schlier 21/5). Wohl aber benützt er andere, 
sehr verschiedene Bezeichnungen (vgl. Michl 
112f; Schlier 11/6; E. Käsemann, An die Rö- 
mer^ = HdbNT8a [1974] 239f) für G.mächte, 
die stärker kosmischen Charakter haben. Viel¬ 
leicht denkt er sich auch die Gestirne als G.¬ 
mächte (1 Cor. 15, 40f, weil v. 39 nur Lebewe¬ 
sen nennt; vgl. Dibelius 85/7). Bei der Bezeich¬ 
nung ,Elemente der Welt“ (Gal. 4,3.9; Gol. 2,8. 
20; vgl. A. Lumpe, Art. Elementum: o. Bd. 4, 
1089/92) hingegen ist vermutlich nur an die 
stufenförmig übereinander liegenden Sphären 
von Erde-Wasser-Luft-Peuer zu denken, von 
denen sich die Seele durch Fasten u. Kalender¬ 
beobachtung freimachen muß, um einst rein, 
von allem Weltlichen befreit, aufsteigen zu 
können (E. Schweizer, Beiträge zur Theologie 
des NT [1970] 147/63; anders; Dibelius 78/85. 
136/43; Schlier 21). In den ,Herrschern dieses 
Äons“ (1 Cor. 2, 8) muß man jedoch Dämonen 
sehen (Dibelius 89/98; U. Wilekens, Weisheit 
u. Torheit [1959] 60/4), nicht politische Mäch¬ 
te (T. Ling: ExpT 68 [1956] 26) oder beides zu¬ 
sammen (0. Cullmann, Der Staat im NT“ 
[1961]; R. Scroggs: NTStud 14 [1967/68] 
40/4). 

hh. Eschatologischer Dualismus. Paulus steht 
im Kampf gegen einen Enthusiasmus, der die 
Erde schon hinter sich lassen u. im Himmel 
leben -«dll. Demgegenüber betont er, daß die 
Überwindung der gottfeindhchen Mächte noch 


aussteht u. erst bei der Parusie vollendet sein 
■wird (1 Cor. 15,24/7). So versteht er die An- 
betung Christi durch die Himmlischen, Irdi¬ 
schen u. ünterhdischen (Phil. 2, 0/11) als ein 
zukünftiges Ereignis, wie auch die Verwen¬ 
dung des gleichen Zitates in Rom. 14,11 (aber 
hier auf Gott u. die menschliche Gemeinde be¬ 
zogen) beweist. Ob der zitierte Hymnus ein¬ 
mal an eine schon erfolgte Unterwerf ung 
dachte, bleibt unsicher, insbesondere wenn in 
Phil. 2, 11 das Futurum ursprünglich wäre; 
die Erkenntnis, daß Erhöhrmg Christi u. apo¬ 
kalyptische Erwartung von Anfang an ver¬ 
bunden waren (W. Thüsing, Erhöhungsvor¬ 
stellung u. Parusieerwartung: BiblZs 11 
[1967] 95/108. 205/22; ebd. 12 [1968] 54/80. 
223/40; E. Schweizer, Jesus Christus im viel¬ 
fältigen Zeugnis des NT [1968] 69/71), setzt 
sich immer mehr durch. Freilich, für den 
Glauben sind die Mächte schon jetzt nicht 
mehr zu fürchten (Rom. 8, 38f), insofern also 
entmächtigt. Ja, dieser weiß, daß selbst der 
Satan letztlich im Dienste Gottes steht (1 Cor. 
5, 3/5; 2 Cor. 12, 7 [s.o. Sp. 693]). Ein scharfer 
Dualismus von Christus u. Beliar (nur hier 
im NT) findet sich einzig in der mit Qumran 
verwandten Interpolation 2 Cor. 6, 15 (vgl. 
J. Gnilka, 2 Cor. 6,14 / 7,1 im Lichte der 
Qumranschriften u. der Zwölf-Patriarchen- 
Testamente; Festschrift J. Schmid [Stras¬ 
bourg 1963] 86/99). Sonst handelt es sich nur 
um einen ,transitori8chen Dualismus“ (Schmidt 
142). 

ß. Nachpaulinische Briefe. Etwas weiter 
gehen die ■vielleicht erst aus der Schule des 
Paulus stammenden Briefe. Col. 1, 15/20 
ordnet alle Mächte u. Gewalten Christus 
schon aufgrund seiner Schöpfungsmittler¬ 
schaft unter u. gründet die Versöhnung des 
Alls (!) auf die Auferweckung Christi (E. 
Schweizer, Col. 1, 15/20: EvKathKommNT 
Vorarb., H. 1 [1969] 7/32), Vor allem verbindet 
Col. 2, 9/15 ihre Überwindung, ja, die Auf¬ 
führung der entmächtigten Gegner im Tri¬ 
umphzug des Siegers mit dem Kreuz Christi 
(u. seiner darauf folgenden Himmelfahrt; vgl. 
Eph. 4, 8?). Auch Eph. 1, 20/2 setzt eigent¬ 
lich die Überwindung schon voraus; doch ist 
es immer noch die Aufgabe der Gemeinde, 
das Geheimnis der Herrschaft Christi den 
Mächten zu verkünden (ebd. 3, 10), u. der 
Kampf gegen den Satan u. die .geistigen 
Mächte“ dauert noch an (ebd. 2, 2; 6, llf- 
16). Auch 1 Petr. 3, 22 (s.u. Sp. 697) u. der 
Hymnus 1 Tim. 3, 16 setzen die schon in der 
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Himmelfahrt Christi erfolgte Überwindimg 
aller Mächte voraus, während Hehr. 10, 13 
an der alten Erwartung des Sieges bei der 
Parusie fcsthält. Wenn Eph. 2, 2 den Satan 
als ,Geist in der Luft“ bezeichnet u. 6, 12 die 
Mächte ,im Ilimmer (H. Traub, Art. oüpavoi;: 
Th Wb 5, 539 f) oder ,bei den HimmUschen“ 
(Dibelius 232) ansiedelt, wurzelt dies einer¬ 
seits im nachbiblischen Judentum, anderer¬ 
seits in der spätgriech. Entwicklung, die den 
Hades u. den Ort der Strafe u. Reinigung als 
Zwischenstation bei der Himmelfahrt der 
Seele in die ,dichte Luft“ zwischen Erde u. 
Himmel verlegte. Auch Eph. 6, 12 dürfte an 
diese Region denken u. nicht im Widerspruch 
zu V. 2, 2 stehen (E. J. Dölger, Die Sonne der 
Gerechtigkeit u. der Schwarze® [1971] 49/51. 
159f gegen Dibelius 157); es handelt sich um 
den ,Himmer als Transzendenz der Welt, 
nicht um die Dimension Gottes (Schlier 17). 

y. Katholische Briefe. Das gilt vielleicht 
auch für 1 Petr. 3, 19 (oder seine Vorlage). 
Dami wäre die Predigt Christi an die G. bei 
seiner Himmelfahrt zwischen Auferweckung 
(v. 18) u. Thronbesteigung zur Rechten Gottes 
(v. 22) logisch einzuordnen, u. das gleiche 
Wort (,hingegangen“) würde in v. 19 u. v. 22 
auch das gleiche bedeuten, nämlich die Him¬ 
melfahrt. Auch Hen. aeth. 18, 12; 21, 2 
scheint das Gefängnis im Nichts zwdschen 
Himmel u. Erde lokalisiert zu sein (anders 
22, 2: die Unterwelt für die Toten). Die Paral¬ 
lelen Hen. aeth. 15, 4/12; bes. 18, 14; 19, 1; 
21, 10 lassen erkennen, daß ,die G. im Ge¬ 
fängnis“ wahrscheinlich die gefallenen Engel 
von Gen. 6, 1/4 sind. Auch Jud. 6 u. 2 Petr. 
2, 4 spielen auf diese Gesclüchte an (Reiche 
52/92; Dalton 163/76). Die Frage ist nur, ob 
ihnen einfach wie Hen. aeth. 12, 4; 13, 3; 
15, 2 durch Henoch, so jetzt durch Christus 
das Gericht verkündet werden soll, was viel¬ 
leicht auch durch 1 Petr. 3, 22 b nahegelegt 
ist (Dalton 186/91.237), oder ob nach 1 Petr. 
4, 6 auch für sie an eine Bekehrungsmöglich¬ 
keit zu denken ist (Reiche 118/33. 208/10; 
E. Schweizer, 1 Petr. 4, 6: TheolZs 8 [1952] 
152/4). Dann muß man freilich annebmen, 
daß die G. der von den Engeln verführten 
Menschen der Sintflutgeneration (s.u. Sp. 
699) hier mit denen der Engel zusammenge¬ 
schaut sind, was nach Test. XII Naph. 3, 5; 
Apc. Bar. syr. 56, 13/5; Sap. 14, 6; Hen. aeth. 
22,3/14 u. vor allem 1 Petr. 3, 20 naheliegt 
(H. Windisch - H. Preisker, Die katholischen 
Briefe = HdbNT 15 [1951] 71; anders Dalton 


257/74, der 1 Petr. 4, 6 auf verstorbene Chri¬ 
sten bezieht). 

4. Jesus als Sieger über die Dämonen. Durch 
das ganze NT hindurch wird ein doppelter 
Tatbestand sichtbar. Einerseits wird die Exi¬ 
stenz u. Wirksamkeit von G. in hohem Maße 
vorausgesetzt; alte magische Praktiken wir¬ 
ken nach (Böcher, NT 13/59). Es ist sogar nicht 
unmöglich, daß Jesus als Davidssohn ange¬ 
sehen wurde, weil ihm pneumatisch-voll- 
mächtige Herrschaft über die G. gegeben war, 
wie man es von Salomo, dem Sohn Davids er¬ 
zählte (K. Berger: ZThK 71 [1974] 1/15). An¬ 
dererseits wird Jesus nicht nur als Sieger über 
die Dämonen erfahren, sondern auch als der, 
der alle Angst vor bösen G. u. die damit ver¬ 
bundenen Abwehrriten unnötig macht, so daß 
sie immer mehr umgedeutet u. spiritualisiert 
werden. So verlieren Sexualverkehr, Tod u. 
Tote, überhaupt der (nicht asketische) Um¬ 
gang mit der Welt ihren dämoidschen, damit 
aber auch sakramentale Praktiken ihren anti¬ 
dämonischen Charakter (Böcher, NT 60/72). 

e. Menschengeister. 1. Im Lehen. Als Geist 
kann der Mensch bezeichnet werden, wenn er 
unter einem besonderen Gesichtspunkt be¬ 
trachtet wird, besonders wenn betont werden 
soll, daß er sich oder sein neues Leben in 
Christus Gott verdankt, so daß schwer von der 
Bedeutung, die o. Sp. 689 geschildert wurde, 
zu scheiden ist. So kann 1 Cor. 14, 14 ,mem 
Geist“ als das im Augenblick der Zungenrede 
verliehene Ich deutlich von ,meinem Ver¬ 
stand“ unterschieden werden. Das Problem 
ist durch das AT gegeben, wo ,Gei8t“ zunächst 
die von Gott geschenkte Lebenskraft ist (so 
noch Mt. 27, 50; Lc. 8, 55; noch nicht Mc. 
5, 42), dann aber immer mehr für die noch 
darüber hinausgehende Gabe Gottes, die nicht 
mehr einfach mit der Natur des Menschen zu¬ 
sammenfällt, reserviert wird. In diesem Sinne 
reicht die Bedeutung von der Bezeichnung 
des Sitzes der Wahrnehmung u. Gemütser- 
fahr\mg (Mc. 2, 8 [vgl. 5, 30]; 8, 12; 1 Cor. 
2, 11; 7, 34; 16, 18; 2 Cor. 7, 1 [vgl. 2, 13 mit 
7, 5. 13]; 1 Thess. 5, 23 eine vereinzelte, 
traditionelle Stelle mit der Trias Geist-Seele- 
Leib) über Stellen, wo der Geschenkcharakter 
einer Existenz vor Gott mitklingt oder betont 
ist (Lc. 1, 47. 80; Col. 2, 5) bis zur Bescluei- 
bung des Menschen als des für Gottes Geist 
offenen u. von ihm bestimmten (Mc. 14, 38 
[nach Ps. 51, 14; Schweizer 394, 18/27]; auch 
Rom. 8, 16), vor allem aber des durch Gottes 
Gnade den Tod überdauernden Ichs (Lc. 23, 
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46 [= Ps. 31,6; ähnlich Act. 7, 59; Lc. meidet 
alles, was auf ein Überleben der Seele deuten 
könnte: vgl. Schweizer 412f; ders., Art 
ThWb 9, 646fl; 1 Cor. 5, 5). 

2. Totengeister. Damit ist die Stufe erreicht, 
wo G. einfach die Toten bedeutet: Hebr. 12, 
23; vermutlich 1 Petr. 3, 19 (s.o. Sp. 697). 
Wenn nach Act. 23, 8 der Leugner der Auf¬ 
erstehung auch die Existenz von Engeln u. 
G. verneint, ist die Existenz der Auferstan¬ 
denen engelgleich (Mc. 12, 25 = Lc. 20, 36) 
gedacht. Wie nahe verwandt damit der Glau¬ 
be an Wahrsage-G. ist, zeigt die Fortsetzung 
Act. 23, 9 (s.o. Sp. 688). Wo griechisches 
Sprachempfinden nachwirkt, sind G. leiblose 
Wesen, für jüdisches Sachempfinden also et¬ 
was Gespensterhaftes, das gerade nicht das 
(auch nach der Auferstehung mit Fleisch u. 
Knochen ausgestattete) ,ich selbst* darstellt 
(Lc. 24, 37. 39). 

3. Geist u. Seele. Sicher können die G. der 

Menschen nicht mit ihren unsterblichen See¬ 
len identifiziert werden (s.o. Sp. 698), auch 
wenn die volkstümliche Gleichsetzung ge¬ 
legentlich eindringt (Apc. 6, 9; hingegen ge¬ 
hört Mt. 10, 28 [beachte die Umformung Lc. 
12, 4f!] kaum hierher, wie die Fortsetzung, 
nach der Leib u. Seele in die Hölle geworfen 
werden, zeigt). Beide Begriffe können sich 
decken, wo einfach an den Menschen als 
wahmehmenden, Gemütsempfindimgen er¬ 
fahrenden, seelisch-geistig lebenden gedacht 
ist; doch ist selbst in diesem Sinn der Geist 
im allgemeinen als das dem Menschen von 
Gott gnadenhaft geschenkte Ich, das auch 
verlorengehen kann, gedacht, also geistlich 
verstanden u. vom natürlichen, .seelischen* 
Ich unterschieden. Daher kann der .innere 
Mensch* vorchristlich wohl als Sinn oder Ver¬ 
stand, nicht aber als Geist beschrieben werden 
(Rom. 7, 22f). Ja, der ,geistliche‘ Mensch 
wird 1 Cor. 2, 13/5; 15, 44/6; Jud. 19 scharf 
vom .seelischen*, der für Gott bhnd u. taub 
ist, unterschieden. Jac. 3,15 ist der Gegensatz 
zur .geistlichen Weisheit* sogar die .dämoni¬ 
sche*, womit wieder der Gegensatz zwischen 
(Gottes!) Geist u. Dämonen erreicht wäre (E. 
Schweizer, Art. ThWb 9, 662, 

2/30). 

/. Winde. Job. 3, 8 bedeutet .Geist* den 
Wind, der weht, wo er will, u. dem der Geist- 
geborene (nicht einfach der Geist!) ähnlich 
ist. Das zeigt, wie realistisch die Wirkungen 
der G. verstanden sind. Der Plural G. findet 
sich Hebr. 1, 7 in diesem Sinn, wo die jüd. 


Lehre von den durch Engel gewirkten Natur¬ 
erscheinungen durchschimmert. 

O. B.4.VEB>frEixD, Die Worte der Dämonen im 
M.'ukusevangclium = BeitrWissATuNT 3, 8 
(1927). - O. Böcheb, Der j ohanneische Dualismus 
im Zusammenhang dos nachbiblisohen Juden¬ 
tums (1965) ; Dämonenfurclit u. Dämonenabwehr 
(1970); Christus Exorcista (1972); Das NT u. die 
dämonischen Mächte (1972). - Ch. H. Cave, The 
obedienee of unclean spirits: NTStud (1964/65) 
93/7. - M. Dibblius, Die G.welt im Glauben des 
Paulus (1909). - W. Dalton, Christ’s proclama- 
tion to the spirits = AnalBibl 23 (Roma 1965). - 
S. Eitbbm, Some notes on the demonology in the 
NT = SymbOsl Suppl. 20^ (1966). - E. E. Ellis, 
.Spiritual* gifts in the Pauline community: NT¬ 
Stud 20 (1973/74) 128/44. - W. Foebstbe, Art. 
Satgwv. . .: ThWb 2,1/20. -A. Fbidriohsen, Le 
Probleme du miracle (Strasbourg 1925). - W. D. 
Hausschild, Gottes Geist u. der Mensch (1972). 

- R. H. Hiebs, Satan, demons and the Kingdom 
of God: ScottJournTheol 27 (1974) 36/47. - J, 
Michl, Art. Engel IV (christlich): o. Bd. 6, 
109/200. - B. Rbicke, The disobedient spirits and 
Christian baptism: ActSemNeotestUppsal 13 
(1946). - A. Rosenbebg, Engel u. Dämonen 
(1967). - G. Schiele, Wundertraditionen (1907). 

- H. Schlier, Mächte u. Gewalten im NT = 
QuaestDisput 3 (1959). - K. L. Schmidt, Die 
Natur- u. Goistkräfte im paulinischen Erkennen 

и. Glauben: EranosJb 14 (1946) 87/143. - E. 
Schweizer, Art. jtvsüga, Ttvsugaxwö?: ThWb 6, 
388/449. - G. Theissen, ürcliristliche Wunder¬ 
geschichten: StudNT 8 (1973). - J. S. Vos, 
Traditionsgeschichtliche Untersuchungen zur 
paulinischen Pneumatologie (1973). - M. Zibo- 
LER, Engel u. Dämonen im Lichte der Bibel 
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E. Schweizer. 

11. Griechische Väter. 

a. Ursprung 700, b. Abfall 702. c. Natur der Dä¬ 
monen 703. d. Weltherrschaft 704. e. Charakter 

705. f. Erkenntnisvermögen 706. g. Aktivität 

706. h. Sieg Christi über die Dämonen 710. i. 
Kampf der Christen gegen die Dämonen 712. 

к. Eschatologie 714. 

a. Ursprung. ,Wer zu dieser Erkenntnis 
(vom Ursprung des Bösen) gelangen will, muß 
auch über die Dämonen sorgfältige Er¬ 
wägungen angestellt haben* (Orig. c. Gels. 
4, 65). Die enge Verknüpfung beider Fragen 
ist vor allem durch die Abwehr des manichäi- 
schen Dualismus bestimmt. Sie werden mit 
einer einhelligen Ablehnung der Existenz 
eines bösen Prinzips neben dem guten Gott, 
der nichts Böses hätte schaffen können, be- 
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antwortet. Die Väter, für die das Böse als 
Niclitseicndes ([xt] ov) gilt (Adamant. dial. 3, 2 
[GCS 4, 116/8]; Athanas. inearn. 4 [PG 25, 
104 ß]; c- günt. 6 [PG 25, 13A]; Ba.sil. hom. 
9, 4 [PG 31, 341B]; in hex. hom. 2, 4[PG 
29, 37D]; Grog. Nyss. or. catech. 21 [PG 
45, 60A]; Maxim. Conf. ambig.: PG 91, 
1332 A; Job. Damasc. fid. orth. 2, 4. 30; c. 
Man. 1, 13 [PG 94, 876A. 973A. 1517A]), be¬ 
stimmen Wesen u. Ursprung der Dämonen 
vorweg: ,die Dämonen sind nicht ihrem Na¬ 
men Dämonen entsprechend entstanden; 
denn Gott hat nichts Böses geschaffen. Auch 
sie sind vielmehr als gute Wesen entstanden* 
(Athanas. v. Anton. 22 [PG 26, 876A]; vgl. 
Grog. Naz. or. 39, 7 [PG 36,341B]; Adamant. 
dial. 3, 1 [GCS 4, 14/6]). Es handelt sich um 
eine Gruppe von Engeln, deren jetziges Wesen 
als böse G. nicht auf den Schöpfungsakt 
Gottes zurückgeht, sondern auf ihre Ent¬ 
scheidungsfreiheit, die sie mißbraucht u. sich 
dadurch zu dem entwickelt haben, was sie 
nun sind (Orig, princ. 1, 8, 3 [GCS 22, 99f]; 
c. Cels. 7, 69; Basil. hom. 9, 8 [PG 31, 345D]; 
Epiphan. haer. 64, 16, 1/4 [GCS 31, 425f]; 
Theodrt. in Ps. 81, 7 [PG 80, 1529 B]; in Gen. 
quaest. 34 [PG 80, 129 C]; PsDion. Ar. div. 
nom. 4, 23 [PG 3, 724C / 725C]; Cyrill. Alex, 
in Gen. glaph. 1, 3 [PG 69, 24A]; Basil. Sei. 
or. 23, 1 [PG 85, 269C]; PsCaesar. Naz. dial. 
3, 123 [PG 38, 1016]; Joh. Damasc. drac.: PG 
94,1600A; V. Barl.et Joas. 7 [PG 96,908A/B]). 
Die negative Entwicklung der Dämonen ist nur 
insofern auf die Schöpfung zurückzuführen, als 
deren Ausstattung mit Vernunft die Entschei¬ 
dungsfreiheit einschloß, die sie zur Hinwen¬ 
dung Zum Bösen anwandten, wodurch sie ihre 
ursprüngliche angelische Natur verloren (Orig, 
c. Cels. 4, 65; PsDion. Ar. div. nom. 4, 34 [PG 
3, 733C]; Theodrt. quaest. in Gen. 36 [PG 
80, 132B]; graec. affect. 3, 101 [SC 57,199f]; 
baer. 5, 8 [PG 83, 473D/476A. 477 A]; Joh. 
Damasc. fid. orth. 2, 4 [PG 94, 876 A/B]; vgl. 
Michl 126. 194). Der Unterschied zwischen 
den bösen Engeln des Teufels u. den Dämonen 
(der Begriff Dämon wird im Singular auch als 
Bezeichnimg des Teufels angewandt; vgl. 
Orig. c. Cels. 1, 31; 6, 42. 44f; Euseb. h.e. 
ö, 21, 2), der auch noch bei Origenes (c. Cels. 
8, 25) vorkommt, ist allmählich dadurch ver¬ 
wischt worden, daß beiden Gruppen gemein¬ 
same Eigenschaften beigelegt wurden, was 
schließlich zu ihrer Gleichsetzung führte (vgl. 
Michl 132f). Eine Besonderheit bildet die 
Auffassung des Origenes, der (princ. 1, 8, 1 


[GCS 22, 97f]) die Rangunterschiede der G. 
in der absteigenden Reihenfolge Erzengel, 
Engel, Seelen u. Dämonen, die an sich der¬ 
selben Natur sind, als eine Folge ihrer spezi¬ 
fischen Schuld ansieht; denn Gott, der nicht 
parteiisch (TTpoacoTToXyjTTTV)!;) ist, konnte nicht 
der Urheber dieser Hierarchie sein, d.h. nicht 
verschiedene Gaben an Geschöpfe verleihen, 
die das gleiche Verdienst hatten. Zur Dämo¬ 
nenlehre des Origenes speziell s. Danielou, 
Art. Demon 182/9; vgl. Michl 126f. 

h. Abfall. Die Initiative zur Sünde wird dem 
[xeYaXoSatgtov zugesprochen (Euseb. dem. ev. 
4, 9, 1 [GCS 23, 162]), der als Anführer der 
Dämonen gilt u. SLdtßoXo?, craTäv, craTavS?, 
dv&pcoTToßöpoi; Xlwv u.ä. genannt wird 
(Orig. c. Cels. 6, 44; Euseb. praep. ev. 7, 16, 3 
[GCS 43, 1, 395]; Cyrill. Hieros. catech. ill. 
2, 4 [PG 33, 412 C]; Basil. hom. 9, 9 [PG 31, 
349 D]; Theodrt. graec. affect. 3, 100 [SC 57, 
199]). Auf seine Einwirkung geht der Abfall 
einer großen Zahl Engel zurück, die ihm ge¬ 
folgt sind u. eine Dämonenheerschar gebildet 
haben (Orig, in Mt. 13, 22 [GCS 40, 240, 5]; 
Greg. Naz. carm. 1, 1, 7, 76/9 [PG 37, 444 A]; 
Joh. Damasc. fid. orth. 2,4 [PG94, 876B]; vgl. 
Michl 190f. 193f), in der er, wegen seiner un¬ 
übertrefflichen Bosheit u. weil er den Anstoß 
zum Abfall gab, als (xlyai; Saipiwv gilt (Atha¬ 
nas. ep. ad Aeg. Lib. 1 [PG 25, 640B]); denn 
er ist die Personifikation der aÜToagapTia u. 
auToarceiheia (Basil. reg. brev. 269 [PG 31, 
1262A]). Bezüglich der Sündenart dominiert 
die Auffassung, daß der Grund für den Abfall 
in dem Hochmut u. der Auflehnung gegen 
Gott hegt (Orig, princ. 1, 5, 5. 8, 1 [GCS 22, 
75/7]; orat. 26,5; Greg. Naz. carm. 1,1,7, 76/9 
[PG 37, 443 A]; Cyrill. Alex, in Joh. 5, 4 [PG 
73, 809C/D]; Joh. Chrys. in Joh. hom. 16, 4 
[PG 59, 106]; Theodrt. in Jes. 14, 12 [PG 81, 
333C]; Joh. Clim. scal. 25 [PG 88, 1001B]; 
Joh. Damasc. fid. orth. 2, 4 [PG 94, 876A]; 
Basil. adv. Eun. 1, 13 [PG 29, 541B]; Andr. 
Cret. or. 20 [PG 97, 1256B]). Als Sinnbilder 
werden die biblischen Beispiele des Königs 
von Babylon (Jes. 14, 12/6) oder von Tyrus 
(Hes. 28, 12/7) angeführt (Athanas. vhg. 5 
[PG 28, 257B]; ep. ad Aeg. Lib. 2 [PG 25, 
541B]; PsAthanas. quaest. ad Ant. 10 [PG 
28, 604 C]; Cyrill. Hieros. catech. ill. 2, 4 [PG 
33, 388A/389A]). Theodoret (haer. 5, 8 [PG 
83, 476B]) bringt in diesem Zusammenhang 
sogar beide Stellen in Verbindung. Im Hin- 
bhek auf die zeitliche Bestimmung des Abfalls 
stimmen die Väter seit Origenes darin über- 
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ein, daß er vor dem Sündenfall des Menschen 
erfolgte. Origenes (c. Gels. 5, 54f; in Joh. 
6, 42 [SC 157, 160]) nennt als Gründe für die 
mythologischen Ansichten früherer christ¬ 
licher Schriftsteller, daß sie das Heuoch-Buch 
als echt ansahen u. die utol toü Oeou (Gen. 
6, 2) als eine Gruppe Engel auffaßten (s.o. 
Sp. 701). Doch die Vorstellung, daß die ehe¬ 
liche Gemeinschaft mit Frauen der Grund für 
den späteren Abfall von Engeln war, scheint, 
wenn auch nicht in theologischen Kreisen, 
doch auch später noch verbreitet gewesen zu 
sein, wie die Polemik der Väter zeigt (vgl 
Joh. Chrys. in Gen. hom. 22, 2 [PG 53,187f]; 
Cyrill. x41cx. adv. anthropom. 17 [PG 76, 
1105B / 1108B]; c. Julian. 9 [PG 76, 956A / 
957 A]; in Gen. glaph. 2, 2 [PG 69,52B / 53D]; 
Basil. Sei. or. 6, 2 [PG 85, 88A/89C]; Ps- 
Caesar. Naz. dial. 1, 48 [PG 38, 917/20]; vgl. 
Michl 188/90). Die volkstümliche Vorstellung 
dagegen, der Grund für den Abfall der Dämo¬ 
nen liege in deren Weigerung, Adam zu ver¬ 
ehren, die PsAthanasios (quaest. ad Ant. 10 
[PG 28, 604 C]) als Meinung dummer Men¬ 
schen verwarf, geht offensichtlich auf die ver¬ 
breitete Ansicht zurück, daß der Grund für 
den Dämonenabfall deren Neid u. Eifersucht 
auf den nach dem Bild Gottes geschaffenen 
Menschen ist (Greg. Nyss. or. catech. 6 [PG 
45, 28 B]; Basil. hom. 11, 4 [PG 31, 377D]; 
PsBasil. in Lac. 8 [PG 31, 1452B]; vgl. Michl 
190). Eine interessante Variante, die eine ver¬ 
söhnliche Tendenz verrät, referiert Basileios 
(in Jes. 279 [PG 30, 609 A/B]), der von einem 
zweifachen Sündenfall spricht: a) dem Hoch¬ 
mut vor der Schöpfung der Welt mit der 
Möglichkeit der Heilung durch Reue, b) dem 
Neid auf den gottähnlich geschaffenen Men¬ 
schen mit der Folge der Besiegelung des neuen 
Zustandes. 

c. Natur der Dämonen. Entsprechend ihrer 
angelischen Herkunft gelten die Dämonen als 
unkörperliche Wesen (Basil. hom. 9, 10 [PG 
31, 352B]; in Jes. 97 [PG 30, 277B]; PsJoh. 
Chrys. indict. 1 [PG 59, 575]; Theodrt. in Jes. 
13, 21 [PG 81, 332 A]; PsDion. Ar. div. nom. 
4, 27 [PG 3, 728D]). Die frühchristl. Ansicht, 
daß die Dämonen eine Art Körper besitzen, 
da sie sich ernähren (noch Orig. mart. 45; c. 
Cels. 7, 35; 8, 30), wird später abgelehnt. 
Weder haben sie einen Körper, noch sind sie 
materiellen Gelüsten unterworfen (Basil. in 
Jes. 97 [PG 30, 277B]; Greg. Nyss. paup. 1 
[PG 46, 456 A]). Allerdings ist ihre Körper- 
losigkeit relativ, d.h. im Vergleich zum Men¬ 


schen zu sehen, der einen groben Körper be¬ 
sitzt, denn ,,ieder, der nicht einen groben Kör¬ 
per hat, wird allgemein Geist genannt. So 
werden nun auch die Dämonen, die nicht so 
beschaffene Körper haben, G. genannt“ (Cyrill 
Hieros. catcch. ill. 16, 15 [PG 33, 940 A]; vgl' 
Joh. Damasc. fid. orth. 2, 3 in Verbindung 
mit 2, 4 [PG 94, 868A. 876B]; vgl. Michl 
120/2). Wenn auch die Dämonen von ihrem 
Ursprung her in ihrer Wesensart Gemeinsam¬ 
keiten mit den Engeln besitzen, zögert man 
doch, von einer Gleichheit ihrer Naturen zu 
sprechen (vgl. Michl 132f). Origenes (c. Cels. 
3, 37) weist sogar ausdrücklich auf den zwei¬ 
fachen Unterschied in Natur (tpüat?) u. Cha¬ 
rakter (TTpoalpeoi?) hin. Später setzt sich je¬ 
doch die Ansicht durch, daß der Unterschied 
zwischen Engeln u. Dämonen nicht in ihrer 
Natur (ouaia), sondern nur in ihrem Charakter 
(Tcpoalpeai?) besteht; vgl. PsAthanas. quaest. 
ad Ant. 7 (PG 28, 604 A). 

d. Weltherrschaft. Der Ursprung einerseits, 
der Abfall zum anderen bestimmen den Auf¬ 
enthaltsort der Dämonen, die, aus dem Him¬ 
mel vertrieben, auf der Erde oder in der sie 
umgebenden Luft, die ihrer Natur als G. am 
meisten entspricht, eine neue Heimat fanden 
(Euseb. praep. ev. 5, 2, 1 [GCS 43, 1, 222f]; 
Orig. c. Cels. 8, 33; mart. 45; Joh. Chrys. 
expos. in Ps. 41, 5 [PG 56, 162]; Athanas. 
incarn. 25 [PG 25, 140C]; ep. ad Scrap. 1, 26 
[PG 26, 592B]; synod. 48, 4 [273, 3 Opitz]; 
Basil. hom. 9, 10 [PG 31, 352B]; vgl. Dam6- 
lou, Demons 136/47; Michl 192f). Dort sind 
sic nicht als Herrscher eingesetzt, sondern als 
vertriebene Bewohner aus der himmlischen 
Welt. Die Bezeichnung xooj/oxpa-rwp bedeu¬ 
tet nicht Weltherrschaft, sondern Einschrän¬ 
kung ihrer Macht auf diese Welt, ohne Zu¬ 
gang zum Himmel, der ihnen verschlossen 
bleibt (Joh. Chrys. incomprehens. 4, 2 [PG 
48, 730]; Basil. bom. 9, 9 [PG 31, 352A]; 
Basil. Sei. or. 23, 1 [PG 85, 269C]). Zudem 
ist der Begriff Welt im biblischen Sinn ange¬ 
wandt, als Bezeichnung für die sündigen Men¬ 
schen, über die die Dämonen ihre Herrschaft 
ausüben (Joh. Chrys. in Eph. hom. 22,3 [PG 
62, 159]). Man bat sie Weltherrscher genannt, 
nicht weil sie von Gott die Macht erhalten 
haben, die Welt zu beherrschen, sondern weil 
sie durch die Trägheit der Sünder die Herr¬ 
schaft über sie übernehmen (Theodrt. in Eph. 
2, 2; 6, 12 [PG 82, 520 A. 553 A]; vgl. Michl 
195). Die heidn. Ansicht, die Dämonen re¬ 
gierten die Welt, wird entschieden zurück- 
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gewiesen (Job. Chrys. diab. 1, 6 [PG49, 253f]; 
PsJob. Cbrys. prov. 1 fPG 50, 751]). 

e. Charakter. Als vernunftbegabte Geist- 
w'cscii sind die Dänronen mit dem Privileg 
der Willensfreibeit ausgestattet, kraft dessen 
sie ibre verbängnisvolle Entwicklung selbst 
bestimmt haben (Basil. hom. 9, 8 [PG 31, 
345D]; Job. Damasc. fid. orth. 2, 4 [PG 94, 
876B]). Durch den Abfall haben sie jedoch 
ihre Freiheit zum Teil eingebüßt, da sie als 
Quelle des Bösen zugleich dessen ewige Ge¬ 
fangene sind. Ihre Freiheit ist einseitig aus- 
geriehtet, zum Bösen hin, zu dem allem sie 
sich fortentwickeln können (Basil. in Jes. 278 
[PG 30, 609 A]; Job. Chrys. poenit. 1, 2 [PG 
49, 279]; Cyiill. Hieros. eatech. ill. 4, 1 [PG 
33, 453 A]; vgl. Miclil 193). Bei der Anwen¬ 
dung dieser Freiheit zur Verwirklichung des 
Bösen in der Welt unterscheiden sie sich von 
der Gesamtschöpfung, indem sie sich als Mei¬ 
ster der Arglist erweisen (Cyrill. Hieros. cat- 
ech. myst. 19, 4 [PG 33, 1069A]; Athanas. 
ep. ad Aeg. Lib. If [PG 25, 540A/541 A]. Hire 
Methoden lassen sie als Wesen erscheinen, 
deren unheilvolle Handlungsweise durch Ver¬ 
schlagenheit, Falschheit, üble Kunstfertig¬ 
keit u. Bosheit gekennzeichnet ist (Joh. Chrys. 
in 2 Cor. hom. 4, 5 [PG 61, 425]; Theodrt. 
in 2 Cor. 2, 11 [PG 82. 388D]; Basil. hom. 
20, 1 [PG 31, 525B]). Als Betrüger (Theodrt. 
h.e. 3, 1, 2 [GCS 44, 177]; Athanas. v. Anton. 
24 [PG 26, 880A/B]) verbergen sie stets ihr 
Vorhaben u. täuschen immer etwas anderes 
vor als das, was sie in Wirklichkeit planen 
(Joh. Damasc. in Eph. 6 [PG 95, 853C]). Sie 
preisen, was bitter ist, als süß (Cyrill. Alex, in 
Ps. 9 [PG 69, 784A]) u. versuchen, durch Ver¬ 
kleidung den Menschen zu gewiimen (Evagr. 
Pont. or. 107 [PG 79, 1192A]; Athanas. v. 
Anton. 25 [PG 26, 881A]). Auf ihre Täu¬ 
schungskunst führt Johannes Chrysostomos 
(in Mt. hom. 28,2 [PG 57, 353]) auch die irrige 
Ansicht jener zurück, die sich durch das Auf¬ 
treten der Dämonen als Seelen verstorbener 
Menschen überzeugen lassen u. an die Ver¬ 
wandlung der menschlichen Seelen in Dämo¬ 
nen glauben. In ihrer Verführungskunst er¬ 
weisen sie sieh als äxdcOocpxoi, T:ov7)pwv 7tovy)p6- 
TEpoi (Joh. Clim. Seal. 26 [PG 88, 1060D]). 
Dennoch ist der leidenschaftslose Mensch, 
der der Gnosis teilhaftig geworden ist, listiger 
noch als die Dämonen (Orig. sei. in Ps. 118, 
98 [PG 12, 1605D]), die sich schheßlicb auch 
der Zauberei bedienen (Orig. c. Cels. 4, 93. 97; 
Euseb. h.e. 8, 14, 5; vgl. ÄEchl 195), deren 


Ausübung den Christen verboten ist (Orig, 
in Num. hom. 16, 7 [GCS 30, 148, 28/149, 2]; 
Basil. in Jes. 77f [PG 30, 248C/249B]). Die 
argli.stigc Verführung,skunst der Dämonen ist 
derart mannigfach u. unergründlich, daß 
Kyrill v. Alex, (in Ps. 9 [PG 69, 784A]) aus¬ 
ruft: ,Am meisten seien dos Satans List u. 
Trug verflucht!' 

/. Erkenntnisvermögen. Wenn die Dämonen 
sich auch der Verführungskunst u. Arglist 
meisterhaft bedienen, ist ihr Erkenntnisver¬ 
mögen doch begrenzt. Darum weist Eusebios 
(praep. ev. 4, 5, 4 [GCS 43, 1, 175]) bei der 
Etymologie des Begriffes Dämon darauf hm, 
daß Satpova? nicht, wie die Griechen glau¬ 
ben, von Savjjxovai; herzuleiten sei, also weil 
sie klug u. weise wären, sondern von Ssigat- 
vsiv, also ängstlich sein u. erschrecken. Sie 
kennen auch nicht die Geheimnisse des 
menschhehen Herzens (Greg. Agr. Eccl. 9, 18 
[PG98,1124D/1125A]; Nil. mal. cog. 27 [PG 
79, 1232B]). Vor allem die Fähigkeit, Zu¬ 
künftiges vorauszusagen, spricht man ihnen 
ab (Euseb. in Jes. 41, 22f [PG 24, 384A/B]), 
denn das ist Werk Gottes, das die Dämonen 
trotz aller Anstrengungen nicht einmal nach¬ 
ahmen können, es sei denn, daß sie Einfältige 
betrügen (Joh. Chrys. in Joh. hom. 19, 2 
[PG 59, 122]; Olymp, in Job 1 [PG 93, 28 A]). 
Ihre ,Voraussagen‘ sind Voraussageversuche, 
die sich auf das Studium des Gegenwärtigen 
stützen (Theodrt. in Hes. 21, 22 [PG 81, 
1016A]), oder Feststellungen von Tatbestän¬ 
den, die der Mensch wegen seiner räumlichen 
Umgrenzung nicht wahrnehmen kann, oder 
auch Mutmaßungen, auf die zT. auch die Lü¬ 
gen der Dämonen zurückgehen (Joh. Damasc. 
fid. orth. 2, 4 [PG 94, 877 A]; Joh. Clim. scal. 
3 [PG 88, 669C/672A]; nicht ganz ab¬ 
lehnend Orig. c. Cels. 4, 92). Da sie aber ohne¬ 
hin Lügner sind, sollte man ihnen keinen 
Glauben schenken (Joh. Chrys. in Mt. hom. 
23, 2 [PG 57, 211]). Die Wahrheit ist ihnen 
wesensfremd; wahre Aussagen machen sie nur, 
wenn sie von einer höheren Macht dazu ge¬ 
zwungen werden (Eustath. Ant. engast. 4 
[PG 18, 620C]). 

g. Aktivität. Die Tätigkeit der Dämonen ist 
auf das Böse ausgerichtet, dessen Schöpfer 
ihr Anführer ist (Cyrill. Hieros. catech. myst. 
19, 4 [PG 33, 1069A]; Basil. hom. 11, 1 [PG 
31, 372B]) u. das sie in der Welt u. vor allem 
im Menschen selbst zu verwirklichen trachten 
(Greg. Nyss. an. et res.: PG 46, 72B). Schlim¬ 
me Naturereignisse wie Trockenheit, Stürme, 
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Hungersnot u.ä. gelten als ihr Werk (Orig, 
c, Gels. 1, 31; 8, 31 f; vgl. Michl 194). Sie sind 
die Verführer (Orig, infnc. 3, 2, 4 [GCS 22, 
251 f]; Athanas. ep. ad Aeg. Lib. 2 [PG 25, 
541A]) u. überhaupt Feinde des Menschen 
(Joh. Chrys. expos. in Ps. 44, 1 [PG 55, 184]; 
Basil. hom. 20, 5 [PG 31, 533D]), den ihr 
Anführer zu Fall gebracht hat (Orig. c. Gels. 
6, 43; Adamant. dial. 3, 11 [GCS 4, 130/2]; 
Basil. in hex. hom. 6, 1 [PG 29, 117C/D]; 
hom. 9, 8 [PG 31, 348B]; Anastas. Sin. hod. 4 
[PG 89,93C]; Basil. Sei. or. 3,3 [PG 85,53C]). 
Diesen Verführungsakt setzen die Dämonen 
als YeÜCTTat üßpLcrrai -rs, StSölcncaXot apruXa- 
xiacov, / nX^Y^'^’^b l^wpoTcorai, qjiXopstSee?, 
sYpsoixcofxoi. / XprjcrgoXoYOi, Xo^ol, (piXoSfjpis?, 
alpia-rdevTe?, / TapTocpsoi, ptoxoEvrep, ävaiS^e?, 
(Greg. Naz. carm. 1, 1, 7, 76/9 [PG 
37, 444A]) fort, indem sie weiterhin den 
Menschen von Gott zu entfernen suchen (Orig, 
c. Gels. 8, 64; Joh. Chrys. ad Theodor. 1, 9 
[PG 47, 287]; Nil. ep. 3, 99 [PG 79, 432A]; 
Cyrill. Alex, in Ps. 118 [PG 69, 1272A]; 
Maxim. Conf. caiit. 2, 90 [PG 90, 1013B]). 
Ihre Angriffe, die zahlreich, arglistig u. un¬ 
sichtbar sind (Basil. Sei. or. 23, 1 [PG 85, 
269C]; Nil. ad Map. 59 [PG 79, 1048B]). 
zielen auf die Schädigung des Menschen (Orig, 
e. Gels. 6, 43; 8, 36. 54; Nil. ep. 3, 42 [PG 79, 
408 G]), den sie hassen (PsBasil. in Lac. 9 
[PG 31, 1456B/D]; Maxim. Conf. cap. Cent. 
4, 48 [PG 90, 1325D]) u. dessen Leid u. Ver¬ 
derb ihnen Freude bereitet (Joh. Chrys. in 
Mt. hom. 28, 3 [PG 57, 354]; Basil. Sei. or. 23 
[PG 85, 277 B]; Basil. hom. 11, 4 [PG 31, 
377 D]). Menschenfreundliche Dämonenhand¬ 
lungen entspringen nicht ihrem Willen, son¬ 
dern sind von Gott bestimmt zur Prüfung 
des Menschen (Joh. Chrys. c. lud. 1, 7 [PG 
48, 855]). In Wirklichkeit sind die Dämonen 
Initiatoren vieler Laster, die sie nach einem 
Arbeitsteilungsprinzip bei den Menschen in 
vielfältiger Weise durchzusetzen versuchen 
(Orig, in Hes. hom. 6, 11 [GCS 33, 390, 18]; 
Nil. ep. 1, 294 [PG 79, 189C]; mal. cog. 1 
[ebd. 1200D]; Joh. Clim. scal. 23 [PG 88, 
965 B]; Maxim. Conf. carit. 2, 19 [PG 90, 
989B/C]). Johannes Climacus (scal. 26 [PG 
88, 1013C]) spricht von einer dreifachen 
Grube, die sie auf dem Weg der Tugenden aus¬ 
heben: a) direkter Kampf, um die Verwirk¬ 
lichung des Guten zu verhindern; b) nach 
erfolgter Niederlage erneuter Angriff, damit 
nicht nach dem Willen Gottes das Gute ge¬ 
schieht ; c) nach dem zweiten Mißerfolg über¬ 


triebene Belobigung des Menschen. Dement¬ 
sprechend wird ehre dreifache Bekämpfungs¬ 
methode empfohlen; a) Todesmeditation, b) 
Unterwerfung u. Selbstveiachtung, c) Selbst¬ 
tadel. Dabei sind die Dämonen nicht nur 
Sündciiantrciber, sondern zugleich auch An¬ 
kläger (Joh. leiun. poenit. cont. virg.: PG 88, 
1965A). Sie begleiten den Menschen als per¬ 
sönliche Schadensdämonen, als Gegenspieler 
der Schutzengel (Orig, in Lc. hom. 12. 35 
[GCS 49, 75. 197]; Greg. Nyss. v. Moys. 2 
[46,5 Musurillo]; Joh. Chrys. in Col. hom. 3,4 
[PG 62,322]) u. verfolgen ihn selbst im Gebet, 
indem sie ihn durch vielfältige Angriffe auf 
seinen Körper u. Geist von seinem Heilsweg 
abzubringen versuchen (Evagr. Pont. or. 46 
72. 94 [PG 79, 1176D. 1181D. 1188B/C]i 
Maxim. Conf. carit. 2, 90 [PG 90, 1013B]; 
Joh. Clim. scal. 23 [PG 88, 976C]). Daher ist 
6 7teipa(i(j.6? ve xat 6 Tcovrjpo? Sv xara ttjv 
(77)(j.ao£av (Greg. Nyss. orat. dom. 5 [PG 44, 
1192C]). Auffällig dokumentiert sich die 
menschenfeindliche Aktivität der Dämonen 
in der *Besessenheit, in der sieh vor der Er¬ 
lösung das ganze Menschengeschlecht befand 
(Orig, in Jos. hom. 14, 1 [GCS 30, 376, 21]; 
in Num. hom. 20, 3 [ebd. 193, 11/29]) u. in 
der die Juden auch weiterhin geblieben sind 
(Joh. Chrys. c. lud. 1, 6 [PG 48, 852]), Der 
Eintritt eines Dämonen in die Seele eines 
Menschen, der damit zum Instrument des 
Dämonen wird, bedeutet den Verlust seiner 
Freiheit u. ein Höchstmaß der Qual (Cyrill. 
Hieros. catech. ill. 16, 15 [PG 33, 940A/B]; 
Joh. Chrys. ad Stag. 1, 1 [PG 47, 426]). An 
einem von Dämonen besessenen Menschen 
zeigt sich nicht nur die Bosheit dieser Wesen, 
sondern zugleich die Güte Gottes, wenn er sie 
zügelt (Joh. Chrys. diab. 1, 6 [PG 49, 253]; 
Theodrt. h.e. 3, 20, 1 [GCS 44, 198]). Doch 
darf man nicht alles auf die Dämoneneinwir¬ 
kung zurückführen, denn die Depression (dcFu- 
p(a) ist oft nicht die Folge eines dämonischen 
Eingriffs, sondern ein Faktor, der ihn be¬ 
günstigt (Joh. Chrys. ad Stag. 2, 1 [PG 47, 
447/9]). Dagegen kann der dämonenbesessene 
Mensch sich nicht allein befreien, wie es auch 
die kirchliche Praxis u. die Väterlehre vom 
♦Exorzismus (vgl. Thraede 65/7) zeigen. - Am 
stärksten jedoch entfalten die Dämonen ihre 
Aktivität bei den ungläubigen Menschen, über 
denen sie stehen (Orig. orat. 31, 6). Daher 
versuchen sie auch, die Christen vom rechten 
Glauben (Dämonen als Ursache der Häresien: 
Orig. c. Cels. 5, 63; Athanas. adv. Ar. 1, 1 
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[PG 26, 13A/B]; Isidor. Pel. ep. 2, 90 [PG 
78, 533 C/D]; Euseb. h.e. 4, 7, 2; Theodrt. 
liaer. 1 praef. [PG 83, 341B/C]) oder vom 
Glauben überkaupt abüubringen (Orig. orat. 

12, 1; 13, 3; c. Gels. 4, 32). So gelten auch die 
Christeuverfolgungen als ein Werk der Dämo¬ 
nen (Orig. mart. 32; c. Gels. 4, 32; Euseb. h.e. 
4, 7, 1), die den Menschen zum Götzendienst 
verführen wollen (Euseb. praep. ev. 4, 14, 10 
[GGS 43, 1, 188]); denn die Dämonen sind bei 
den Heiden Objekte der Verehrung (Orig. c. 
Gels. 3, 2. 36f; 7, 69; 8, 30. 33. 57; mart. 45f; 
Athanas. incarn. 11 [PG 25, 116G]; Euseb. 
praep. ev. 5, 2, 2. 3, 1 [GGS 43, 1, 223f]; 
V. Gonst. 3,26. 54 [GGS 7,89f. 101 f]; Theodrt. 
h.e. 5, 22, 3/6 [GGS 44, 321]; vgl. Miehl 196). 
Die aus der Gleichsetzung der Dämonen mit 
den Heidengöttern entstehende Frage nach 
der Beziehung der Dämonen zu den Götzen¬ 
bildern wird widersprüchlich beantwortet. 
Während die einen den Aufenthalt der Dämo¬ 
nen in diesen Bildern für möglich halten 
(Orig. c. Gels. 7, 35. 64; 8,18. 41/3; Joh. Chrys. 
expos. in Ps. 134, 7 [PG 55, 398]), gelten die 
Bilder bei den anderen als leblose Gegen¬ 
stände (Euseb. V. Gonst. 3, 57 [GGS 7, 104]). 
Der Kampf der Dämonen um den Menschen 
erstreckt sich sogar über sein Leben hinaus, 
denn sie versuchen schließlich, sich der Seele, 
nachdem sie den Körper verlassen hat, zu be¬ 
mächtigen. Dagegen leisten die Engel Wider¬ 
stand u. überlassen ihnen nur die Seelen der 
gottlosen u. nicht vollkommen gereinigten so¬ 
wie der ungetauften Menschen (BasU. hom. 

13, 8 [PG 31, 441D/444A]; in Jes. 116f [PG 
30, 305G/308B]; hom. in Ps. 7, 2 [PG 29, 
232G/233A]; Joh. Ghrys. in Laz. 2, 2 [PG 
48, 984f]; vgl. Recheis 79/88. 121 f. 127/30). 
In der, besonders in der Mönchs-Literatur, 
auffällig bildhaften Schilderung (s.o. Sp. 707f) 
der Aktivität der Dämonen als ,Zöllner“ an 
einem xsXciviov, das die Seele bei ihrem Auf¬ 
stieg zum Himmel passiert (Orig, in Lc. hom. 
23 [GGS 49, 154, 25/155, 8]; Athanas. v. 
Anton. 66 [PG 26, 937 A/B]; Gyrill. Alex. (?) 
hom. div. 14 [PG 77, 1073A/1076D]), leben 
die gnostischen Vorstellungen von den Dämo¬ 
nen als ,Zöllnern‘ u. ,Grenzwachen“, wie sie 
vor allem in der Dämonenlehre der alexandri- 
nischen Väter gepflegt wurden, fort; vgl. 
Bousset 7/23; Recheis 139/84 Allerdings bleibt 
die Aktivität der Dämonen innerhalb der von 
Gott zugelassenen Grenze (Orig. c. Gels. 8, 32). 
Sie können nicht den endgültigen Verderb 
eines Menschen herbeiführen (Joh. Ghrys. in 1 


Tim. 5. 9 hom. 11 [PG 51, 331]). Für die Ghri- 
sten sind sie insofern ungefährlich, als die Un¬ 
tertanen Gottes u. seines Wortes sich als stär¬ 
ker denn die Dämonen erweisen (Orig. c. Gels. 
8, 27. 36), die den Gläubigen von seinem Ziel¬ 
streben nicht mit Gewalt abhalten können 
(Maxim. Gonf. quaest. Thal. 56 [PG 90, 581B/ 
C]; Joh. Damasc. fid. orth. 2,4 [PG 94,877 B]), 
es sei denn, daß er sich ihnen freiwillig unter¬ 
wirft (Orig. c. Gels. 8, 34. 36; Gyrill. Alex, in 
Joh. 10 [PG 74, 329G]; Gyrill. Hieros. catech. 
ill.2,3[PG 33, 385 A]). 

h. Sieg Christi über die Dämonen. Die Macht 
der Dämonen ist durch das Heilswerk Ghristi 
grundsätzlich gebrochen (Orig. mart. 36; 
Gyrill. Alex, in Jes. 5 [PG 70, 1113G]; Basil. 
adv. Eun. 2, 27 [PG 29, 636A/B]; Athanas. 
incarn. 46 [PG 25, 177G]; Procop. Gaz. in Jes. 
41, 1/7 [PG 87, 2348G]; vgl. Miehl 197). Die 
Entsendung Ghristi in die Welt ist eng mit 
der Bezwingung der Dämonen (Orig. c. Gels. 

з, 29) u. der Befreiung des Menschen u. der 
Welt aus ihrer Gewalt verbunden (Orig. c. 
Gels. 1, 31. 60; Method. c. Porph. 1, 1 [GGS 
27, 503]; symp. 3, 6 [ebd. 32f]; Athanas. in- 
cam. 20 [PG 25, 132 G]), so daß man seit der 
Menschwerdung Gottes vom Dämonentod 
sprechen kann (Euseb. praep. ev. 5, 1, 3 [GGS 
43, 1, 219]). Als Zeugen dafür nennt Eusebios 
(ebd. 5, 1, 9 [221]) sogar den Ghristenfeind u. 
.Dämonenfürsprecher“ Porph 3 nios. - Die Vor¬ 
stellung, der Teufel sei der Widersacher Gottes 

и. des Menschen, führte in der patristischen 
Erlösungslehre zu der Folgerung, daß der Er¬ 
löser gegen den Beherrscher der sündigen 
Menschheit kämpfen, ihn besiegen u. sein 
Reich vernichten mußte (Orig. c. Gels. 8, 
54. 64; in Ex. hom. 6, 6 [GGS 29, 197f]; Joh. 
Ghrys. in Col. hom. 6, 3 [PG 62, 341]). Der 
Kampf gegen die Dämonen, der oft bildhaft, 
dramatisch u. in einer mythologischen Aus¬ 
drucksweise dargestellt wird (vgl. zB. Gyrill. 
Hieros. catech. ill. 12, 15 [PG 33, 741 B/G]; 
Procl. Gonst. or. laud. 5, 4 [PG 65, 721 A]; 
Isid. Pel. ep. 4, 166 [PG 78, 1256 B/1257 G]; 
Maxim. Gonf. cap. cent. 1, 11 [PG 90, 1181 D/ 
1184 A]), ist ein zentraler (Jedanke in der 
Erlösungslehre der Väter, die in den entschei¬ 
denden Phasen des Lebens u. Wirkens Ghri¬ 
sti den Kampf gegen die Dämonen u. den über 
diese errungenen Sieg erblicken. Der Eintritt 
Christi in die Geschichte erfolgt nach einem 
siegreichen Kampf gegen die Dämonen (Orig, 
c. Gels. 1, 60). Auch den bethlehemitischen 
Kindermord führt Origenes (ebd. 1, 61) auf 
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den Teufel zurück, dem die Inkarnation durch 
die Selieinelie der Gottesmutter verborgen ge¬ 
blieben war (Joh. Damasc. fid. orth. 4, 14 [PG 
94, 1160 -^/ll]). Vor allem aber werden die 
von den Synoptikern geschilderten Versu¬ 
chungen Jesu herangezogen u. dementspre¬ 
chend interpretiert (Theodit. incarn. 13/Ö [PG 
75, 1437 C/1444 C]), Weiter gelten der Kreu¬ 
zestod, der Abstieg in den Hades u. die Auf¬ 
erstehung von den Toten als Siegeszeichen 
gegen das Reich der Dämonen (Athanas. 
incarn. 30 [PG 25, 148 D/149 A]; PsAthanas. 
pass. 27 f [PG 28, 232 A/233 C]; Sophron. 
Hieros. v. mart. Cyx. et Joh. 16 [PG 87, 3397 
C]). Den Sieg des Kreuzes (Orig. c. Gels. 1, 55; 
in Joh, 20,36 [GCS 10,376,15/20]; Method. c. 
Porph. 1, 3. 6 [GCS 27, 503f]) dokumentiert 
der Untergang des Götzendienstes (Athanas. 
incarn. 48 [PG 25, 181 B]). Theodoret (graee. 
alTect. 10, 4 [SC 57, 361]) nennt dies einen ,Be- 
weis des Schweigens* u. beruft sich auf Plu- 
tarch (ebd. 10, 5/10 [361/4]), Porphyrios (ebd. 
10, 11/8 [364/6]) u. Diogenian (ebd. 10, 19f 
[366 f]). Ephraem Syrus (carm. Nisib. 60 
[CSCO 240 = Ser. Syr. 102, 91/3]) läßt den 
Satan über seine Niederlage durch den Tod 
Christi klagen. Zusammenfassend stellt 
schließlich Johannes Damascenus (fid. orth. 
4, 4 [PG 94, 1108 C]) fest: ,Nim hat der Dä¬ 
monenkult aufgehört, die Schöpfung ist durch 
das göttliche Blut geheiligt, Götzenaltäre u. 
-tempel sind niedergerissen.“ Als Beweis für 
den Sieg Christi wird auch die Herrschaft der 
Christen über die Dämonen angeführt (Orig, 
c. Cels, 1, 46; 3, 36; Athanas. adv. Ar. 3, 40 
[PG 26, 408 C/409 A]). - Der Gedanke der Be¬ 
freiung des Menschen aus der Gewalt der 
Dämonen, deren ,Schuldbrief‘ Qjristus zerriß 
(Väterinterpretation von Col. 2, 14 f; Joh. 
Chrys. in Col. hom. 6, 3 [PG 62, 340f]; Macar. 
Aeg. hom. 11, 10 [PG 34, 552 A/C]; vgl. dazu 
Dölger 129/41), erhält bei Origenes (in Mt. 
16, 8 [GCS 40, 498, 19/27]) u. in Abhängigkeit 
von ihm bei Gregor v. Nyssa (or. catech. 22. 
26 [PG 45, 60C/61A, 68A/69C]) einen beson¬ 
deren Akzent, wenn sie ihn als einen Loskauf 
gegen die Seele Christi interpretieren, wobei 
sie die Annahme dieses Lösepreises als eine 
Täuschung des Teufels darstellen, der natür¬ 
lich nicht Herr über den Preis, den er nicht 
genau kannte, worden konnte. Der schärfste 
Kritiker dieser Lehre ist Gregor v. Nazianz 
(or. 45, 22 [PG 36, 653 A/C]), der sie als ,Hy- 
bris“ bezeichnet u. theologisch widerlegt. In 
der späteren Umgestaltung dieser Vorstellung 


entfallen sowohl die Idee des Lösepreises dem 
Dämon gegenüber als auch der Täuschungs¬ 
gedanke (Basil. in Ps. 48, 3f hom. [PG 29 
437 B/441 B]; Joh. Cluys. m Joh. hom. 67, 2f 
[PG59,372f];Theodrt. incarn. 11 [PG 75,1433 
C/1436 C]; provid. 10 [PG 83, 756 I)/761 C]; 
Cyrill. Alex, ad Theodos. 2, 31 [PG 76, 1376 
A/C]). Eine Äßttelstellung zwischen Gregor v. 
Nyssa u. Gregor v. Nazianz bezieht Johannes 
Damascenus, wenn er (fid. orth. 3, 1. 27 [PQ 
94,981 C/984 A. 1096 C]) unter Anlehnung an 
beide die Vorstellung vom Löse preis zwar ver¬ 
wirft, den Täuschungsgedanken jedoch über¬ 
nimmt. 

i. Kampf der Christen gegen die Dämonen. 
Doch ist die Dämonenherrschaft nicht absolut 
abgeschafft, denn die Christen müssen in 
einem ständigen Kampf gegen die Dämonen 
den Himmel erlangen (Orig, in Num. hom. 14, 
2 [GCS 30,123, 7/12]; mart. 42; c. Cels. 8, 47). 
Darin zeigt sich nicht etwa eine Schwäche, 
sondern die Fürsorge Gottes, der dem einst 
von den Dämonen besiegten Menschen die 
Chance gibt, sich als Sieger über sie zu erwei¬ 
sen (Joh. Chrys. ad Stag. 1, 4 [PG 47, 432]; 
Cyrill. Hieros. catech. ill. 7, 4 [PG 33, 629 A]; 
vgl. Michl 197f). Ihre relative Macht dient 
als ein Mittel zur Übung u. siegreichen Voll- 
endimg der Seligen (Orig, in Num. hom. 13, 7 
[GCS 30, 117, 15]), wie das Gift die Heilung 
von Krankheiten bewirkt (Theodrt. graec. 
affect. 3, 102 [SC 57, 200]); ihre verführeri¬ 
sche Arglist ist ein Instrument zur Übung 
der menschlichen Seelen (Basil. hom. 9, 9 
[PG 31, 349 C]). Maximos Confessor (carit. 
2, 67 [PG 90, 1005 B]) nennt fünf Gründe, 
aus denen Gott die Angriffe der Dämonen auf 
den Menschen erlaubt, u. zwar zu dessen 
Wohl, damit er 1) durch den Kampf den 
Unterschied zwischen Tugend u. Laster er¬ 
kennt, 2) durch den Kampf die Tugend si¬ 
chert, 3) bei den Fortschritten in der Tugend 
Demut übt, 4) durch die Versuchungen des Bö¬ 
sen das Böse absolut haßt u. 5) nicht durch 
Affektlosigkeit seine Schwäche u. die Macht 
seines Helfers vergißt. - Gegenüber den 
Christen besitzen die Dämonen keine zwingen¬ 
de Macht, sondern nur die Überzeugungs¬ 
kraft, der die menschliche Entscheidungsfrei¬ 
heit entgegensteht, mit der die Christen gegen 
sie entscheiden u. sie bez^vingen können (Orig, 
mart. 42. 48; Joh. Chrys. ad Stag. 1, 4 [PG 
47, 432]; Joh. Damasc. fid. orth. 2, 4 [PG 94, 
877 B]). So setzen die Christen mit Hilfe der 
ihnen verliehenen Mittel (Basil. Sei. or. 23, 1 
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[PG 85, 269 C]; Sophron. Hieros. v. mart. 
Cyr. et Joli. 15 [PG 87, 3397 B]) das Be- 
freiungsvverk Cliristi fort, indem sic die Dä- 
monon im Kampf be.'iiegen. Schon der Xaine 
Christi wirkt als eine Maclit, die aus den See¬ 
len u. Körpern der ]\Ien.schen die Dämonen ver¬ 
treibt (Orig. c.Cels. 1, 6. 25; 3,36; Euseb.dem. 
ev. 3, 6, 35 [GCS 23, 138]; Joh. Chrys. expos. 
in Ps. 110, 7 [PG 55, 289]; Cyrill. Hieros. 
oatech. myst. 20, 3 [PG 33, 1080 B]). Zur Dä¬ 
monen vertreibenden Wirkung des Namens 
Jesu vgl. Heitmüller, bes. 225/30, u. ITiraede 
85 f. 111/4. Der Eintritt des Menschen in die 
Kii’che ist verbunden mit seiner Befreiung aus 
der Gewalt der Dämonen, in der er sich bis da¬ 
hin befand (Nil. ep. 2, 16 [PG 79, 208 A]). Die 
Getauften, die dem Satan u. seiner nofirrf) 
widersagen (Joh. Chrys. catech. ill. 2, 5 [PG 
49, 240]; in Col. hom. 6, 4 [PG 62, 342]; zum 
Begriff 7tofX7uY]-pompa s. Rahner 239/73; Was- 
zink 13/41; Thraede 99), erhalten den Hl. 
Geist als ,einen großen . . . Mitkämpfer u. Be¬ 
schützer, einen großen Lehrer der Kirche, 
einen großen Verteidiger‘ gegen die Dämonen 
(Cyrill. Hieros. catech. ill. 16, 19 [PG 33, 
945 B]). Darum mahnt Kyrillos (ebd. 17, 12 
[985 A]) die Täuflinge: ,Fürchtet nicht die 
Waffen u. Geschosse des Teufels; deim ihr 
werdet die Kraft des Heiligen Geistes tragen.“ 
Eng mit dem Sakrament der Taufe ist die 
Eucharistie verbunden, die den getauften 
Christen zum Sieg über die Dämonen verhilft 
(Joh. Chrys. in Joh. hom. 46, 3 [PG 59, 261]). 
Die Christen werden, wie einst die Kinder 
Israels durch das von Moses angeordnete Blut¬ 
kreuz über den Haustüren, durch das Opfer 
Christi in der Eucharistie vor den Dämonen 
geschützt (Joh. Chrys. bei Joh. Damasc. pa- 
rall. 4, 4 [PG 96, 17 A/B]; CjTill. Hieros. 
catech. myst. 19, 3 [PG 33, 1068 B/C]). Das 
Kreuz als ein Zeichen des Sieges (Hesych.Hie¬ 
ros. frg. in Ps. 109, 3 [PG 93, 1324 C]) ist ein 
Machtmittel in der Hand der Christen, mit 
dem sie die Dämonen in die Flucht jagen 
(Athanas. c. gent. 1 [PG 25, 5 A]; Theodrt. 
h.e. 3, 3, 4 [GCS 44, 178]; s. auch F. J. Döl- 
ger: JbAC 8/9 [1965/6] 28/30). So bezeichnet 
man es als Stock u, Stab (Theodrt. in Ps. 22, 
4 [PG 80, 1028 B]); der senkrechte Teil ist der 
Stab, der den Gläubigen als Stütze dient, der 
waagerechte ein Stock in ihrer Hand, den sie 
gegen die Dämonen benutzen können (Theo¬ 
drt. in Ps. 22, 4; 109, 2 [1028 B. 1769 B/C]; 
Hesych. Hieros. frg. in Ps. 109, 2 [PG 93, 
1324 B]). Dazu ist jedoch der persönliche Ein¬ 


satz der Christen erforderlich, die vor allem 
durch die Tugenden u. das geistliche Loben die 
Dämonenmacht bezwingen (Maxim. Conf. 
carit. 2, 22 [PG 90, 992 AJ; Nil. mal. cog. 14 
[PG 79, 1216 CJ; Macar. Aeg. hom. 9, 11 [PG 
34, 537 D]; Joh. Chrvs. in Gen. hom. 14, 5: 
37,1 [PG 53, 118. 342J). Das tugendhafte Le¬ 
ben hat generell einen hemmenden Einfluß 
auf die Aktivität der Dämonen; auf ihre 
Macht wirken die Seelen der verstorbenen 
Heiligen u. besonders der Märtyrer vernich¬ 
tend ein (Orig. c. Cels. 8, 44; Joh. Chrys. stat. 
8, 2 [PG 49, 99]; paneg. Julian. 2 [PG 50, 
669f]; paneg. Bab. 2, 13 [PG 50, 553]; Theo- 
drt. graec. affect. 3, 105 [SC 57, 201]). 

k. Eschatologie. Von der Unterscheidung 
zwischen einer vorläufigen u. einer endgülti¬ 
gen Bestrafung der abgcfallenen Engel aus¬ 
gehend (Orig, in Num. hom. 11, 4 [GCS 30, 
82, 16/30]; Joh. Chrys. in Mt. hom. 28, 2 
[PG 57, 352f]), vertritt Origenes die Ansicht, 
daß diesen Wesen die Möglichkeit der Buße 
offenstehe, durch die sie das Heil bzw. die 
Rückkehr zu ihrem ursprünglichen Zustand 
erreichen können (prine. 2, 10, 8 [GCS 22, 
181/3]; in Jos. hom. 8, 4 [GCS 30, 339, 28/ 
340, 16]). Wenn auch diese kirchlich verur¬ 
teilte origenistische Apokatastasislehre (Den- 
zinger 411) bei einigen Kirchenvätern wie¬ 
derkehrt (s. C. Lenz, Art. Apokatastasis: o. 
Bd. 1, 510/6), gilt sie doch für die meisten als 
falsch (vgl. die Polemik bei lustin. c. Orig.: 
ActConcOec 3, 205, 10. 28; 207, 20; 214, 5; 
Leont. Byz. sect. 10 [PG 86, 1265 C]; Barsan. 
et Joh. respons.: PG 86, 892 B; Sophron. 
Hieros. ep. syn.: PG 87, 3184 A; Anastas. Sin. 
hod. 22 [PG 89, 289 D]). Der Zustand der Dä¬ 
monen wird als endgültig betrachtet, da sie 
in vollem Bewußtsein u. in absoluter Freiheit 
ihren Urzustand negiert, die Gnade Gottes 
abgelehnt u. damit ihr einstiges Engeldasein 
für immer eingebüßt haben (Basil. hom, 9, 8 
[PG 31, 345C/348A]; in Jes. 279 [PG 30, 
609 B]; Theodrt. in Mich. 6, 7 [PG 81, 1772 
B/C]; Joh. Chrys. poenit. 1, 2 [PG 49, 279]; 
Joh. Damasc. fid. orth. 2, 30 [PG 94, 977 B]). 
Kyrillos v. Jerusalem (catech. ill. 4, 1 [PG 
33, 453 A]) vergleicht den Teufel mit einem 
Amboß, ,da sein Herz unbeugsam ist u. seine 
Gesinnung keine Reue kennt“. Im Gegensatz 
zum körperbehafteten Menschen ist die Reue 
mit der Körperlosigkeit dieser Wesen unver¬ 
einbar (Joh. Damasc. fid. orth. 2, 2 [PG 94, 
868 B]). Außerdem ist jeder, ,der aus eigenem 
Antrieb sündigt, unentschuldbar . . . Daher 
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ist der Teufe], der aus eigenem Antrieb ge¬ 
sündigt hat, ohne Reue geblieben“ (Joh. 
Damasc. c. Man. 1, 33 [PG 94, 1540 B]). Die 
Vergebung ist für die Dämonen nach dem Ab¬ 
fall genau so unmöglich wie für die Menschen 
nach ihrem Tod (Nemes. nat. hom. 1 [PG 40, 
521 A/524A]; Joh. Damasc. fid. orth. 2, 4 
[PG 94, 877 C]). Es handelt sich um einen Ab¬ 
fall, der wohl einen Anfang, nicht aber ein 
Ende hat. Es gibt für ,den Schwarzen“ (= 
Teufel) u. seine Engel, deren Gesichter schwarz 
wie die Nacht sind (Basil. hom. in Ps. 28, 8 
[PG 29, 372 A]; Vaterstellen zu dieser volks¬ 
tümlichen Bezeichnung s. bei Dölger 49/64), 
keine Möglichkeit der Rückkehr, sondern nur 
ein ständiges Verbleiben im Abfall, der seinen 
Abschluß im ,ewigen Feuer“ haben wird 
(Athanas. virg. 5 [PG 28, 257 B]; Basil. hom. 
20, 2 [PG 31, 528 C]; Joh. Chrys. ad Theodor. 
1, 9 [PG 47, 287]; vgl. Michl 199). 

R. Aebbsmann, The ,Daemonium meridia- 
num“ and Greek and Latin patristic exegesis: 
Traditio 14 (1958) 17/31. - W. Bousset, Die 
Himmelsreise der Seele; ArchRelWiss 4 (1901) 
136/69. 229/73 = Libelli 7D (1971). - J. Danie- 
LOU, Les demons de I’air dans la ,Vie d’Antoine“ : 
Antonius Magnus Eremita 356/1966 = Stud- 
Anselm 38 (1956) 136/47; Art. Demon II, 5: Le 
combat .spirituel chez Origine; DictSpir 3 (1957) 
182/9. - F. J. Dölgee, Die Sonne der Gerechtig¬ 
keit u. der Schwarze- (1971). - VV. Heitmüllbr, 
,Im Namen Jesu“ = ForschRelLitAuNT 1, 2 
(1903). - E. Mangenot, Art. Demon d’apres les 
Peres; DiotTheolCath 4, 1 (1939) 339/84. - J. 
Michl, Art. Engel IV (christlich); o.Bd. 5, 
109/200, bes. 120/33. 188/98. - H. Rahner, 
Pompa diaboli; ZKathThool 55 (1931) 239/73. - 
A. Rechbis, Engel, Tod u. Seelenreise. Das 
Wirken der G. beim Heimgang des Menschen in 
der Lehre der alexandrinischon u. kappadoki- 
sohen Väter = Temi e Testi 4 (Roma 1958). - A. 
Theodoeou, ‘H TTspl TÖv 8i)caKü(t(it'ro>v -roü 
Saxavä Oeupta ccoTr]p;oXoYlqt -xrfi, 'Apyala? 

'AvaToXiRV)? ’EKxXyjai'a?: Theologia 28 (1957) 
103/14. 225/37. 412/9. - K. Thbaede, Art. Exor¬ 
zismus ; o.Bd. 7, 44/117. - J. H. Wa.szink, Pompa 
diaboli: VigChr 1 (1947) 13/41. A. Kallis. 


III. Apologeten u. lateinische Väter. 

a. Einleitung. 1. Terminologie. 716. 2. Quellen 
717. 

b. Ursprung. 1. Fall der Engel, a. Sünde des 
Teufels 718. ß. Sünde der anderen Engel 720. 
Y- Freier Wille der Engel 721. S. Laktanz 722. 
£. Zeitpunkt des Falls 723. 2. Gefallene Engel u. 
Dämonen, a. Verwischung des Unterschieds 


724. ß. Der Teufel als Haupt der bösen Geister 
726. Y- Zahl der bösen Geister 726. 3. Dämonen 
u. Seelen Verstorbener 727. 

c. Aufi'nthaltsort 727. 

d. Natur. 1. Geistigkeit 728. 2. Sichtbarkeit 
732. 3. Beweglichkeit 732. 4. Wissen 733. 

e. Aktivität. 1. Ziel, Wirkungsbereich, Art, 
a. Ziel 734. ß. Wirkungsbereich 736. y. Art 737. 
2. Formen. a. Idololatrie. aa. Götter u. 
Dämonen, aa. Heidentum als Bilderkult u. 
Dämonenverehrung 737. ßß. Verbindung mit 
dem Euhemerismus 740. bb. Opfer 742. oc. My- 
then 744. dd. Weissagungen u. Wunder 744. ee. 
Magie u. Astrologie 748. ff. Schauspiele 749. ß. 
Einwirkungen auf die Menschen u. die Natur 
750. Y- Kampf gegen die Offenbarung u. gegen 
die Christen 755. 3. Beschränkung 766. 

f. Sieg über die Dämonen 757. 

g. Eschatologie 758. 

a. Einleitung. 1. Terminologie. ,G.‘ (ttve/i- 
[lava, Spiritus) ist bei den Apologeten u. 
Kirchenvätern die gemeinschaftliche Bonen- 
nimg von sowohl guten, Gott gehorchenden u. 
ihm dienenden, wie von bösen, Gott u. den 
Menschen feindlichen u. dem Teufel dienen¬ 
den, überirdischen Wesen, von deren Existenz 
man aufgrund der Hl. Schrift u. des Glaubens 
überzeugt ist (lustin. dial. 79; 85, 4. 6; 
Athenag. leg. 10, 3f; 24, 5; Tert. apol. 22, 1/3; 
Aug. en. in Ps. 103 s. 1, 15 [CCL 40, 1488]). 
Die bösen G. werden speziell bezeichnet durch 
den Terminus irveugara, spiritus mit dazuge¬ 
stellten attributiven Bestimmungen, die teil¬ 
weise der Bibel entnommen sind (TxvEÜgaxa 
äxdHapTa, xovTQpd, TiXdva, -Xavr^c, bzw. Spiritus 
immundi, impuri, nequam, nequissimi, mali- 
gni, erroris; spiritalia nequitiae). Die guten G. 
heißen im allgemeinen IhfyzXoi,, angeli (als 
Lehnwort im Lateinischen vorhanden seit der 
Vetus Latina u. Tertullian). Dieser Terminus 
wird indessen, mit oder ohne Attribut, auch 
zur Bezeichnung von bösen G. verwendet 
(vgl. Michl 198). Nur die bösen G. werden 
Salfi-ovs?, Saipovia bzw. daemonos, daemonia 
genannt (für die semantische Entwicklung 
von Satpoviov s. Dibelius 225; Andres, Dai- 
mon 292; Foerster 9). Daemon u. daemonium, 
die als lateinische Wörter seit Apuleius ver¬ 
kommen, werden seit Tertullian unterschieds¬ 
los in der Bedeutung ,böser Geist“ gebraucht 
(Tert. apol. 32, 2 bezeichnet allerdings daemo¬ 
nium zu Unrecht als Deminutivum; vgl. Fulg. 
myth. 3, 5). Dieser Wortgebrauch steht im 
Gegensatz zu der nichtchristl., philosophi¬ 
schen u. volkstümlichen Auffassung, die gute 
u. böse Dämonen unterscheidet (Aug. civ. 







718 


717 Geister (Dämonen): C. III. Apologeten u. lateinische Väter 


D. 9, 2; Apud plerosque . . . usitatum est dici, 
alios bonos alios malos dacniones; ebd. 19: 
Nos autem, sicut scriptura loquitiir, secun- 
diim quam ('hristiani sumiis, angclos qiiidem 
jiartim bonos, partim malos, niimqiiam vcro 
bonos (J.aemones Icgimus). Gelegentlich wird 
die Bosheit der Dämonen noch hervorgehoben 
durch Charakterisierungen wie xar.o?, 9 «i>Xo?, 
TTov/ipo? bzw. malus, malignus. Wenn Christen 
über die Dämonen der Heiden sprechen, ver¬ 
wenden sie diesen Terminus doch immer im 
christlichen, pejorativen Sinn, u. zwar um so 
mehr, weil ,Dämon“ im Sprachgebrauch vor 
allem als Benennung für einen bösen Geist 
eingebürgert war, me Aug. civ. D. 9, 19 her¬ 
vorhebt (vgl. auch Tert. apol. 22, If; test. 
an. 3). Nach Andres, Engellehre 41 f (vgl. auch 
Wey 71. 82) deutet nur Tatian einmal durch 
Salpove? auch die guten Engel an (or. 12, 3); 
aber selbst wenn das richtig ist, so ergibt es 
nur eine scheinbare Ausnahme, da Tatian sieh 
hier der Terminologie seiner Widersacher be¬ 
dient : ,die Dämonen, wie ihr sie neimt“ (Michl 
132 nennt zu Unrecht auch Tat. or. 15, 11 u. 
20, 3 [= 15, 3 u. 20, 1 Goodspeed]: im ersten 
Fall handelt es sieh um die gefallenen Engel, 
die nach Tatian Dämonen sind [s. u. Sp. 725], 
im zweiten um böse G., wie aus dem unmittel¬ 
bar folgenden Satz hervorgeht; s. auch Michl 
132f). Aus dem NT kennt man weiter geistige 
Mächte (Suva[rsi?, s^ouciiat, äp^al, otp/ovTe?), 
die einen überwiegend kosmischen Charakter 
haben. Diese werden gelegenthch als Gruppen 
von Engeln, öfter aber als Dämonen betrach¬ 
tet (s. Mehl 133/43. 180/2; s. o. Sp. 701). 

2. Quellen. Da im Art. Engel IV die finih- 
christl. Vorstellungen über die guten Engel 
ausführlich besprochen worden sind, wird hier 
nur von den bösen G. die Rode sein. Obwohl 
die Apologeten oft u. ausführlich über die 
bösen G. sprechen (die Dämonenlehre er¬ 
möglichte die Lösung verschiedener Probleme, 
die sich auf den Ursprung u. die Macht reli¬ 
giöser Irrlehren bezogen), so besitzen wir 
dennoch keine spezielle, diesem Gegenstand 
gewidmete Schrift aus den ersten 4 Jh. Über 
Justins Aoyo? repop "EXXtjvoci;, in dem nach 
Euseb. h. e. 4, 18, 3 das Wesen der Dämonen 
erörtert vmrde, ist weiter nichts bekannt (s. 
Bardenhewer 1, 230; W. Bousset, Jüdisch- 
christlicher Scliulbetrieb in Alexandrien u. 
Rom [1915] 282f; Elze 44). Dasselbe gilt für 
die Schrift de.s Tatian, in der dieser die Identi¬ 
fikation der Dämonen mit den Seelen der Ver¬ 
storbenen bekämpfte (or. 16, 1; s. Puech, Re- 


cherches 11. 72.128a; Bardenhewer 1, 283). Es 
gilt ferner für eine von Melito verfaßte Schrift, 
deren Titel nach Euseb. h. e. 4, 26, 2 ,Über 
den Teufel u. die Offenbarung des Johannes“ 
war (nach Rufins Übersetzung dieser Stelle 
[GCS 9, 383, 5] u. Hieron. vir. ill. 24 handelt 
es sich aber um zwei verschiedene Werke; 
ihnen folgt Bardenhewer 1, 459). Es gilt 
schließlich für die Abhandlung des Theophilos 
V. Antiochien über den Teufel, worauf dieser 
Autol. 2, 28 hinweist (wohl keine selbständige 
Schrift, sondern ein Thema, das neben ande¬ 
ren in einem Werk, dessen Titel Theophilos 
nicht angibt, mitbehandelt wurde; s. Barden¬ 
hewer 1, 310). Ob die von Clem. Alex, ström. 
6, 3, 31, 4f angekündigte Abhandlung über 
die Engel jemals verfaßt worden ist, ist unbe- 
karmt. Augustins Schrift De divinatione 
daemonum (zwischen 406 u. 410 geschrieben) 
erörtert nur einen bestimmten Teil der Dämo¬ 
nenlehre, die kleine Abhandlung Gregors v. 
Nyssa, De Pythonissa (= De engastrimytho), 
das spezielle Problem der Hexe von Endor 
(1 Sam. 28, 7f; s. u. Sp. 749). Wir sind somit 
angewiesen auf verstreute Ausführungen u. 
Bemerkungen, aus denen die Dämonologie 
der einzelnen Autoren jeweils rekonstruiert 
werden muß. Bei einigen Autoren finden -Rdr 
Aussprüche, die einander widersprechen, zB. 
bei Augustin. Dieser hat in bezug auf be¬ 
stimmte Einzelheiten der Engel- u. Dämonon- 
lehre niemals eine völlige Sicherheit erreicht; 
das hängt zusammen nüt dem Umstand, daß 
die Bibel, auf die Augustin sich fortwährend 
beruft, auf diesem Gebiet nur recht karge 
Auskunft gibt. - Die G.lehi-e der Apologeten 
u. Väter beruht im allgemeinen auf der Hl. 
Schrift u. enthält zugleich Elemente aus dem 
Spätjudentum. Auch zeigt sie Berührungen 
mit gleichzeitigen philosophischen u. volks¬ 
tümlichen Gedanken u. Gedankenstrukturen. 
Diese sind im allgemeinen nicht aus irgend¬ 
welchem direktem Einfluß zu erklären, son¬ 
dern vielmehr aus dem religiösen Synki’etis- 
mus sowie aus der gemeinsamen seelischen 
Verfassung. 

b. Ursprung. 1. Fall der Engel, a. Sünde des 
Teufels. Die Existenz der bösen G. ist die 
Folge des Falls eines Teils der Engel. Diese 
waren (von Gott oder vom Logos; vgl. Michl 
116f) erschaffen worden, um Gott zu dienen 
u. mit Bezug auf den Kosmos, die Menschen 
u. die übrigen Lebewesen vielerlei Aufgaben 
zu erfüllen (vgl. Michl 134/9. 144f. 151/5. 
161/9). Daher heißen sie äyysXot bzw. nuntii. 
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ministri (Tert. an. 37, 1; M i n . Fel. 26, 11; 
Lact. inst. 1, 7, 4. 8; Hicron. c. Joh. 17 [nach 
Origcnes]; Aug. en. in Ps. 103 s. 1,15 [CCL40, 
1488]; Gen. ad litt. 5, 19, 37; s. 7, 3 [CCL 41, 
72j). Einer von ihnen (das Haupt der Engel, 
der Erstgeborene, Erzengel, Teufel, Satan) 
hat gesündigt: cecidit angelus, et factus est 
diabolus (Aug. en. in Ps. 121, 6; vgl. en. in 
Ps. 103 s. 4, 7 [CCL 40, 1526]; c. lul. 3, 
26, 63; corrept. 6, 10); vgl. Michl 190/4. 
Seine Sünde wird beschrieben als ein Aufstand 
wider Gott (Tat. or. 7, 2f), als Vernachlässi¬ 
gung seiner Aufgabe (Athenag. leg. 24, 5), als 
Hochmut u. Neid (ebd. 24, 4; Thcophil. Ant. 
Autol. 2, 29; Hieron. ep. 22, 27; 108, 18 
[CSEL 54,183 f; 55,329]). Vor allem Augustin 
betont den kausalen Zusammenhang dieser 
Sünden, zB. en. in Ps. 58 s. 2, 5 (CCL 39, 748): 
[diabolus] sola superbia lapsus est. Et quo- 
niam superbiae comes est invidentia, fieri non 
potest ut Superbus non invideat; ex hoc vitio, 
quod superbiam necessario sequitur, lapsus 
etiam invidit stanti (vgl. vera rcl. 13, 26 
[CCL 32, 203f]; Gen. ad litt. 11,13,17.16,21; 
civ. D. 11, 15; 12, 1). Gegenstand der Eifer¬ 
sucht des Teufels war vor allem der Mensch, 
den er deswegen zu Fall brachte (Iren. haer. 
3, 37; 4, 66, 2; 5, 24, 4 Harvey; Tert. pat. 
5, 5f; Cyprian, zel. 4; Hilar. in Ps. 134, 14; 
Ambros, parad. 12, 54). Diese Vorstellung 
findet sich entsprechend bei Laktanz (epit. 
22, 3. 6; vgl. inst. 2, 12, 17f), der aber auch 
die Sondermeinung vertritt, daß der Neid des 
Teufels, des zweitgeborenen Sohnes Gottes, 
gerichtet war gegen den Logos, seinen ante- 
eessor, d.h. Gottes erstgeborenen Sohn, u. 
Gottes Consiliator u. artifex (inst. 2, 8,4f; vgl. 
Michl 193 f; s. auch u. Sp. 722). Nach einigen 
Schriftstellern bedeutete sein Auftreten im 
Paradies seinen Fall; Justin sagt dial. 124, 3, 
daß Ps. 81, 7 hinweise auf ,den Fall des einen 
der Fürsten, das ist jenes, der den Namen 
Schlange führt u. der tief gefallen ist, da er 
Eva verführte“ (BKV“ 33, 204); vgl. Iren, 
haer. 3, 37 H.: (serpens) initium et mate- 
riam suae apostasiae habens hominem; vgl. 
Tert. apol. 22, 4; test. an. 3, 2; spect. 2, 12. 
Dabei wird die Schlange von Gen. 3 nicht nur 
als Werkzeug des Teufels gesehen (TheophU. 
Ant. Autol. 2, 28 mit Etymologie: ,Der Teufel 
[Saifreov] wird auch Drache [SpdcKcov] genannt, 
weil er vor Gott wie ein flüchtiger Sklave ent¬ 
laufen ist [Sia TO dtTcoSeSpaxcvai auTov dcTiö toü 
Osoü]; denn er war anfänglich ein Engel; vgl. 
Aug. Gen. ad litt. 11,2,4f), sondern von vielen, 


in Übereinstimmung mit einer spätjüd. Über¬ 
lieferung, der Paulus 2 Cor. 11,3 folgt, sogar 
mit dem Teufel identifiziert (lustin. apol. 1, 
28,1: dial. 124,5 mit Berufung auf Ps. 81 [82]i 
7; dial. 103, 4 mit Etymologie: .denn ‘sata’ 
heißt in der Sprache der Juden u. Syrer 
Apostat, ‘nas’ aber ist ein Wort, dessen Über- 
Setzung Schlange lautet“; vgl. Iren. haer. 5, 
21,2 H.; Tert. cult. fern. 1,6,3; Cyprian, unit. 
eccl. 1; Lact. epit. 22, 3. 6; Ambros, parad. 
2, 9). Ambrosius fügt (ebd. 2, 11) mit Bück- 
sicht auf diejenigen, die meinen, daß der 
Teufel nicht im Paradies war, hinzu, daß ein 
Vorgänger (ante nos fuit qui; gemeint ist 
Philo in seiner Interpretation der Paradies¬ 
sünde: opif. m. 155f) die Schlange als figura 
delectationis deutet (opif. m. 157), eine Exe¬ 
gese, die er ebd. 12, 54 sinngemäß nennt (s. 
W. Foerster, Art. Spaxwv: Th Wb 2, 284f; 
ders., Art. öcpi?: Th Wb 5, 566/82; Langton 
45f; H. Lietzmann: HdbNT 9, 145; E. Loh¬ 
meyer: ebd. 16, 96f; H. Windisch: ebd. Erg. 
Bd. 370f; Bousset-Gressmann, Bel. 408. 516; 
Dibelius 37f. 50f; Dölger, Sonne 52.54f; ders., 
Ichth. 2, 490f; Bauer, Wb.® s. v. Apdxcov u. 
■' 091 ?; ThesLL 3, 1728, 68f). 

ß. Sünde der anderen Engel. Dem Teufel 
folgten bei seinem Fall andere Engel (vgl. 
Michl 188/90. 193f). Von diesen werden ent¬ 
weder keine besonderen Sünden erwähnt oder 
die gleichen wie die des Teufels. Andererseits 
ist in den ersten Jh. nC. die auf der spätjüd., 
besonders in den Büchern Henoch u. Jubi¬ 
läen vertretenen, Interpretation von Gen. 6, 2 
(vgl. J. Michl: o. Bd. 5, 80f; vgl. u. Sp. 724) 
beruhende Meinung sehr verbreitet, daß ein 
Teil der Engel sich mit irdischen Frauen ver¬ 
band u. daß aus dieser Verbindung die Gigan¬ 
ten (vgl. Gen. 6, 4) geboren wurden. Diese 
sind entweder selbst Dämonen oder ihre See¬ 
len leben als Dämonen fort (s. u. Sp. 724f). Im 
Osten wird diese Ansicht zuerst bekämpft von 
Origenes, der mit Philo (angedeutet als tSv 
7:po i;pcöv rit;) Gen. 6,2 allegorisch auslegt (vgl. 
Philo gig. 2/4) u. das Buch Henoch nach- 
drücküch als nicht-kanonisch bezeichnet (o. 
Gels. 5, 54f; vgl. in Num. hom. 28, 2 [GCS 30, 
282]; in Joh. 6, 42, 217 [GCS 10, 151]; princ. 
1, 3, 3 [GCS 22, 51]). Im Westen verhert das 
Buch Henoch, auf das man sich hauptsächlich 
hierfür berief u. dessen Kanonizität von Ter- 
tulUan ausdrücklich verteidigt wird (cult. 
fern. 1, 3; vgl. idol. 15, 6; apol. 22, 3), nach 
dem Ende des 3. Jh. seine Autorität. Hilarius 
sagt in bezug auf die von Engeln mit Frauen 
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begangene Sünde: de quo etiam nescio cuius 
über extat . . . sed haec praetermittamus. 
qiiae enim libro legis non continentnr, ea nec 
jnisse d('bemiis (in Ps. 132, 6). Ilioronymus 
rechnet das Buch Hcnoch zu den Apokryphen 
(vir. ill. 4; in Ps. 132, 3 [CCL 78, 280/2]; in 
Tit. 1, 12); Augustin bekämpft mit Ent¬ 
schiedenheit die Geschichte von Henoch u. 
dessen Autorität (eiv. D. 15, 23; 18, 38; vgl. 
quaest. in Gen. 1, 3 zu 6, 4 [CSEL 28, 2, 5]); 
für Filastrius (haer. 108 [CCL 9, 272f]) ist 
diese Geschichte sogar eine Häresie. Dennoch 
verwirft Hieronymus die Geschichte von der 
Ehe der Engel nicht unbedingt, u. auch 
Augustin leugnet nicht die Möglichkeit der 
Unzucht der Engel. Die beiden Erklärungen 
vom Fall Satans u. der Engel, Hochmut u. 
Neid einerseits, Unzucht andererseits, finden 
sich denn auch öfters nebeneinander bei dem¬ 
selben Autor (zB. Athenag. leg. 24, 4f; 
Ambros, parad. 2, 9. 11; 12, 54; inPs. 35 expl. 
11 [CSEL 64, 67];inPs. llSexpos. 3,34; 7,8; 
16, 15 [CSEL 62, 60. 131. 360]; apol. Dav. 1, 

1, 4 [CSEL 32, 2, 301]; virg. 1, 8, 53). 

y. Freier Wille der Engel. Der Teufel u. die 
Engel besaßen einen freien Willen (vgl. Miehl 
126/9); sie waren ursprünglich gut, weil alles 
Erschaffene gut ist (Gott kann ja nichts Böses 
schaffen), aber sie sind durch die Sünde böse 
Wesen geworden; ihr Fall ^vurde verursacht 
oder besser bestand in einem Mißbrauch ihres 
freien Willens, der übrigens von Gott vorher¬ 
gesehen war. Dies alles wird nachdrücklich 
hervorgehoben, um die sittliche Verantwort- 
üchkeit Satans u. der Engel sowie ihre Be¬ 
strafung zu begründen u. um dualistische An¬ 
sichten wie die von Marcion u. den Manichäern 
vertretenen zu widerlegen. Vgl. Justin, apol. 

2, 7, 5; dial. 88, 5; 102,4; 140,4; 141,1 f; Tat. 
or. 7; 17, 3f; Athenag, leg. 24, 4; Tert. adv. 
Marc. 2, 10; Ambros, in Lc. 4, 60f (CCL 14, 
127f); in Ps. 118 expos. 7, 8 (CSEL 62,131f); 
Hieron. in Jes. 15, 54, 16. Für Augustin vgl. 
zB. Gen. ad litt. 11,13,17. 21, 28. 23, 30; nat. 
bon. 33. Augustin will auch während seines 
langen Zweifels, zu welchem Zeitpunkt der 
Fall des Teufels u. der Engel stattfand 
(worüber die Hl. Schrift nichts aussagt), über 
ihren Zustand vor dem Fall u., im Zusammen¬ 
hang damit, ihre Unveränderlichkeit nach 
dem Fall (vgl. Gen. ad litt. 3, 10, 14f; civ. 
D. 11, 11. 13f) nicht zwei Klassen von Engeln 
annehmen, eine höhere, die Gott treu blieb, u. 
eine niedrige, in der die Sünde verübt wurde, 
weil darüber in der Bibel nichts zu finden ist 


(Gen. ad litt. 11, 19, 26; vgl. die Zusammen¬ 
fassung des Problems ebd. 11, 26, 33). Civ. 
D. 12, 1 f gibt Augustin nur teilweise eine 
.Antwort; ein Teil der Engel ist durch einen 
verkehrten, falschen Willen (wofür sich keine 
Ursache finden läßt) von Gott abgofallcn, was 
möglich war, weil Gott allein unveränderlich 
ist u. alle aus dem Nichts erschaffenen Ge¬ 
schöpfe veränderlich. Erst am Ende seines 
Lebens kommt Augustin zu der Lösung, daß 
die treu gebliebenen Engel durch einen Gna¬ 
denakt die Beharrlichkeit im Guten empfan¬ 
gen, d. h. Anteil bekommen haben an Gottes 
Unveränderlichkeit (civ. D. 22, 1; corrept. 
10, 27; 11, 32; für die Unverändorlichkeit der 
bösen Engel vgl. ep. 217, 3, 10 [CSEL 57, 
410f]; s. Geerlings 50/3. 65f). 

(3. Laktanz. Laktanz nimmt eine besondere 
Stellung ein. Zwar behauptet er, daß der 
Teufel durch seinen eigenen Neid (auf den 
Logos, s. o. Sp. 719), durch den freien Willen, 
den Gott ihm gegeben hatte, schlecht wurde 
(inst. 2, 8, 4) u. daß die Engel sieh vom Satan 
verführen ließen zum Umgang mit irdischen 
tVauen, obwohl Gott ihnen befohlen hatte, 
bei Strafe des Verlustes der himmlischen 
Würde, sich von irdischer Befleckung freizu¬ 
halten (übrigens: id eos faeere prohibuit quod 
sciebat esse faeturos, ut veniam sperare non 
possent [ebd. 2, 14, If]). Aber in dem auf ebd. 
2, 8, 6 folgenden dualistischen Passus lesen 
wir, daß der Fall des Teufels von Gott ge¬ 
wollt ^vurde, weil, wie die Welt aus entgegen¬ 
gesetzten Elementen besteht, so auch das 
Gute nicht bestehen kann ohne das Böse; ,Und 
da es ja nicht recht gewesen wäre, daß von 
Gott das Böse ausging (denn er ^vi^d ja nicht 
gegen sich selbst handeln), setzte er jenen Er¬ 
finder des Bösen (malorum inventorem), u. 
als er den schuf, verlieh er ihm Talent u. 
Verschlagenheit zum Ausdenken böser Dinge 
(ad mala exeogitanda Ingenium et astutiam), 
so daß in ihm sowohl ein verkehrter Wille wie 
vollendete Ruchlosigkeit (et voluntas prava 
et perfecta nequitia) war“ (übers, von E. Heck 
in seiner wichtigen textgeschichtlichen Unter¬ 
suchung: Die dualistischen Zusätze u. die 
Kaiseranreden bei Lactantius [1972] 29); vgl. 
epit. 24 u. die dualistischen Zusätze hinter 
inst. 7, 5, 27 u. opif. 19, 8; inst. 6, 6, 3: Gott u. 
der Teufel sind duo principia. Von der letzt¬ 
genannten Ansicht finden wir Spuren auch an 
anderen Stellen im Schrifttum des Laktanz, 
wo der Gegensatz Gut-Böse zwar in seiner 
Wirkimg Gottes Wollen (oder Zulassen) unter- 
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geordnet wird, aber noch nicht, wie in dem 
zitierten dualistischen Zusatz u. den Parallel¬ 
texten, auch seine Entstehung unter die pro- 
videntielle Macht Glottes subordiniert, d.h. 
die Schaffung des Bösen wie die des Guten 
Gott selbst zugescliricben wird (s. Heck aO. 
56/72. 97/111. i21f): inst. 2,17, If; 3, 29,16f; 
5, 7, 3f; 6, 3, 13f. 4, 17. 15, 5f. 22, 2; ira 13, 
14; 15, 2). Wichtig ist ferner inst. 2, 9, 5f. 13: 
der Teufel ist pravus ille antitheus, dessen 
Bereich die Nacht, der Westen ist. Auch 
Athenag. leg. 24, 2f spricht vom Teufel als 
ävxE&so? Sijvafju?, aber mit der Einschrän¬ 
kung : ,nicht als ob es etwas gäbe, was Gott 
prinzipiell gegenüberstünde . . . sondern 
weil der Güte Gottes . . . der die Materie um¬ 
schwebende Geist gegenübersteht' (BKV^“ 12, 
308); antithei heißen die Dämonen auch 
Arnob. nat. 4, 12 (hierzu s. Wey 36/41; 
Dölger, Sonne 37/48. 73; G. Ruhbach, Zum 
Begriff oIvtESso? in der alten Kirche: TU 92 
[1966] 372/84). Zur Berührung mit Iranischem 
(o, Sp. 595), Philo u. verwandter jüdischer 
Literatur u. vor allem mit dem gnostischen 
Judenchristentum der Pseudoklcmentinen 
vgl. K. Vilhelmson, Laktanz u. die Kosmo- 
gonie des spätantiken Synkretismus (Tartu 
1940) 11 f; A. D. Nock: ClassPhilol 37 (1942) 
448/51; ders.: Gnomon 31 (1959) 22O5; A. 
Wlosok, Laktanz u. die philosophische Gnosis 
(1960) 107/11.188u. Anm.20.207u.Anm. 72; 
V. Loi, Problemi del male e dualismo negli 
scritti di Lattanzio: AnnFacLettPilosMag- 
Cagliari 29 (1961/65 [1966]) 37/96; Heck aO. 
22. 65 u. Anm. 46. Daß die in dem dualisti¬ 
schen Passus hinter Lact. inst. 2, 8, 6 enthal¬ 
tene Ausführung über die vielen nach dem 
Teufel erschaffenen Engel die gleiche Tendenz 
hatte, ist trotz der Textverderbnis sicher; wir 
lesen: ,Aber der (Teil), der verfallen konnte, 
entartete jedenfalls nicht sofort im Anfang sei¬ 
nes Werdens, sondern nach der Herstellung u. 
Ordnung der Welt, wie wir bald (vgl. ebd. 2, 
14, If) lehren werden, sagte er sich von der 
Kraft seiner himmlischen Substanz los in¬ 
folge verkehrten Willens (a substantiae caele- 
stis vigore perversa voluntate descivit); sonst 
waren am Anfang alle gleich u. in gleicher 
Lage vor Gott u. somit Engel allesamt (angeli 
oimies); ihre Führer (principes) rvaren die 
zwei Genannten' (übers, von Heck aO. 30). 

e. Zeitpunkt des Falls. Bei der Ansicht, die 
die Sünde der Engel mit Gen. 6, 2 in Verbin¬ 
dung setzt u. diese somit in der Periode zwd- 
schen dem Sündenfall u. der Sintflut statt¬ 


finden läßt (genauer bestimmt von Sulp. Sev. 
chron. 1, 2, 7; in der Zeit Noahs; vielleicht 
meint dasselbe Iren. haer. 4, 58, 4 H.: ,Zu den 
Zeiten des Noc führte es [das Wort Gotte.s] 
die Sintflut herbei, um das arge Geschlecht 
der damaligen Menschen auszulöschen, die 
für Gott keine Frucht bringen konnten, da 
sich die treulosen Engel mit ihnen vermischt 
hatten' [cum angeli transgressores commixti 
fuissent eis; BKV^ 4, 126]), wird ihr Fall ent¬ 
sprechend der jüd. Tradition deutlich unter¬ 
schieden von der Sünde des Teufels, der Eva 
verführte. Aber schon von den Apologeten 
des 2. Jh. wird die Sünde der Engel mit der 
des Teufels in Verbindung gesetzt in dem 
Sinne, daß die Engel dem Teufel in seinem 
Hochmut u. seinem Aufstand wider Gott 
folgten; vgl. Tat. or. 7, 2f: ,Eiuem, der als 
Erstgeborener die übrigen an Verstand über¬ 
traf (Anspielung auf Gen. 3, 1), folgten sie'; 
Tatian spricht von ,dem Urheber des Frevels 
u. dessen Anhängern' u. von ,dem Erstge¬ 
borenen u. denjenigen, die ihn nachahmten'. 
Vgl. auch Athenag. leg. 24, 4: ,Die einen blie¬ 
ben (Gott hat sie natürlich mit freiem Willen 
ausgestattet) bei dem, wozu Gott sie ge¬ 
schaffen u. bestimmt hatte, die andern aber 
wurden stolz auf die Substanz ihres Wesens u. 
ihre Herrschaft, nämlich jener Beherrscher 
der Materie u. ihrer Erscheinungsformen u. 
noch andere, deren Bereich diese unsere Welt 
ist' (Athenagoras erwähnt aber in der Fort¬ 
setzung ebenfalls die Verbindung der Engel 
mit irdischen Frauen). Augustin stellt schließ¬ 
lich fest, daß die Hl. Schrift nicht mitteilt, 
wann der Fall des Teufels stattgefunden hat 
(Gen. ad litt. 11, 16, 21), u. sieht diesen Fall 
als eine von den Engeln gemeinschaftlich mit 
dem Teufel begangene Apostasie: [illi] qui 
primum apostatantes a deo cum diabulo suo 
principe cecideriuit, qui primum hominem. 
per invidiam serpentina fraude deiecit (civ. 
D. 15, 23; über Augustins Zweifel in bezug 
auf ihren Stand vor dem Fall s. o. 8p. 721 f). 

2. Gefallene Engel u. Dämonen, a. Ver¬ 
wischung des Unterschieds. Wenn der Fall der 
Engel in Verbindung gesetzt wird mit Gen. 
6 , 2. 4, wo die ,Söhne Gottes', die sich mit den 
,Töchtern der Menschen' verbanden u. die 
Giganten erzeugten, als Engel gedeutet wur¬ 
den (die Lesart «yyeXoi tou hso5 im Codex 
Alcxandrinus u. bei Philo gig. 6; vgl. Aug. civ. 
D. 15, 23), werden die gefallenen Engel von 
den Dämonen unterschieden: diese sind ent¬ 
weder die Seelen der Giganten (Athenag. leg. 
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25, 1; Commod. instr. 1, 3 [CCL 128, 4]) oder 
unmittelbar aus der Vereinigung von Engeln 
u. Frauen hervorgegangen (lustin. apol. 2, 
5 , 3; Tort. apol. 22, 3; Lact. inst. 2, 14, 2f). 
Letztlich geht clie.se An.sicht zurück auf Hen. 
gl'. 15, 8f u. Jub. 10, If, wo die Giganten 
TTveupara Trovvjpä bzw. genannt werden. 

Eine scharfe Unterscheidung wird aber nicht 
gemacht, die Zuerkennung derselben Eigen¬ 
schaften u. derselben Aktivität verwischt den 
Unterschied: Justin verbindet apol. 2, 5 die 
gefallenen Engel u. die Dämonen in dem 
Streben nach Herrschaft über die Menschen u. 
in der Täuschung der Dichter u. Mythogra- 
phen u. führt dial. 79, wo der Beweis geliefert 
werden soll, daß es tatsächlich von Gott abge¬ 
fallene Engel gibt, Ps. 95 (96), 5 (,die Götter 
der Heiden sind Dämonen') als letztes Zeugnis 
dafür an. Athenagoras nennt sowohl die ge¬ 
fallenen Engel wie die Seelen der Giganten 
Dämonen. Seine Argumentation betont aber 
nicht, me angenommen zu werden pflegt 
(Puech, Apologistes 193i; Andres, Engellehre 
80f; GefFcken, Apol. 216f), ihren Unterschied, 
sondern im Gegenteil ihre Ähnlichkeit (leg. 
25,1): ,Die Eiregungen, die sie hervorbringen, 
entsprechen bei den einen (den Dämonen) der 
Natur (autj-raCTSip; ,WesensbUdung‘, GefFcken, 
iVpol. 217), die sie empfangen haben, bei den 
andern (den Engeln),denBegierden (cTcihufiiai), 
von denen sie erfaßt wurden' (BKV^ 12,309f); 
s. auch Wey (226f u. Anm. 730), der ,die 
beiden pedantischen Appositionen' mit Eber¬ 
hard für interpoliert hält u. der Ansicht von 
Puech zwar nicht widerspricht, aher mit Recht 
bemerkt: ,Im Folgenden wirkt sich diese 
Unterscheidung faktisch nicht aus, denn die 
Aktionen der Giganten (lies: der Seelen der 
Giganten) u. Engel werden nicht mehr unter¬ 
schieden' (vgl. noch ebd. 238 u. Anm. 776). 
Nach Tertullian sind die Dämonen zwar noch 
verdorbener als die gefallenen Engel (apol. 
22, 3), aber die beiden Gruppen werden von 
ihm mehrmals in einem Atem genannt u. so¬ 
gar zusammen durch den Terminus angeli be¬ 
zeichnet (apol. 22, 6; 23, If; 29, 1; idol. 6, 1; 
spect. 8, 9; vgl. u. Sp. 740). Laktanz unter¬ 
scheidet daemones caelestes (den Teufel u. 
die Engel) u. daemones terreni (die Kinder 
der Engel u. der irdischen Frauen), aber diese 
Unterscheidung hat in seinen Schriften keiner¬ 
lei Funktion (inst. 2, 14, If). Daß die gefalle¬ 
nen Engel selbst Dämonen geworden sind, 
sagt schon Tatian, der die Beziehungen der 
Engel zu irdischen Frauen nicht erwähnt 
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(or. 7, 3; vgl. ebd. 9, 1; 15, 3; 20, 1), ebenso 
Rlinucius Felix (26, 8f) mit deutlicher An¬ 
spielung auf diese Geschichte. Im 4. Jh., als 
das Buch Henoch seine Autorität verloren 
hatte, wird dies allgemeine Ansicht (vgl. Aug. 
ep. 102, 18 [CSEL 34, 2, 559]: daemones, qui 
sunt praevaricatores angeli; civ. D. 5, 9: 
[angeli mali] quos angelos diaboli vel etiam 
daemones appellamus; ebd. 8, 22; en. in Ps. 
94, 6 [CCL 39, 1335]). Damit ist der Unter¬ 
schied zAvischen beiden Gruppen fortgefallen; 
vgl. Miehl 132f. 198. 

ß. Der Teufel als Haupt der bösen Geister. 
Der Teufel ist das Haupt aller bösen G., 
daemoniarches (Lact. inst. 2, 14, 6 behauptet, 
diesen Terminus von Hermes Trismegistos 
entliehen zu haben; vgl. ebd. 2, 16, 12; epit. 
24, 1), princeps daemonum (Tert. apol. 22, 2; 
Hieron. in Hab. 2, 3, 14/6; Aug. Gen. ad. litt. 
3, 10, 14; 11, 26, 33; civ. D. 15, 23). Die 
Dämonen sind seine Diener (Iren. haer. 4, 
67 H.; Lact. inst. 2, 14, 3. 5; Hilar. in Ps. 118, 
11, 5. 16, 7; Ambros, in Ps. 38 expl. 6 [CSEL 
64, 188]), sein Heer (lustin. apol. 1, 28, 1; 
dial. 131,2; Tat. or. 7, 3; Hilar. in Ps. 65, 4; 
Ambros, in Lc. 10, 19 [CCL 14, 351]) u. zu¬ 
sammen mit ihm Gottes Widersacher (s. u. 
Sp. 735). Aus der vorchristl. Apokalyptik 
stammt die Vorstellung, daß der Satan u. die 
Seinigen ein wohlgeordnetes Reich bilden 
(Ambros. inPs. llSexpos. 1, 13. 20, 45 [CSEL 
62,13f. 466f]; Hieron. in Hab. 2, 3,14/6; vgl. 
Bousset-Gressmann, Rel. 340f). Der Teufel 
wird als die spezifisch dämonische Macht, wohl 
als 6 Aaqitov bezeichnet (vgl. Miehl 198); weil 
er der Inbegriff aller dämonischen Kräfte, 
summa daemonum, ist, wird der Terminus 
diabolus als kollektiver Singular gebraucht, 
besonders von Tertullian (vgl. an. 57, 2/5 mit 
dem Kommentar von J. H. Waszink zSt,; J. 
H. Waszink, Pompa diaboli: VigChr 1 [1947] 
21 f; vgl. idol. 5, 6 mit dem Kommentar zSt. 
von P. G. van der Nat, Quinti Septimi Floren- 
tis Tertulliani De idololatria. Dies. Leiden 
[I960]; ähnlich Hilar. in Ps. 140, 16). S. auch 
Miehl 193 f. 

y. Zahl der bösen Geister. Die genaue Zahl 
der bösen G. ist zwar unbekannt (Aug. enchir. 
9,29), aber sie sind äußerst zahheich (Ambros, 
in Ps. 118 expos. 20, 45 [CSEL 62, 467]; 
Hieron. in Mich. 2,4,11). Victorinus v. Pettau 
erwähnt in seinem Kommentar zur Apo¬ 
kalypse (12, 7 [CSEL 49, 116f]), daß der 
dritte Teil der Sterne, der nach Apc. 12, 3f 
durch den Drachen vom Himmel auf die Erde 
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geworfen wurde, von vielen als die Zahl der 
gläubigen Menschen gedeutet wurde, die der 
Teufel am Ende der Zeiten verführen wird; 
Victorinus (nicht erst Hieronymus in seiner 
Bearbeitung des Kommentars) korrigiert diese 
Exegese in folgender Weise; sed quod verius 
intellegi debet (Hieron.; debcat), angelorum 
sibi subditoruin, cum adhue princeps esset, 
eum ,desecnderet a constitutione“ (Hieron.; 
constitutionem suam), tertiam partem sedu- 
xisse; Hieronymus wiederholt diese Ansicht 
in Ps. 81, 7 (CCL 78, 87). 

3. Dämonen u. Seelen Verstorbener. Tatian 
bekämpft nachdrücklich die These, daß die 
Seelen von verstorbenen Menschen Dämonen 
seien (or. 16, 1; er hatte diesem Gegenstand 
eine eigene Schrift gewidmet, s. o. Sp. 717). 
Es handelt sich um eine indirekte Polemik 
wider eine weitverbreitete heidn. Auffassung, 
die auch in die Literatur des heilenist. Juden¬ 
tums eindrang: Josephus definiert b. lud. 7, 
185 ,die sogenannten Dämonen“ (va xoXoiijxsva 
Saipövta) als ,dio G. böser Menschen, die in 
die Lebenden fahren u. diese töten, wenn 
nicht früh genug Hilfe kommt“ (Ubers.: 0. 
Miehl - 0. Bauernfeind [1969]). Dazu Focr- 
ster 16: ,Hieran kann man ermessen, bis 
zu weichem Grade Josephus u. Philo helleni- 
siert sind“ (s. o. Sp. 638; vgl. aber Bousset- 
Gressmann, Bei. 306. 336f). Nach Puech 
(Apologistes 126i) schließt Justin (apol. 1, 
18, 4) die Möglichkeit nicht aus, daß die See¬ 
len der Toten Dämonen werden können; 
Tatian wolle wohl seinen Lehrer korrigieren; 
Justin führt aber die Besessenheit dm’ch 
Seelen von Verstorbenen nur als einen für die 
Heiden annehmbaren Beweis an für die An¬ 
sicht, daß die Seele nach dem Tod Bewußtsein 
besitzt (vgl. Puech, Reeherchos 72 u. Anm. 
2 ). 

c. Aufenthaltsort. Der Teufel u. die gefalle¬ 
nen Engel sind aus dem Himmel verhärmt 
worden (Tat. or. 7, 2f: vom Logos; vgl. ebd. 9, 
1; 20,1; Athenag. leg. 25,1; Iren, hacr.4,27, 2 
H.; Tert. idol. 9, 3; cult. fern. 1, 2, 1. 4, 1; 
virg. vel. 7, 2; Min. Fel. 26, 8; Lact. inst. 2, 
14, 3f; Ambros, parad. 12, 54; Aug. agon. 
3, 3; enchir. 9, 28; en. in Ps. 94, 6 [CCL 39, 
1335]). Nach der jüd. Apokalyptik werden die 
Engel zur vorläufigen Bestrafung in den 
Tiefen der Erde festgehalten bis zum Jüng¬ 
sten Gericht, während die aus ihnen geborenen 
Dämonen bis zum Gerichtstag frei sind, um 
unter den Menschen ihre Tätigkeit zu ent¬ 
falten. Nur Hen. aeth. 19, 1 spielen auch die 


gefallenen Engel bei der Verbreitung der Ab¬ 
götterei eine Rolle (aber die ser Passus ist 
vielleicht nicht richtig überliefert worden, 
vgl. R. H. Charles im Kommentar zSt.), Aväh- 
rend in Jub. 10, 5f die Ansicht vertreten wird, 
daß ein Zehntel der bösen G. frei ist, um die 
Macht ihres Fürsten Mastema (Satan) geltend 
zu machen; vgl. J. Miehl: o. Bd. 5, 80/2. Im 
NT dagegen wird diese vorläufige Bestrafung 
der gefallenen Engel nur 2 Petr. 2, 4 u. Jud. 6 
erwähnt; sonst sind ,die Engel des Teufels“ 
(diese Benennung hängt allerdings nicht mit 
den pseudepigraphischen Spekulationen zu¬ 
sammen, sondern charakterisiert die Dämo¬ 
nen; vgl. Foerster 18) zwar für das zukünftige 
Gericht bestimmt, aber in der heutigen Zeit 
tätig (Mt. 25, 41; 1 Cor. 6, 3; vgl. auch Mt. 
8, 29; Eph. 6, 12). An das NT schließen sich 
hier die Apologeten u. die lat. Väter an, u. 
zwar auch diejenigen, die nach der in der 
Apokalyptik gegebenen Vorstellung zwischen 
gefallenen Engeln u. Dämonen unterscheiden 
(vgl.o.Sp. 724f): alle bösen G. halten sich in 
der niederen Luft nahe der Erde auf, wo sie 
ihre gegen Gott u. die Menschheit gerichtete 
Aktivität ausüben (s. u. 8p. 734f); vgl. Tat. 
or. 9,1; Athenag. leg. 24, 2; 25, 1; Tcrt. apol. 
22, 4f; 23, If; spect. 8, 9; an. 46, 12f; Lact, 
inst. 2,14,3f; 2, 9, 5f. 13; Hilar. in Ps. 124,6; 
Hieron. in Jes. 13,50,2; in Eph. 1, 2, 2 ; 3, 6, 
11; Ambros, parad. 12, 54; in Ps. 118 expos. 
12, 10 (CSEL 62, 257); in Ps. 48 expl. 26 
(CSEL 64, 377; der Teufel heißt, weil er auf 
die Erde geworfen wurde, auch terrenus). 
Dieses Gebiet ist zugleich ihr Gefängnis (Aug. 
en. in Ps. 103 s. 4, 7 [CCL 40,1526]). Augustin 
legt auch 2 Petr. 2, 4 (nat. bon. 33: si enim 
Deus angelis peccantibus non peperoit, sed 
carceribus caliginis inferi detrudens tradidit 
in iudicio puniendos servari) in diesem Sinne 
aus; vgl. ebd.: hino Petrus ostendit adhue eis 
Ultimi iudieü poenam deberi, de qua dominus 
dicit. . . (Mt. 25, 41), quamvis iam poenaliter 
hunc inferum, hoc est inferiorem caliginosum 
aerem tanquam oarcerem acceperint; vgl. en. 
in Ps. 148, 9 (CCL 40, 2171 f); trin. 3, 7,12; 
Gen. ad litt. 3, 10, Mf; s. 222 (PL 38, 1091); 
ep. 102, 20 (CSEL 34, 2, 561 f); civ. D. 11, 33; 
14, 3; 8, 15. 22, wo er in Verbindung hiermit 
die Theorie von Apuleius ,et quicumque aüi 
sunt eiusdem sententiae philosophi“ bekämpft, 
daß die Dämonen besser sind als die Menschen 
u. Vermittler zwischen ihnen u. den Göttern. 
S. auch Sp. 736 u. Miehl 192 f. 

d. Natur. 1. Geistigkeit. Die gefallenen Engel 



729 Geister (Dämonen): G. III. Apologeten u. lateinische Väter 730 


u. Dämonen sind geistige Wesen (Trveüfxara 
bzw. Spiritus mit herabsetzenden Attributen, 
s. o. Sp. 716; vgl. auch Tert. idol. 4, 2: spiritus 
desertorum angeloruiu; Lact. inst. 5, 22, 23: 
innnindi dacinonuni spiritus; Aug. civ. D. 21, 
10: 8])iritus daemonum, immo spiritus daemo- 
nes). Sie sind ohne Fleisch (Tat. or. 14, 1: 
aap'xi? • • • ägotpoücn; vgl. Eph. 6, 12), aber 
nicht ganz unstofFlich. Hierin stimmen die 
Apologeten u. Väter sowohl mit jüdischen wie 
griechisch-römischen volkstümlichen u. philo¬ 
sophischen Ansichten überein: die bösen G. 
besitzen eine feine Substanz u. eine gewisse 
Körperlichkeit ebenso wie die Engel (s. Michl 
117/22; vgl. vor allem Tert. adv. Marc. 2, 8, 2: 
adflatus dei [d. h. die menschliche Seele] gene- 
rosior spiritu materiali, quo angeli constite- 
runt; cbd. 3,97: creator facit angelos spiritus 
et apparitores suos ignem flagrantem [Ps. 103 
(104), 4], tarn vere spiritus quam et ignem; 
carn. 6, 9: constat angelos camem non pro- 
priam gestasse, utpote natura substantiae 
spiritalis, etsi corporalis alicuius, sui tarnen 
generis [nach dem stoischen Prinzip, daß alles, 
was besteht, irgendein Körper ist]). Die bösen 
G. werden von Tertullian substantiae quae- 
dam spiritales von einer mira subtiUtas et 
tenuitas genannt (apol. 22,1. 5), vonMinucius 
Felix spiritus tenues (27, 2). In diesen Zu¬ 
sammenhang gehören auch die Ansicht Ju¬ 
stins, daß die Götterbilder die Namen u. Ge¬ 
stalten der Dämonen haben (apol. 1, 9, 1), u. 
die Meinung, daß die bösen G. sich durch die 
stofflichen Opfer der Heiden nähren (s. u. 
Sp. 742 f). - Eine besondere, bei den Apologeten 
sonst nicht vorhandene Meinung wird von 
Tatian vertreten; er sagt or. 15, 3, daß die 
Dämonen kein Fleisch haben u. aus dem fein¬ 
sten materiellen Pneuma bestehen, wie Feuer 
u. Luft, u. er unterscheidet dieses Ttveüp« 
liXixov, das nach stoischer Lehre die Materie 
durchwaltct u. ihr die Formen gibt u. in dem 
Menschen die 4'OX'^ '^^^n dem göttlichen 

Ttveüpia, das den Menschen zur eixwv Kat 
6(j.otoatp Toü &S0Ü macht u. ihm die Unsterb¬ 
lichkeit verleiht (or. 4. 12f. 15; vgl. Elze 63f. 
83f. 88f. lOOf). - Nach Laktanz haben die 
Engel, die er als stoffliche, von Gott erschaf¬ 
fene Wesen luftförmiger Art beschreibt (taciti 
spiritus, quia non ad doctrinam dei traden- 
dam, sed ad ministerium creabantur: inst. 
4, 8, 6f), durch ihren Fall, der sie zu Dämonen 
machte (s. o. Sp. 725), ihr nomen angelorum 
et substantia (epit. 22,9f; substantiae caelestis 
dignitas: inst. 2, 14, 1) verloren, aber worin 


diese Degradation ihrer Substanz bestand, 
sagt Laktanz nicht explizit; er beschränkt 
sich darauf, sie zu qualifizieren als spiritus 
tenues et incon2n’eiicnsibiles, ebenso wie die 
aus ihrer Verbindung mit irdischen Frauen 
hervorgegangenen daemones terreni (inst. 2, 
14, 14), von denen es heißt, daß sie weder 
Engel noch Menschen sind, sondern mediam 
quandam naturam gerentes non sunt ad in- 
feros reeepti sicut in caelum parentes eorum 
(inst. 2, 14, 4). Was Laktanz mit alledem 
meint, lehrt uns vermutlich Minucius Felix, 
dem er in diesem Zusammenhang, wie auch 
sonst, einiges entlehnt. Dieser führt aus, daß 
die zu Dämonen gewordenen gefallenen Engel, 
,unreine, umherirrende G., die von ihrer 
himmlischen Kraft durch irdische Makel u. 
Begierden herabgesunken sind“ (ebd. 26, 8; 
Übers. B. Kytzler [1965]; impuri spiritus: 
ebd. 27, 1), ihre simplicitas substantiae ver¬ 
loren haben (ebd. 26, 8) u. eine ,Substanz in 
der Mitte zwischen Sterblichem u. Unsterb¬ 
lichem, d. h. zwischen Geist u. Körper, liegend, 
entstanden aus der Vermischung von irdischer 
Schwere u. himmlischer Leichtigkeit“ besitzen 
(ebd. 26, 12). Minucius beruft sich hierfür auf 
Platons Symposion (vgl. 202 e); seine Aus¬ 
führung stimmt aber nicht mit jenem Text 
überein, sondern mit der Ansicht des mittleren 
Platonismus, die wir in Apuleius’ Schrift De 
deo Socratis vertreten finden. Dieser charak¬ 
terisiert die Dämonen in folgender Weise: id 
genus eorporum texta, quae neque tarn bruta 
quam terrea neque tarn lovia quam aetheria, 
sed quodam modo utrimque seiugata vel 
enim utrimque commixta sunt . . . habeant 
igitur haec daemonum corpora et modicum 
ponderis, ne ad superna inscendant, <et> 
aliquid levitatis, ne ad inferna praecipitentur 
(9; 17,11 f), u. in der darauf folgenden Defini¬ 
tion nennt er sie zusammonfassend corpore 
aeria (13; 21,12f); vgl. Berge 32f; J. Beaujeu 
in seiner Ausgabe des Min. Fel., bes. zu 26,12. 
- Amob. nat. 4, 12 nennt die Dämonen (anti- 
thei, vgl. o. Sp. 723) quosdam matoriis ex 
crassioribus spiritus u. beruft sich dafür auf 
die Magier. - Augustin zitiert nicht nur die 
Definition des Apuleius (civ. D. 8,16) in seiner 
Auseinandersetzung mit der Dämonenlehre 
der Platoniker (ebd. 8, 13f; 9, If), sondern 
schreibt auch selbst den Dämonen (die sicher 
keinen irdischen Körper [caro] haben: ebd. 
14, 3) eine subtilissimi corporis, id est aerii 
facultas et facilitas zu (div. daem. 4, 8; vgl. 
ebd.: aeris elementum, quo eorum corpora 
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praevalent; ebd. 3, 7; daemonum ea est 
natura, ut aerii corporis sensu terrenorum 
corporum sensum facile praeeedant; trin. 3, 
8, 13 erwähnt er die subtihtas sensus ct 
corporis von so^vobJ bösen wie guten Engeln). 
Dieser Luftkörper ist nach Augustin (ebenso 
wie nach Laktanz) eine Herabsetzung, da die 
Engel vor ihrem Fall einen liimmlischen, 
leuchtenden Ätherkörper hatten (Gen. ad 
litt. 3, 10, 14f: si autem transgressores illi, 
antequam transgrederentur, caelestia Corpora 
gerebant, neque hoc mirurn est, si conversa 
sunt ex poena in aeriam qualitatem, ut iam 
possint ab igne, id est ab elemento naturae 
superioris, aliquid pati; vgl. divers, quaest. 
83, 47: angeliea Corpora, qualia nos habituros 
speramus, lucidissima atque aetheria esse 
credendum est; präzisiert; retract. 1, 26). 
Augustin kennt die Meinung, daß die Dämo¬ 
nen einen Luftkörper haben, als eine weit¬ 
verbreitete Ansicht, die auch in der Hl. Schrift 
eine Stütze hat: wie kann sonst nach Mt. 25, 
41 den Dämonen, ebenso wie den Menschen, 
das Feuer als Strafe zugeteilt sein, nisi quia 
sunt quaedam sua etiam daemonibus corpora, 
sicut doctis hominibus visum est, ex isto aere 
erasso atque umido, cuius inpulsus vento 
flaute sentitur i (civ. D. 21,10); die Hfl. Schrift 
bezeuge, daß Menschen Engel in einer sicht¬ 
baren u. greifbaren Gestalt erschienen sind 
(ebd. 16, 23; vgl. s. 12, 9 [CCL 41, 171]), u. 
daß Dämonen mit irdischen Frauen verkehrt 
haben, wird von so vielen glaubwürdigen 
Autoren versichert, daß es unverschämt wäre, 
dies zu leugnen (civ. D. 15, 23); zusammen ist 
es für das menschliche Denken äußerst schwie¬ 
rig, sieh sogar die reinen Engel als körperlos 
vorzustellen (trin. 8, 2, 3). Dennoch sind diese 
Ansichten für Augustin nicht mehr völlig 
sicher: er bekennt, nicht zu wissen, ob die 
Engel bei ihrem Erscheinen mit Beibehaltung 
der geistigen Qualität ilires Körpers aus 
niedrigeren, mehr körperlichen Elementen 
eine körperliche Gestalt annehmen oder ob sie 
ihre eigenen Körper transformieren (trin. 3, 
1, 5); er bezeugt sogar seine Unkenntnis, 
utrum habeant corpora suis officiis et conver- 
sationibus congiua an tantum modo spiritus 
sint (ep. 95, 8 [CSEL 34, 2, 512]); er ist un¬ 
sicher, ob Ps. 103 (104), 4 sich auf die Körper 
der Engel bezieht (civ. D. 15, 23; Tert. adv. 
Mare, 3, 9, 7 nahm das ohne Bedenken an), 
u. an einer anderen Stelle (Aug. ep. 238, 2, 15 
[CSEL 57, 543f]) leugnet er dies sogar; auch 
in bezug auf die Annahme eines Luftkörpers 


der Dämonen ist Augustin zurückhaltend 
(civ. D. 15, 23) u. schließt nicht einmal aus, 
daß man sie als körperlos denken kann (ebd. 

21, 10). Damit ist eine rein geistige Vorstel¬ 
lung vorbereitet (vgl. auch u. Sp. 743). In¬ 
dessen betrachtet Augustin diese Fragen als 
nur relativ bedeutsam: ,An solcherlei Fragen, 
wo ein jeder nach Kräften seinen Scharfsinn 
spielen läßt, bildet sich der Geist nicht ohne 
Nutzen; nur darf der Streit die Grenzen der 
Mäßigung nicht überschreiten u. muß der 
falsche Glaube ferngehalten werden, man 
wisse etwas, wovon man in Wirklichkeit nichts 
weiß. Denn was hat es schließlich für einen 
Wert, dieses oder jenes zu behaupten oder zu 
verneinen oder mit einem Aufwand von 
Scharfsinn auseinanderzusetzen, wenn es kei¬ 
nen Schaden bedeutet, davon nichts zu wissen“ 
(quando sine crimine nesciuntur: enchir. 15, 
59 [BKV2 49, 447f]; vgl. civ. D. 15, 23). 

2. Sichtbarkeit. Die bösen G. sind meistens 
unsichtbar, ebenso wie die Engel (vgl. Michl 
124f), u. wirken im Verborgenen (Tert. apol. 

22, 5f: multum spiritalibus viribus licet, ut 
invisibUes et insensibiles in effectu potius 
quam in aetu suo appareant; ebd. 27, 4; Min. 
Fel. 27, 2; Lact. inst. 2, 14, 14; Hilar. in Ps. 
64, 10; in Ps. 67, 24; Aug. quaest. Simpl. 2, 
3, 3; civ. D. 2, 26; Gen. ad litt. 2,17, 37). Nach 
Tatian sind die Dämonen, da sie aus dem 
feinsten stolHiehen Pneuma bestehen, nur 
sichtbar für diejenigen, die vom Ttvsüga üeoü 
beschützt werden, für die übrigen (toü^ 

die nur eine ij>u5(7] ohne das göttliche 
Pneuma besitzen; vgl. 1 Cor. 2, 14) dagegen 
in keiner Weise: das Niedrigere kann ja das 
Höhere nicht erkennen (or. 15, 3); dennoch 
zeigen die Dämonen sich gelegentlich aus 
eigener Initiative den Psychikern, entweder 
um ihnen zu schaden oder um sie zur Ver¬ 
ehrung zu bringen (or. 16, 2). 

3. Beweglichkeit. Die Dämonen können 
zwar iricht überall zugleich sein, da nur die 
göttliche Natur nicht örtlich begrenzt ist, aber 
durch ihre Beschaffenheit ist es für sie mög¬ 
lich, sich mit einer gewaltigen Geschwindig¬ 
keit zu bewegen u. über die ganze Erde um¬ 
herzuirren; sie werden deshalb als geflügelt 
vorgestellt (Tert. apol. 22, 8: omnis spiritus 
ales est: hoc et angeli et daemones. Igitur 
momento ubique sunt. Totus orbis illis locus 
unus est; vgl. an. 46, 13; Tat. or. 18, 3; 
Athenag. leg. 25, 1; Lact. inst. 2, 14, 11.' 
spiritus contaminati ac perditi per omnem 
terram vagantur; Hilar. in Ps. 67, 24; in Ps. 
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118, 1, 8; Ang. c. Faust. 22, 17). Nach Aug. 
div. dacm. 3, 7 besitzen sie eine Geschwindig¬ 
keit, mit der sie sogar die Vögel übertreffen; 
vgl. Mich] 125f. 

4. Wissen. Durch die Beweglichkeit u. das 
sächarfe Wahrnehmung.svermögen, womit sie 
dank ihrer feinen Substanz ausgerüstet sind, 
u. weil sie über eine größere Erfahrung ver¬ 
fügen, als der Mensch sie in seinem kurzen 
Leben erwerben kann, übertreffen die bösen 
G. die Menschen an Kenntnissen (so zusam- 
menfassend Aug. div. daem. 3, 7; Gen. ad litt. 
2, 17, 37; vgl. schon Tert. apol. 22, 8f; Aug. 
fügt div. daem. 3, 7 hhizu, daß sie durch 
diese Eigenschaften keineswegs über die guten 
Menschen erhaben sind, vgl. ebd. 4, 8; civ. 
D. 8, 15). - Dieser Gedanke wird illustriert 
durch die auf Platon (Grat. 398 b) zurück¬ 
gehende u. verbreitete Ableitung des Wortes 
daemon von Sarigcov (Lact. inst. 2, 14, 6; Aug. 
civ. D. 9, 20; vgl. Calc. in Tim. 132; Serv. 
Aen. 3, 111; Macrob. Sat. 1, 23, 7; Mart. 
Cap. 2, 154; Cassiod. in Ps. 95, 5 [CCL 98, 
863f]; Isid. orig. 8, 11, 15; diese Etymologie 
wird bestritten von Euseb. praep. ev. 4, 5, 4 
[GCS 43, 1, 175], der das Wort von SstfratvEtv 
ableiten will). Augustin sieht aufgrund von 
1 Cor. 8, 1 (scientia inflat, caritas vero aedi- 
ficat) m ihren Kenntnissen eine Ursache des 
Hochmuts der Dämonen (civ. D. 9, 20). — Das 
Wissen der Dämonen reicht nicht weiter als 
das, was sie aus der Erfahrung u. der Wahr¬ 
nehmung erkennen; was die Zukunft betrifft, 
sind ihre Kenntnisse konjektural, weil sie nur 
auf dem beruhen, was die G. aus (allerdings 
für Menschen verborgenen) Zeichen oder aus 
Prophezeiungen erschließen. Die Dämonen, 
sagt Aug. civ. D. 9, 22, besitzen zwar Kennt¬ 
nisse von den zeitlichen u. unveränderlichen 
Dingen, aber sie ,schauen nicht die ewigen u. 
maßgebenden Gründe des Zeitlichen in der 
Weisheit Gottes“ (BKV^ 16, 64); die guten 
Engel, die alles, auch sich selbst, für gering 
halten im Vergleich mit der von ihnen ge¬ 
liebten unkörperlichen, unabänderlichen u. 
unaussprechlichen Schönheit Gottes, kennen 
die zeitlichen u. veränderlichen Dinge infolge¬ 
dessen sogar mit größerer Sicherheit; denn sie 
sehen ,deren Urgi'ünde im Worte Gottes, 
durch das die Welt geworden ist“; s. u. Sp. 747 
u. Mich!. 129f. - Augustin meint div. daem. 
5, 9, daß die Dämonen auch die Gedanken der 
Menschen kennen durch äußere körperliche 
Zeichen, die für den Menschen selbst nicht 
wahrnehmbar sind (vgl. ep. 9, 2f [CSEL 34, 


1, 20f]); retract. 2, 30 betrachtet er dieses 
Wissen noch immer als durch die Erfahrung 
bewiesen, sed utrum signa quaedam dentur ex 
co)'pore cogitantium illis sensibilia, nos autem 
latentia, an alia vi et ea spirituali ista coguo- 
scant, aut difficillime potest ab hominibus aut 
omnino non potest invenhi (vgl. Gen. ad litt. 
12, 17, 34; ebenso Trygetius c. acad. 1, 7, 20 
[CSEL 63, 18]: nescio quo modo secretissimo 
atque a nostris sensibus remotissimo). Dem¬ 
gegenüber steht die s. 243, 5 (PL 38,1145) ge¬ 
äußerte Meinung, daß nur Gott die geheimen 
Gedanken des Menschen kennt. Auf jeden 
Fall kennen die Dämonen die inneren Tugen¬ 
den (virtutum interna species) nicht, wie der 
Fall des Hiob beweist: sonst wäre er ja nicht 
versucht worden (Gen. ad litt. 12, 17, 34). 
Vgl. auch Hieron. in Mt. 2, 15, 19f. - Be¬ 
sonders beschränkt u. mangelhaft sind die 
Kenntnisse der Dämonen von allem, was sich 
auf das Heil bezieht. Justin legt apol. 1, 54f 
ausführlich dar, daß sie die Prophezeiungen 
über Cliristus u. die Inkarnation nicht ver¬ 
standen haben u. daß die Bedeutung des 
Eireuzes ihnen entgangen ist; in einer uns un¬ 
bekannten Schrift, die von Irenäus zitiert 
wird (haer. 5, 26, 3 H.; vgl. Euseb. h. e. 4, 18, 
9), sagte er, daß vor dem Kommen von Je¬ 
sus Christus der Teufel Gott nicht zu lästern 
wagte, weil seine Verdammnis ihm noch un¬ 
bekannt war. Augustin schheßt aus Mc. 1, 24, 
daß die Dämonen einige Kenntnis von Christus 
besaßen, aber nur ,durch gewisse zeithehe Er¬ 
weise seiner Macht u. durch Anzeichen seiner 
tiefverborgenen Gegenwart, die derart waren, 
daß sie den engelhaften Sinnen, durch die auch 
die bösen G. ausgezeichnet sind, eher wahr¬ 
nehmbar wurden als der mensoliHchen 
Schwachheit“ (civ. D. 9, 21); vor ihrem Fall 
aber wußten sie nicht von ilner zukünftigen 
Sünde (Gen. ad litt. 11,23,30: weil Weisheit die 
Frucht der Frömmigkeit ist; eorrept. 10, 27: 
weil sie vor dem Fall ,beati“ waren; vgl. civ. 
D. 11, 11. 13, wo Augustin diese Frage in 
Verbindung mit dem Problem des Status der 
Engel vor ihrem Fall erörtert; s. o. Sp. 721 f). 

e. Aktivität. 1. Ziel, Wirkungsbereich, Art. 
a. Ziel. Die Tätigkeit der bösen G. bezweckt, 
den Menschen von Gott fern zu halten (lustin. 
apol. 1, 58, 3; Tat. or. 12, 4; Iren. haer. 4, 45f; 
5, 24, 3 H.; Tert. apol. 22, 7; Aug. doctr. 
Christ. 2, 23, 36 [CCL 32, 58f]; en. in Ps. 134, 
20 [ebd. 40, 1951 f]; civ. D. 7, 33; 10, 10), ihn 
von der Wahrheit fortzufüliren (Tert. apol. 
47, 11; an. 1, 5; Lact. inst. 2, 16, 9f. 17, 10) 
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u. ihn sich zu unterwerfen (lustin. apol. 1, 14, 
1; 2, 5, 4; dial. 116, If [s. Wey 134f]); Tat. 
or. 8, 1; Gegenstand ihres Abfalls werden die 
Menschen (vgl. ebd. 17, 3 u. 18, 2). bpäter 
illustriert Fulgentius diese Vorstellung durch 
eine phantastische Etymologie (myth. 3, ö): 
demos enim Grece populus dicitur,... et quia 
populos subdere cupiebant .. . demones dicti 
sunt. - In der griech. Apologetik des 2. Jh. 
steht hierbei die Vorstellung im Vordergrund, 
daß die Dämonen in ihrem eigenen Interesse 
handeln: sie wollen selbst göttliche Verehrung 
u. Opfer empfangen (s. u. Sp. 742f). Später 
wird außerdem hervorgehoben, daß die bösen 

G. die Verderbnis des Menschen bezwecken; 
so schon Tat. or. 16, 2; die Dämonen zeigen 
sich gelegentlich auch den Psychici, nicht nur, 
um sie zur Verehrung zu bringen, sondern 
auch, ,um als schlechtgesinnte Freunde den 
Menschen wie Feinden etwas Übles anzutun' 
(,Dabei ist unter dem Schaden sicher nicht an 
die schädigende Tätigkeit eines Plagegeistes 
zu denken, sondern ... an einen Schaden im 
Hinhlick auf das seelische Heil' s.: Wey 189f); 
vgl. Iren. haer. 1, 7, 3 H. .Gegenstand ihres 
Strebens ist, den Menschen zu verderben. So 
nahm von Anbeginn an die Bosheit der G. 
damit ihren Anfang, daß sie den Menschen ins 
Verderben stürzte' (Tert. apol. 22, 4; Übers. 

H. Kellner; pat. ö, 7: der Teufel ist angelus 
perditionis; vgl. Lact. inst. 2, 16, 20; Aug. 
doctr. Christ. 2, 23, 36 [CCL 32, 58f]; en. in 
Ps. 26 s. 2, 19 [CCL 38, 165]). Sie wollen den 
Menschen in ihre eigene Verdammung mit¬ 
schleppen. ,Sie lassen nicht ab, zum Trost für 
ihr eigenes Elend, verdorben wie sie selbst 
sind, auch andere ins Verderben zu stürzen. 
Weil sie selbst schlecht sind, flößen sie auch 
anderen Irrtum u. Schlechtigkeit ein. Ent¬ 
fremdet von Gott, trachten sie, die Menschen 
von Gott zu trennen, indem sie sie zu schlech¬ 
ten Kulten verleiten' (Min. Fel. 26, 8; vgl. 
Lact. inst. 2, 14, 11. 16, 9; epit. 22, 10; 23, 4; 
Firm. Mat. err. 26, 2f; ebd. 27,1 neimt Firm. 
Mat. den Teufel deshalb sogar perditus cami- 
fex; Hilar. in Ps. 118, 12, 13; Ambros, in Ps. 
118 expos. 1, 13. 7, 8 [CSEL 64, 13f. 131f]; 
Aug. eiv. D. 2, 10. 24). - Der Teufel u. seine 
bösen G. sind darum die Widersacher Gottes 
u. des Menschen (Tert. pat. 5, 3; adversarius 
noster; virg. vel. 15, 2; Cyprian, zel. 1; Lact, 
inst. 4, 30, 2; 6, 4, 17. 23, 4; opif. 1, 7; Hilar. 
in Ps. 118, 1, 9. 8, 11; in Ps. 137, 15; Ambros, 
parad. 12, 54; Hieron. ep. 22, 3f; 130, 10 
[CSEL 54, 146f; 56, 190]; vgl. 1 Petr. 5, 8u. 


die patristische Interpretation von Mt. 5, 25 
[s. Waszinks Komm, zu Tert. an. 35, 3]; Tert. 
spect. 2, 5: adversarius dei; Lact. inst. 6, 6, 5). 
Die bösen G. sind die Feinde Gottes u. der 
Menschen (Cyprian, zel. 1: ininiicus; unit. 
eccl. 1; Lact. inst. 3, 29, 13; Aug. civ. D. 
10,21; 14,3; Lact. inst. 5,20,1: hostes; Hilar. 
in Ps. 118, 11, 5. 16, 6; in Ps. 135, 15; in Ps. 
142, 4f. 11. 14; Hieron. ep. 118, 2; 130, 10 
[CSEL 55, 436; 56,190]: hostis antiquus; vgl. 
Lc. 10,19;Tert.praescr. 31,1: inimicus diabo- 
lus; Lact. inst. 6, 6, 3; divini nominis inimi¬ 
cus). Die bösen G. sind die Rivalen Gottes u. 
der Menschen (Tert. apol. 27, 4: ille Spiritus 
daemonicae et angeheae paraturae . . . noster 
ob divortium aemulus et ob dei gi'atiam 
invidus; vgl. Aug. civ. D. 14, 3; Tert. cult. 
fern. 1, 8, 3: alius . . . praeter diabolum et 
angelos eins aemulus dei non est; pat. 5, 4; 
16, 2: aemulus dei; paen. 5, 7. 9; an. 20, 5; 
cor. 6, 2; Lact. inst. 2, 9, 11 [die Benennung 
.aemulus' deutet gelegentlich gleichzeitig die 
nachahmende u. fälschende Tätigkeit der 
bösen G. an, s. u. Sp. 755f; für das entspre¬ 
chende Siivapi? dcvTilieoc s. o. Sp. 723]). - Der 
Gedanke, daß Dämonen gut u. Vermittler 
zwischen Mensch u. Gott sein könnten, wie 
die Platoniker lehren, wird denn auch von 
Augustin entschieden u. mit ausführlicher 
Begründung abgelehnt (civ. D. 8, 18f; 9, 9f). 

ß. Wirkungsbereich. Der Wirkungsbereich 
der bösen G. umfaßt das ganze Gebiet, in das 
der Teufel u. die gefallenen Engel aus dem 
Himmel verhärmt worden sind u. das somit 
zugleich ilir Gefängnis ist (s. o. Sp. 727f): 
totum saeculum satanas et angeli eius reple- 
verunt (Tert. spect. 8, 9; vgl, Athenag. leg. 
24, 2: Suvafxei? .. . Ttspl t7]v öXy)v xocl 

SC ; ebd. 25, 1: die gefallenen Engel, ,die 
in der Luft u. auf der Erde wohnen', sind zu¬ 
sammen mit den Seelen der Giganten ,die in 
der Welt umherirrenden Dämonen'). Sie sind 
die Herrscher der Welt, d.h. der Menschen, 
die in Heidentum u. in die Sünde verstrickt 
sind (vgl. Joh. 12, 31; 14, 30; 1 Cor. 2, 6. 8; 
2 Cor. 4, 4; Eph. 2, 2; 6, 12; Tat. or. 29, 2; 
Athenag. leg. 25, 1: 6 öXt;? Äpx^v; Tert. 
idol. 18, 3: daemonia magistratus sunt saeeuh 
huius; adv. Marc. 5, 11, 9. 11; vgl. ebd. 5, 17, 
7/9, wo, neben der Berufung auf 2 Cor. 4, 4 u. 
Eph. 2,2, ,dem Teufel die Worte Jes. 14, 13f 
in den Mund gelegt' werden, ,die seit Orig, 
[princ. 1, 5, 5] der klassische Ausdruck für 
den Hochmut des Teufels werden': Michl 191; 
Tert. adv. Marc. 5, 18, 12f; pud. 9, 9; Hilar. 
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in Ps. 51, 13; in Ps. 67, 31; in Ps. 118, 16, 7; 
in Ps. 124, 6; in Ps. 133, 5; in Ps. 139, 14; in 
Fs. 142, 2; Aug. doctr. Christ. 2, 23, 35 [CCL 
32. 57f]; cn. in Ps. 26 s. 2, 20; cn. in Ps. 94, 6 
[CCL 38, 165f; 39, 1334f]). 

y. Art. Der Gedanke, daß der Teufel u. 
seine bösen G. nicht etwas erschaffen können, 
sondern nur verderben u. fälschen, ist von 
Tertullian in monumentaler Weise formuliert 
w'orden: satanam . . . quem nos dicimus mali- 
tiae angelum, totius erroris artificem, totius 
saeculi interpolatorem (test. an. 3, 2; vgl. 
spect. 2, 7. 12: illa vis intcrpolatoris et aemu- 
latoris angeli; cult. fern. 1, 8, 2f; an. 16, 7; für 
die semantische Entwicklung des Terminus 
Interpolator s. J. Fontaine: StudMatStorRel 
38 [1967] 197/216). Dementsprechend wird die 
Tätigkeit der Dämonen in allen ihren verschie¬ 
denen Formen charakterisiert als lauter Lüge, 
Betrug u. Arglist, ein Urteil, das seine Grund¬ 
lage hat in der johanneischen Konzeption des 
Satans als pater mendaciae (Joh. 8, 44): 
lustin. apol. 1, 54, 1; Tat. or. 14, 1; Athenag. 
leg. 27, 2: ixTraTTjXoi . . . dvS-pwTrtov; Iren. haer. 
5, 24, 1. 3 H.; Tert. apol. 22, 12: ingenia vel 
etiam vires fallaciae spiritalis; an. 46, 12; 
57, 2. 5; cor. 7, 8; adv. Prax. 1, 3; adv. Marc. 
5, 17, 9; Cyprian, zel. 2f; imit. eccl. 1; Arnob. 
nat. 4, 12; Lact. inst. 2, 14, 12: omnia insidiis 
fraudibus dolis erroribus conplent; ebd. 2, 
15, 1. 16, 14; 4, 13, 16: daemoniacae fraudes; 
ebd. 4, 14, 17; 6, 7, 3; 7, 18, 3; Firm. Mat. err. 
26, 4; Hilar. in Ps. 118, 14, 17; inPs. 140,15; 
Ambros, in Ps. 118 expos. 16, 15f (CSEL 62, 
360f); Ambrosiast. in Rom. 11, 32; Hieron. 
V. Hilar. 21 (ASS Oct. 9, 21); v. Malchi 6; 
quaest. hebr. in Gen. 3, 1. 14 (CCL 72, 5); in 
Mt. 2,15,19f; in Eph. 3, 6,11; Aug. c. Faust. 
22, 17: praevaricatores angeli, quorum duo 
maxima vitia sunt superbia atque fallacia; 
doctr. Christ. 2, 23, 35 (CCL 31, 57f); trin. 4, 
10,13: princeps in legionibus daemonura, per 
quos fallaciarum regimen exercet; civ. D. 2, 
10; 14, 3. Um ihren Zweck zu erreichen, ver¬ 
ändern sie sich sogar gelegentlich in Engel des 
Lichtes (vgl. 2 Cor. 11, 14; Tert. praescr. 6, 6; 
resurr. 55, 12; adv. Marc. 5, 12, 7; an. 57, 8; 
Ambros, in Lc. 4, 26; 7, 73 [CCL 14, 114f. 
238]; Aug. quaest. Simpl. 2, 3, 2; enchir. 16, 
60; civ. D. 2, 26; 10, 10; 21, 6). 

2. Formen, a. Idololatrie. aa. Götter u. Dämo¬ 
nen. aa. Heidentum als Bilderkult u. Dämonen¬ 
verehrung. Die Aktivität der bösen G. ent¬ 
faltet sich zunächst im Götterkult. Zwar ist 
kei den Apologeten u. Vätern allgemein die 


auf dem AT (zB. Dtn. 4, 28; Ps. 115, 4/7 = 
113, I2/5LXX; Jes. 40, 19f; 44, 9/20; der. 10, 
3/15; Ep. Jer. 3; Sap. 13, lOf) basierende 
Überzeugung, daß die Heiden stumme, leb¬ 
lose Bilder als Götter verehren (in diesem Zu¬ 
sammenhang werden die Bilder öfter nach¬ 
drücklich als Menschenwerk charakterisiert u. 
ihr unwürdiger Ursprung u. ihre Machtlosig¬ 
keit an den Pranger gestellt, s. van der Nat zu 
Tert. idol. 4, 3; 7, 1; 8, 2). Aber nur Aristid. 
apol. 13, If u. Ep. ad Diogn. 2, 1/7 (SC 33, 
53/6) beschränken sich auf diese Feststellung. 
Sonst Avird überall hiermit das Urteil ver¬ 
bunden, daß die bösen G. hinter der Idololatrie 
stehen. Auch für diesen Gedanken konnte 
man sich auf das AT berufen, weil dort die 
Heidengötter auch (aber an anderen Stellen 
als an den eben genannten) herabsetzend mit 
verschiedenen Klassen von G. identifiziert wer¬ 
den, die in LXX alle als Saipiovta bezeichnet 
werden, zB. Dtn. 32, 17; Ps. 96 (95), 5; 106 
(105), 37; Jes. 65, 11; diese Stellen werden 
dann auch immer wieder zitiert. Daneben aber 
sind die Apologeten u. Väter stark beeinflußt 
von der in den jüd. Apokryphen häufigen 
Vorstellung, Avobei die Identifizierung der 
heidn. Götter u. der Dämonen mit der Lehre 
der gefallenen Engel verbunden Avird: diese 
haben die Menschen dazu verführt, Dämonen 
als Götter zu verehren (zB. Hen. aeth. 19, 1; 
Jub. 11, 3f); in diesen Schriften werden nun 
auch zur Definierung des Heidentums Bilder¬ 
kult u. Verehrung der Dämonen in einem 
Atem genannt, zB. Hen. aeth. 99, 6f; Jub. 
1, 9. 11; 22, 17. Diese letztere Vorstellung 
fiden Avir im NT in Apc. 9, 20, während für 
Paulus einerseits die heidn. Götter stumme 
Bilder sind (1 Cor. 12, 2; vgl. 1 Thess. 1, 9; 
Act. 17, 29; 19, 26), andererseits ,die Heiden 
dasjenige, was sie opfern, den Dämonen 
u. nicht Gott darbringen' u. die Idololatrie 
Gemeinschaft mit den Dämonen zustande 
bringt (1 Cor. 10, 14/21; vgl. 1 Cor. 8, 4f). - 
Nach Justin haben die bösen G. (apol. 1, 5: 
die Dämonen; ebd. 2, 5: die gefallenen Engel 
zusammen mit ihren Kindern, den Dämonen) 
durch Schreckbilder, Strafen (ebd. 1, 5, 2. 
14, 1; 2,5,4) u. andere Mittel (s.u.Sp. 744/9) 
die Menschen dazu gebracht, sie zu verehren 
unter dem Namen, den jeder von ihnen sich 
selbst gab (so apol. 1, 5; ebd. 2, 5: unter dem 
Namen, den jeder der Engel sich selbst u. 
seinen Kindern gegeben hatte; für diese 
Selbstvorstellung der G. gibt es keine Parallele 
in den Apokryphen; nicht unAvahrscheinlich 
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ist die Meinung von Wey 105 f, daß sie im 
Hinblick auf Plat. Tim. 40d/e von Justin 
konzipiert worden ist); die leblosen Bilder 
haben den Namen u. die Erscheinxmg der 
früher erschienenen bösen G. (exslvwv T&iv 
(pavsvTwv y.axcov Satgovrov xal ovogaxa xal 
CTX‘^|J.aTa:apol. 1,9,1 ;vgl.ebd. l,41,lu.dial.55, 
2; 73, 2, wo Ps, 96 [95], 5: ttcIvts? ol ösoi xtöv 
lO-v&iv Saogovt« u. 1 Chron. 16, 26: ttävxs? ol 
Osoi xwv eOvcüv eÜSwXa kontaminiert werden zu 
ol Osol xtöv sS-vüv . . . siScoXa xröv Saijxovltov 
s’icjlv; s. Archambault zu lustin. dial. 55, 2; 
vgl. auch Iren. haer. 3, 6, 2 H.). - Auch nach 
Tatian sind die bösen G. ol vogt^ögevoi Osoc 
(or. 18, 3); die gefallenen Engel sind ,die 
Dämonen mit ihrem Führer Zeus‘ (or. 8, 2; 
vgl. ebd. 29, 1 u. Apc. 2, 13, wo 6 öp6vo? xoü 
aaxavä nach Deissmann, LO* 238 den großen 
Zeusaltar von Pergamum bezeichnet). Er 
deutet aber nicht wie Justin an, wie er sieh 
die Beziehung zwischen den Dämonen u. den 
Götterbildern vor stellt. Die Entstehung des 
Dämonenkults wird von Tatian, wie eine 
deutliche Anspielung auf Gen. 3, 1 zeigt (,die 
Schlange war das klügste [9pov!.g,toxaxo?] unter 
allen Tieren“), auf den Sündenfall im Paradies 
zurückgeführt: die Menschen folgten dem 
Erstgeborenen, dem Oberengel, trotz seines 
Aufstandes wider Gott, weil er klüger war als 
die übrigen Geschöpfe ((ppovigtoxepw noLpa. 
xou? Xoiuoüi; ovxi), u. machten ihn zum Gott u. 
ebenso die Engel, die ihn naehahmten; sie 
wurden dazu verführt durch falsche Vor¬ 
spiegelungen u. Truglehren der G., die diese 
trügerische Aktivität als XYjiTTal OeoxTjxo? 
auch nach dem Sündenfall fortgesetzt haben 
(or. 7, 2f; 12, 3f; 13, 2f; für die Bezeichnung 
,Räuber‘ vgl. G. J. M. Bartelink, Les d^mons 
comme brigands: VigClir 21 [1967] 12/24). 
Der Hintergrund dieses Gedankenkomplexes 
ist zunächst vermutlich in Gen. 3, 5 zu finden, 
wo die Schlange zu Eva sagt: sueaO« w? O-eol, 
denn Theophilos v. Antiochien nimmt eben¬ 
falls aufgrund dieser Schriftstelle an, daß die 
Einführung der Vielgötterei schon im Para¬ 
dies stattfand (Autol. 2, 28; ähnlich Psiustin. 
cohort. 21 [2, 74f Otto]); auch Ambrosius 
nennt aufgrund von Gen. 3, 5 die Schlange 
auctor idololatriae (paraid. 13, 61), während 
Firmicus Maternus aus den Worten der 
Schlange, die er mit dem Teufel identifiziert, 
den sehr massiven Schluß zieht: tune iam 
parabas tibi ac tuis templa, et delubra 
faciebas, et venenati oris inluviem nefariis 
cerimoniis conseerabas: err. 26, 1; vgl. ebd. 


26, 4 (anders Puech, Recherches 63/5; s. auch 
Wey 90f). 

ßß. Verbindung mit dem Eiihemerismus. 
Theojihilos v. Antiochien u. Athenagoras 
haben als erste den *Eulienieri,sraus (s. K. 
Thraede: o. Bd. 6, 882f), der auch schon das 
hellonist. Judentum beeinflußt hatte (zB, Sap. 
14, 15f; Jub. 22, 17; Aristeas ad Philocr. 
135 f), in die Bekämpfung der Idololatrie einbe¬ 
zogen. Die euhemeristische Lehre, daß die 
Götter verstorbene Menschen sind, die nach 
ilu-em Tode vergöttlicht wurden, u. daß die 
Bilder, die einen Kult erhalten, für sie er¬ 
richtet worden sind u. ihren Namen tragen, 
steht bei Theophil. Ant. Autol. 1, 9f; 2, 8. 34 
noch unvermittelt neben der Identifikation 
der Götter mit Dämonen (ebd. 1, 10; 2, 8). 
Athenagoras bringt aber eine Verbindung zu¬ 
stande: nach ihm sind die Dämonen nicht 
identisch mit den sog. Göttern, sondern sie 
usurpieren die Namen der vergöttlichten 
Menschen, für welche die Bilder aufgestellt 
worden sind, u. ziehen die Menschen zu den 
Idolen heran, damit sie diese verehren (leg. 
26; 28/30). Diese Konzeption ist nun von 
Tertulban weiter u. genauer ausgearbeitet 
worden: die Dämonen nehmen nach ihm die 
Bilder der sog. Götter, die in Wirklichkeit ver¬ 
storbene Menschen sind, bei der Konsekration 
in Besitz u. verbergen sich in ihnen (apol. 10/2; 
spect. 10, 10; 12, 4f; 13, 2f; idol. 15, 2); dabei 
legen sie sich zugleich die Namen der Götter 
bei, denn sie besitzen von sich selbst aus 
keine Namen, sondern: ibi nomen inveniunt, 
ubi et pignus; daher ziehen sogar fiktive 
Namen, zB. von römischen Sondergöttem 
wie Forculus, Limentinus u. von lanus (a 
ianua), wenn sie konsekriert werden, die Dä¬ 
monen per consecrationis obligamentum an 
(idol. 15, 5f). So sind die Bilder die Körper 
der Dämonen (idol, 7, 1) u. die Dämonen 
anima et Spiritus der Idole (idol. 11, 2; vgl. 
Aug. civ. D. 8, 26: ut pro anima sit daemon, 
pro corpore simulacrum; bezogen auf Corp. 
Herrn. Asclep. 37, wo eine gleichartige Lehre 
von der Wirkung der consecratio dargelegt 
wird [vgl. auch civ. D. 8, 24]; s. dazu Festu- 
giöre zSt. u. Cumont, Reh 87 u. 240,1; ders.. 
Lux perp. 437 f [Note complementaire von L. 
Canet]). Dmch ihre verderbliche Einblasung 
bringen der Teufel, totius erroris artifex (Tert. 
test. an. 3, 2), u. seine Engel u. Dämonen den 
Menschen zu dem Irrtum, die Götter u. ihre 
Bilder zu verehren; dadurch schaffen sie für 
sieh selbst eine trübe, lügnerische Göttlich- 
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keit. ,Die Einblasung der Dämonen u. Engel 
bewirkt auch Verderbnis des Geistes . . . ver¬ 
bunden mit verschiedenen Verirrungen, wo- 
-von die schwerwiegendste jene ist, daß sie den 
verlockten u. betörten Menschen-G. jene be¬ 
wußten Götter empfehlen* (apol. 22, 6; cor. 
7,8; mondacium divinitatis diabolus operatur; 
vgl. adv. Marc. 5,17, 9). Während bei Athena¬ 
goras, soweit sich aus den einschlägigen Stel¬ 
len schließen läßt, ,die Vergötterung ehe¬ 
maliger Menschen ohne das Zutun der Dämo¬ 
nen aufgrund menschlicher Schwachheit ent¬ 
standen ist' u. ,die Dämonen also ‘nachträg¬ 
lich’, nachdem der Kult bereits vorhanden ist, 
die Verehrung der Idole fördern' (Wey 249), 
weiß Tertullian die Entstehung des Götter¬ 
kultus mit den bösen G. zu verbinden; vgl. 
idol. 3, 2; der Teufel hat die Schöpfer von 
Abbildern jeder Art in die Welt gebracht; 
ebd. 4, 2; Henoch hat schon vorhergesagt, 
daß die gefallenen Engel u. die Dämonen alles 
in der Welt für die Idololatrie anwenden wür¬ 
den ; vgl. bes. cor. 7, 8: ,Wenn der Teufel ein 
Trugbild der Gottheit hervorbringt, so ist er, 
der Betrüger von Anbeginn, dies ohne Zweifel 
auch in dieser Beziehung, u. er hat wohlweis¬ 
lich auch die Personen besorgt, an denen 
dieses Trugbild der Gottheit sich darstellen 
sollte'. - Diese Verbindung von Euhemeris- 
mus u. Dämonenlehre setzt sich fort bei den 
lat. Vätern. Wir finden sie, ohne Einzelheiten, 
bei Minucius Felix (27, 1; vgl. 21, If) u., 
wieder ausführlicher, bei Laktanz (inst. 2, 
16, 2f; vgl. ebd. 1, 11, 33; 1, 15). Dieser bietet 
sogar in bezug auf die Entstehung der Idolola- 
trienoch mehr Einzelheiten als Tertullian. Vgl. 
hierzu inst. 2, 16, 3; die Dämonen haben die 
Menschen gelehrt, Abbilder zu machen (das 
geht zurück auf die jüd.-apokryphe Vorstel¬ 
lung, daß die gefallenen Engel den Menschen 
allerlei Fähigkeiten beigebracht haben; s. u. 
Sp. 752/5). Nach inst. 4, 27, 17 haben die 
Dämonen, um den Menschen zu Fall zu brin¬ 
gen, überall Kulte für sich selbst gegründet, 
u. zwar unter falschen Namen; nam quia 
divinitatem per se ipsos adfectare non pote- 
rant, adsciverunt sibi nomina potentium 
regum, sub quorum titulis honores sibi deo- 
rum vindicarent. Auch Augustin legt den 
Satz, daß die Götter Dämonen sind (civ. D. 2, 
29; 4, 1; en. in Ps. 94, 6 [CCL 39, 1335]), in 
dem Sinne aus, daß die Götter in Wirklichkeit 
verstorbene Menschen sind (s. 273, 3, 3 pPL 
38, 1249]; civ. D. 2, 5; 8, 26; 18, 5f wird das 
für verschiedene Völker nachgewiesen) u. daß 


die Dämonen sich in trügerischer Weise für 
Götter ausgeben (civ. D. 2, 4; inmundi Spiri¬ 
tus deorum nomine decipientes; ebd. 2, 24; 
7, 33; c. Faust. 22, 17). Daß diese Menschen 
aus einer Sucht nach Schmeichelei vergött¬ 
licht WTirden u. daß ihr Kult sich verbreitete 
per animas hominum daemonibus similes et 
ludicrarum rerum avidas, ist das Ergebnis der 
verführerischen Wirkung der Dämonen (civ. 
D. 7, 18. 35; 6, 8); auch die Entwicklung der 
röm. Religion von einem bildlosen Kult zu 
einem Bilderkult wird von Augustin aus der 
trügerischen Aktivität der Dämonen erklärt 
(civ. D. 18,24; vgl. Tert. idol. 3 mit dem Kom¬ 
mentar zSt. von van der Nat). Ep. 102, 18f 
(CSEL 34, 2, 559f) sagt Augustin mit Be¬ 
rufung auf Ps. 115, 5 (113, 13); 96 (95), 5; 
1 Joh. 5,21 u. 1 Cor. 10,19 f, daß die Menschen 
sich die leblosen Bilder durch Illusion als 
lebendig vorstellen u. daß die Opfer den Dä¬ 
monen zugute kommen, ohne sich über die 
Beziehimgen zwischen den Dämonen u. den 
Bildern explizit zu äußern; en. in Ps. 113 
s. 2, 3 (CCL 40, 1643f) erklärt er dagegen, daß 
es diese Illusion (sordissimus erroris alfectus) 
ist, die die Dämonen auffordert, von den 
Bildern Besitz zu ergreifen; nach en. in Ps. 
135, 3 (CCL 40, 1959) sind die Dämonen in 
den Bildern. - Insoweit man neben der 
Autorität der Hl. Schrift einen Beweis als 
nötig erachtet für den Satz, daß Dämonen 
hinter den heidn. Göttern stehen, wird auf die 
Abscheulichkeit u. Sittenlosigkeit der Götter 
u. ihres Kultes hingewiesen (zB. lustin. apol. 
1, 5, 4; Athenag. leg. 26; Aug. civ. D. 2, 4. 26) 
u. auf den Gebrauch von Sxigov in der heidn. 
Literatur, bes. bei Homer, zur Bezeichnung 
eines Gottes (Clem. Alex, protr. 4, 55, 4; 
Lact. inst. 2, 14, 7f; 4, 27, 15; vgl. auch 
1, 7, 9f; Aug. civ. D. 9, 1; s. Tambornino 
69/71; vor allem aber beruft man sich auf die 
♦Exorzismen [vgl. Thraede 67 f]), wobei die 
sog. Götter selbst bekennen, daß sie Dämonen 
sind (Theophil. Ant. Autol. 2, 8; Tert. apol. 
23, 4f; Min. Fel. 27, 5f; Cyprian. Demetr. 15; 
Lact. inst. 4, 27, 16). 

bb. Opfer. Wie Justin im Anschluß an die 
jüd.-apokryphe Vorstellung ausführt, haben 
die gefallenen Engel die Menschen gelehrt, den 
Göttern materielle Opfer darzubringen, u. 
zwar als eines der Mittel, um sie sich zu unter¬ 
werfen. Die Opfer sind aber für Justin gleich¬ 
zeitig ein Zeichen der Degradation der Engel, 
weil diese der Opfer erst bedurften, nachdem 
sie selbst die Sklaven ihrer Begierden gewor- 
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den waren (apol. 2, 5, 4; in scharfem Gegen¬ 
satz hierzu steht die seit der Zeit des Euripi- 
dos fvgl. Here. 1345f] in religiöser u. philo¬ 
sophischer Literatur ausgesprochene Über¬ 
zeugung, daß Gott bedürfnislos ist). Auch 
nach Tatian sind die Dämonen, die als Xy^arat 
hE6T7)TO(; (or. 12, 4) ihre göttliche Verehrung 
durch die Menschen zum Ziel haben (ebd. 
16, 1), kraft ihrer Beschaffenheit autoToi xai 
Xl^vot, (ebd. 12, 3). Bei Athenagoras aber 
werden die materiellen Opfer das wichtigste 
Ziel, dem die bösen G. nachstreben. Sie ziehen 
die Menschen zu den Götzenbildern, weil sie 
ol TTpoCTTSTVjxoTe? TW ä-Tco TWv tspsCtov atpocTi xal 
TaÜTa 7r£piXix[J.<h(isvoi sind (leg. 26, 1; vgl. 
27, 2: Xl^voi xspi t«? xvIctoc? xai t6 twv lepsitov 
alpa bvTsg). Die gefallenen Engel sind so, weil 
sie in fleischliche Begierden verfallen sind; 
die Dämonen, die Seelen der Gigajiten, wegen 
ihrer gemischten angelisch-menschlichen Na¬ 
tur (leg. 24, 5; 25, 1). Wie die Dämonen den 
Fettdunst u. das Blut genießen, erklärt 
Athenagoras nicht, wenn es auch klar ist, daß 
sie nach seiner Ansicht bei oder in den Bildern 
anwesend sind; auch Justin u. Tatian äußern 
sich nicht hierzu (daß die Dämonen sich nach 
ihnen u.a. in den Tempeln aufhalten, geht 
hervor aus lustin. apol. 1, 62,1; Tat. or. 18,3). 
Explizit äußert sich hierüber erst Tertullian: 
nach ihm verbergen die Dämonen sich in den 
Bildern (s. o. Sp. 740) mit dem ausdrücklichen 
Ziel, die Opfer zu empfangen, die ihre Nah¬ 
rung sind (apol. 22, 6: die Einblasung der 
Dämonen u. Engel verursacht den Irrtum des 
Götzendienstes, ,um sich auch das ihnen ge¬ 
mäße, in Opferdampf u. Blut bestehende 
Futter zu verschaffen, welches den Götter¬ 
statuen u. Bildern dargebracht wird*; vgl. 
ebd. 23, 14 ; idol. 11, 2; ad Scap. 2, 8). Bei ihm 
ist dies aber, im Gegensatz zu Athenagoras, 
nur Nebenzweck; der Hauptzweck der bösen 
G. ist das Verderben des Menschen (vgl. o. 
Sp. 735; s. Heinze 398 u. Anm. 3). Im gleichen 
Sinn äußern sich Min. Fel. 27, 2 u. Lact. inst. 
2, 16, 10; vgl. auch Arnob. nat. 4, 12. 29; 
Firm. Mat. err. 13, 4. Obwohl nach Augustin 
die Dämonen in den Bildern sind u. die Opfer 
empfangen (s. o. Sp. 742), manifestiert sich 
die mehr geistige Vorstellung der Dämonen, 
die sich bei ihm anbahnt (s. o. Sp. 732), auch 
hierbei; civ. D. 10, 19 (vgl. ebd. 10, 11) führt 
er aus (in seinem Streit gegen Porphyrios u. 
a.), daß es sich beim Opfer für die Dämonen 
um göttliche Ehre u. Unterwerfung seitens 
der Menschen handelt, wovon die materiellen 


Opfer nur die äußeren Anzeichen sind (sicut 
verba sonantia signa sunt rerum, vgl. ep. 102 
17f [CSEL 34, 2, 558f]); vgl. en. in Ps. 100,12 
(CGL 39, 1415f), wo die Frage; Quomodo sibi 
quaerunt escam (daemoncs et angeli diaboli) ? 
beantwortet wird mit; Quando tentant; vgl 
en. in Ps. 103 s. 3, 22 (CCL 40, 1518f); 
daemonia pascuntur erroribus hominum; vgl. 
vera rel. 40, 75 (CCL 32, 236f); ep. 102, 20 
(CSEL 34, 2, 5611); so übrigens auch schon 
Tert. apol. 22, 7 (s. u.). 

cc. Mythen. Nach Justin (apol. 2, 5, 5) haben 
die Dichter u. Mythologen die Gewalttaten u. 
Tricks der Dämonen, wodurch diese die 
Menschheit sich unterworfen hatten, aus Un¬ 
wissenheit u. Furcht (vgl. ebd. 1, 5 ,ß) Zeus u. 
den anderen mit ihm verwandten u. von ihm 
abstammenden Göttern zugeschrieben, Wei¬ 
ter führt Justin an mehreren anderen Stellen 
aus, daß die Dämonen die Mythen erzählender 
Dichter inspiriert haben; diese Erklärung der 
Mythen benutzt er (u. andere nach ihm) nun 
aber zu dem Zweck, um zu beweisen, daß die 
Dämonen durch die Nachahmung christlicher 
Lehren (u. ebenso cliristlicher Riten) ver¬ 
suchen, die Annahme u. Verbreitung der 
Offenbarung zu verhindern (s. dazuu. Sp.755f). 
Nur bei Theophilos v. Antiochien (Autol. 2, 8) 
finden wir diese Inspirationstheorie, die er auf 
die gesamte griech. Literatm ausdehnt, ohne 
Verbindung mit dem Gedanken der Nach¬ 
ahmung der Christi. Lehre u. der Konkurrenz 
mit ihr. Augustin behauptet civ. D. 7,18, daß 
die Vergöttlichung von Menschen u. die Ver¬ 
breitung ihres Kults stattfanden ornantibus 
ea mendaciis poetarum et ad ea fallacibus 
spiritibus seducentibus; er denkt dabei also 
wohl auch an eine Beeinflussung der Dichter 
durch die Dämonen; auf jeden Fall freuen 
diese sich nach ihm über die sittenlosen Mythen, 
ob diese nun Wahrheit enthalten oder nicht; 
sie wollen, daß sie erzählt werden, weil die 
Menschen dadurch ein maßgebliches Vorbild 
erhalten für das Verüben böser Taten u. die 
Dämonen sie auf diese Weise in das Verderben 
mitschleppen können (civ. D. 2, 10; 4, 1). 

dd. Weis.sagungen u. Wunder. Die verschie¬ 
denen Formen der unter dem Namen der 
Götter betriebenen *Divination (Orakel, Vo¬ 
gelschau, Eingeweideschau, Träume) u. Wun¬ 
der, vor allem Heilungswunder, sind Mittel 
der bösen G., um den Menschen den Besitz 
göttUcher Macht vorzutäuschen, sie zu ver¬ 
sklaven u. sie so zur Verehrung der G. u. zum 
Opfer zu bringen (Tat. or. 18,2; Athenag. leg. 
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27, 2; Tert. apol. 21, 31: [illa ratio] quae den Göttem/Dämonen keine Kenntnis der 

delitiscens sub nominibus et imaginibus mor- Zukunft zu. Die Orakel, die nur unmorali- 

tuorum quibusdam signis et miraculis et sehen Zielen dienen, stehender christl. Paideia 

üi’uculis fidcm divinitatis op(;ratur; cbd. 22, 7: gegenüber als Ä:apa96pcuv Saipovcov avTiaocpLciTsü- 

qiiae illis accuratior paseua est, nisi ut homi- gazx (,contrefayons’, s. Puech, Recherclies 

nein a recogitatu verae divinitatis avertant 125). Über Wunderheilungen hat Tatian aber 

praestigiis falsae divinationis; vgl. ebd. 22,12; eine wesentlich andere Meinung als Athenago- 

an. 46, 12; Min. Fel. 27, If; Ijact. inst. 2, 8,1; ras. Es gibt, sagt er, Krankheiten, die ohne 

2, 14,14; 2,16, If. 10.13; Aug. cons. ev. 1,20, den Einfluß der bösen G. entstehen, aber von 

28 [CSEL 43, 27]: cum in suis dis falsis, quae denen diese sich die Verursachung zuschrei- 
sunt vera daemonia, nihil aliud pro magno ben, ,obschon sie erst hinzuzutreten pflegen, 

appetant, quam cum aliquid eorum responsis wenn die Krankheit um sich greift“; davon 

sibi futurum esse didicerint; div. daem. 3, 7; unterscheidet er Krankheiten, die durch Dä- 

en. in Ps. 134, 20 [CCL 40, 1951 f]; civ. D. monen bewirkt sind, die in den menschlichen 

8, 22). Bei diesen Praktiken, die sie selbst er- Körper eindringen. Im letzteren Fall ist Hei- 

funden haben (Tat. or. 12, 5; Tert. apol. 22, lung dadurch möglich, daß die Dämonen aus- 
12; Lact. inst. 2, 16, 1; Firm. Mat. eri. 1, 1), getrieben werden mittels des Wortes gött- 
bonutzen sie die irdische Gesinnung der Men- lieber Macht {X6 yo<; &£oü Suvd[j.sto?),d.h. mittels 

sehen u. ihre Begierde nach einem falschen, des *Exorzismus; geschieht dies nicht, so 

zeitlichen Glück (Tat. or. 19, 2/4; Athenag. brmgen die als Götter betrachteten Dämonen 

leg. 27, If; Aug. div. daem. 3, 7; 5, 9; sie (oi vopni^opievot heoi) durch Träume ihre Opfer 

haben ja ihr Interesse daran, die mensch- dazu, ihnen öffentlich u. vor aller Augen Ver¬ 
liehen Leidenschaften zu fördern) sowie die ehrung zu erweisen (dies ist das Lösegeld, wo¬ 
verkehrte, gefährliche curiositas, die nach für sie ihre Gefangenen freilassen, u. darum 

Augustin zur Gemeinschaft mit den Dämonen soll der ,bewundernswürdige Justin“ die bösen 

führt u. eine fornioatio animae ist (ord. 2,9, 27 G. ,Räuber‘ genannt haben; zu dieser Be- 

[CSEL 63, 166]; vera rel. 4, 7 [CCL 32, 192f]; Zeichnung vgl. o. Sp. 739); haben sie die Ver- 

doctr. Christ. 2, 23, 35f [ebd. 57f]; div. daem. ehrung erhalten, so fliegen sie fort u. lassen 

3, 7; en. in Ps. 91, 10; 140, 18 [CCL 39, 1286f; die von ihnen bewirkte Krankheit aufhören 

40, 2038f]; in ev. Joh. 97, 3 [CCL 36, 574]; s. (Tat. or. 16, 3; 18). - Spätere Autoren haben 

H.-I. Marrou, Saint Augustin et la fin de la diese Theorie Tatians ühernommen (vgl. Tert. 

culture antique^ [Paris 1958] 148/57. 277/80. apol. 22, 4/6. 11; an. 46, 12; Min. Fol. 27, 2f; 

350/2; A. Wlosok, Laktanz u. die philos. Lact. inst. 2, 14, 14f) u. weiter begründet 

Gnosis [1960] 135 u. Anm. 58; A. Labhardt: durch ihre Ansicht von der Natur der bösen G. 

MusHelv 17 [1960] 206/24; R. Joly: AntClass (s.o.Sp.728/33).DieBeschaffenheitderDämo- 

30 [1961] 5/32; H. Blumenberg: StudPatr 6 = nen u. die damit zusammenhängenden Bigen- 

TU 81 [1962] 294/302; vgl. auch u. Sp. 748f). - schäften u. Vorzüge befähigen sie dazu, aller- 

Athenagoras leugnet zwar nicht, daß an ge- lei Wunder zu verrichten (die aber in Macht u. 

wissen Orten bestimmte Wirkungen (Ivspyeiai,) Größe nicht zu vergleichen sind mit den Wun- 

im Namen der Idole stattfinden (leg. 23, 1), dem, die beim Volk Gottes stattgefunden 

aber die Weissagungen u. Heilungen, um die haben, u. mit den von Christus verrichteten 

es sich hierbei handelt, sind seiner Meinung Wundem; s. Aug. div. daem. 9, 13; civ. D. 

nach nur Schein: die unvernünftigen seeli- 10, 16). Die besonderen Eigenschaften der 

sehen Regungen von Menschen, die nicht zum Dämonen befähigen diese auch, den Menschen 

Himmlischen u. zum Schöpfer empor, sondern Träume zu scliicken (Tert. apol. 22, 12; Min. 

hinunter zum Irdischen schauen, bringen Fel. 27, 4; Lact. inst. 2, 7, 7f; 2, 16, 10. 14; 

Phantasien hervor, die slSoXofxavsip sind; die Aug. trin. 4, 11, 14; civ. D. 18, 18, wo Augu- 

trügerisohen Dämonen greifen diese Illusionen stin die Grenzen ihrer Macht andeutet; s. auch 

(^/EuSoSö^oup xivrjaetp) an u. lassen den Men- u. Sp. 756f). Sie machen auch verständlich, 

sehen Phantasien einfließen, als ob von den warum die Dämonen tatsächlich mehr \vissen 

Idolen her tatsächlich etwas geschähe (leg. als die Menschen (s. o. Sp. 733), u. zwar auch 

26f). Nach dieser psychologischen Erklärung von der Zukunft (in dieser Annahme gehen 

sind Weissagungen u. Wunder also reiner die späteren Autoren weiter als Tatian u. 

Trug der Dämonen u. Einbildung der Men- Athenagoras); per has efficacias, quas aerii 

sehen. Auch Tatian (or. 12, 5; 19,2/4) erkennt corporis natura sortita est, non solum multa 
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futura praedicTint daemones, verum etiam 
multa mira faciunt, sagt Augustin in seiner 
Abhandlung De divinatione daemonum (3,7), 
in der er die Ausführungen seiner Vorgänger 
über diesen Gegenstand zusammenfaßt u. 
weiterfülirt. Da die Dämonen Krankheiten u. 
schlimme Naturereignisse verursachen kön¬ 
nen (s. u. Sp. 751), zeigen sie, wenn sie diese 
Vorhersagen, oft an, was sie selbst zu tun be¬ 
absichtigen (Aug. div. daem. 5, 9; Gen. ad 
litt. 2, 17, 37; civ. D. 9, 22; 10, 32). Auch be¬ 
richten sie über Ereignisse, die schon ge¬ 
schehen sind, von denen sie durch ihre große 
Schnelligkeit u. ihr scharfes Wahrnehmungs¬ 
vermögen früher Kenntnis erhalten haben als 
die Menschen; weiter über Dinge wie Wetter¬ 
lagen u. Erdbeben, die sie aus natürlichen, 
aber den Menschen verborgenen Zeichen vor¬ 
hersehen können, mit dem Zweck, als die 
Urheber zu gelten (Tert. apol. 22, 8. 10; 
Cyprian, ep. 75,10 [CSEL 3, 2, 817]; Aug. div. 
daem. 5, 9; Gen. ad litt. 2, 17, 37; trin. 4, 17, 
22; civ. D. 9, 22). Eng hiermit verwandt sind 
die Weissagungen, die sie aussprechen können, 
weil geheime Beschlüsse u. Pläne von Men¬ 
schen zu ihrer Kenntnis gekommen sind (Aug. 
div. daem. 5,9; zur Erage, wie sie diese Kennt¬ 
nis bekommen, vgl. o. Sp. 733f). Schließlich 
kündigen sie auch Verfügungen Gottes an, die 
sie durch Engel oder Propheten vernommen 
haben (Tert. apol. 22, 9; Aug. div. daem. 6, 
10; Gen. ad litt. 2, 17, 37; trin. 4,17, 22; nach 
Lact. inst. 2, 16, 14/21 besitzen sie Keimtnis 
von Verfügungen Gottes, weil sie seine Diener 
gewesen sind, u. machen diese bekaimt, um 
als Urheber des Verfügten betrachtet u. 
deswegen verehrt zu werden). Wenn sie 
nun verkünden, was sie auf diese Weise 
vernommen haben (übrigens immer nur so¬ 
viel, wie Gott befiehlt oder zuläßt), dann be¬ 
trügen sie nicht u. irren sich nicht; man soll 
derartige wahre Weissagungen nicht ablehnen, 
weil sie von ihnen herrühren, denn Gott be¬ 
dient sich auch der bösen G. (wie der bösen 
Menschen), um die Wahrheit zu verbreiten 
(Aug. div. daem. 1, 1; 6, 10; 8, 12; quaest. 
Simpl. 2, 3, 3; vgl. c. Petil. 3, 34,39 [CSEL 52, 
194]). Für ihre übrigen Weissagungen aber 
gilt; plerumque et falluntur et fallunt (Aug. 
div. daem. 6, 10; vgl. Min. Fel. 27, 2). Sie 
irren sich, weil ihre Pläne durchkreuzt werden 
u. ihre Kenntnisse begrenzt sind (Min. Fel. 
27, 2; Lact. inst. 2, 14, 6; Aug. div. daem. 
6, 10; civ. D. 9, 22; sie kennen ihr eigenes 
Schicksal nicht: Hieron. in des. 12, 41, 21/4; 


Min. Fel. 26, 5 [über Amphiaraos]; Tat. or. 
19, 3 u. Tert. apol. 46, 5f; an. 1, 5 [über 
Apollon]; vgl. auch o. Sp. 733). Sie betrügen, 
weil sie in ihrer Bosheit Gefallen daran finden, 
den Menschen irrezuführen (Tert. apol. 22, 7; 
an. 46, 12; Min. Fel. 38, 5; Lact. inst. 2, 8, 1. 
16,13; Aug. ord. 2, 9, 27 [CSEL 63, 166]; div. 
daem. 4, 8; 6, 10; Gen. ad litt. 2, 17, 37; civ. 
D. 18,24; Commod. instr. 1,11 [CCL 128,10]). 
Aus demselben Grunde u. um die Beschrän¬ 
kung ihrer Macht u. ihren Mangel an Kennt¬ 
nissen zu bemänteln, nehmen sie ihre Zuflucht 
zu dunklen Aussagen, die einer mehrfachen 
Auslegung fähig sind (Tert. apol. 22, 10; 
Arnob. nat. 3, 23; Lact. inst. 2, 14, 6; Hieron. 
in Jes. 12, 41, 21/4; Aug. div. daem.,6, 10; 
doctr. Christ. 2, 24, 37 [CCL 32, 59f]), oder 
sie verschweigen die Wahrheit, die sie kennen 
(Min. Fel. 27, 2; Aug. div. daem. 7, 11; 9,13). 
Dem Zweck, dem Inhalt u. dem Wahrheits¬ 
gehalt nach sind die Weissagungen der Dämo¬ 
nen nicht zu vergleichen mit denen der Pro¬ 
pheten, die, weil der Herr in ihnen sprach, 
nicht irren konnten u. deren Prophezeiungen 
immer eingetroffen sind u. noch täglich er¬ 
füllt werden (Ambros, in Lc. 10, 22 [CCL 14, 
352]; Aug. div. daem. 9, 13/10, 14; cons. ev. 
1, 19, 27 [CSEL 43, 25f]; civ. D. 10, 32; Tert. 
apol. 19, 7; 20, 2). 

ee. Magie u. Astrologie. Magie u. ♦Astrolo¬ 
gie (vgl. W. Gundel; o. Bd. 1, 828/30), die 
eng miteinander verbunden sind (Tert. idol. 
9, 4. 7 mit dem Kommentar von van der Nat; 
vgl. auch apol. 35, 12f), sind nach der jüd. 
Apokalyptik von den gefallenen Engeln er¬ 
funden worden, die die Menschen darin unter¬ 
richtet haben (Hen. aeth. 7/9; 16,3; 64; 69, 8f; 
Jub. 8, 3). Diese Lehre wurde von den Apolo¬ 
geten u. Vätern übernommen: lustln. apol. 
1, 14, 1; 2, 5, 4; Tat. or. 8f; 17f; Tert. apol. 
35, 12; cult, fern. 1, 2, 1; 2, 10, 3; idol. 9, 2; 
Lact, inst, 2, 16, 1; epit. 23, 5; Aug. civ. D. 
21, 6; Commod. instr. 1, 3, 9f [CCL 128, 8f]). 
Diese Pseudowissenschaften sind Formen ei¬ 
ner heillosen curiositas (Iren. haer. 2,49,3 H.; 
Tert. idol. 9, 2; apol. 35, 13; praescr. 43, 1; 
Aug. vera rel. 29, 52 [CCL 32, 221]; trin. 
4, 10, 13; in ev. Joh. 97, 3 [CCL 36, 574f]; in 
ep. Joh. 2,13; civ. D. 10, 9.26; ep. 118, 5, 33; 
138, 4, 19 [CSEL 34, 2, 697; 44, 147]; vgl. o. 
Sp. 745) u. gehören zu den trügerischen Mit¬ 
teln der bösen G., um die Menschen zu ver¬ 
führen u. unter ihre Herrschaft zu bringen. 
Wie die astrologischen Weissagungen von Dä¬ 
monen eingegeben worden sind, so kommen 





749 Geister (Dämonen): C. III. Apologeten u. lateinische Väter 750 


auch die von Magiern verrichteten Wunder u. 
Beschwörungen durch Zutun der bösen G. 
zustande (lustin. apol. 1, 26, 2 [vgl. dial. 120, 
6]; dial. 69, 1; Tert. apol. 23, If; an. 57, 2f; 
^lin. Fel. 26, 10; Lact. inst. 2, 14, 10. 16, 4 
[vgl. 4, 15, 4. 19]; Aug. civ. D. 8, 19; 10, 
26; trin. 3, 7, 12/8, 13. 9, 17f; 4, 10, 13/11, 
14; doctr. Christ. 2, 20, 30 [CCL 32, 54]). 
- Das Christentum befreit vom astrologi¬ 
schen Schicksal u. Christus hat die dämo¬ 
nischen Mächte, die hinter der Astrologie u. 
Magie stehen, vernichtet (lustin. apol. 1, 61, 
10; Tat. or. 9, 2; 11, 2; Arnob. nat. 1, 46f; 
Hieron. in Jes. 7, 19, 1/4; ep. 96,16, 2 [CSEL 
55, 175f]). - Einige Episoden der hl. Ge¬ 
schichte gaben Anlaß zu Auseinandersetzun¬ 
gen auf diesem Gebiet. Das gilt vor allem für 
die Wunder, die in Ägypten verrichtet wurden 
von Moses u. den Zauberern, die mit ihm 
wetteiferten (Ex. 7, 8/12. 19/22; 8, 5/7. 16/8 
[vgl. 2 Tim. 3, 8]; lustin. dial. 79, 4; 69, 1; 
apol. 1, 62, 4; Tert. idol. 9, 7 u. Kommentar 
von van der Kat zSt.; an. 57, 7 u. Kommentar 
von Waszink zSt.), für die Hexe von Endor 
(1 Sam. 28, 7f), der Gregor von Nyssa eine 
besondere Schrift gewidmet hat (für weitere 
Literatur zu dieser Frage s. Waszinks Kom¬ 
mentar zu Tert. an. 57, 8), u. vor allem für 
die Erscheinung des Sterns bei der Gebmt 
Cluisti u. das Kommen der Magier nach 
Bethlehem (Mt. 2, If). Für die Diskussion 
über das letztgenannte Ereignis wurden die 
Argumente von lustin. dial. 77f u. Tert. idol. 
9, 4f weiter ausgearbeitet, im Osten vor allem 
von Basilius (in s. Christ, gen. hom.: PG 31, 
1458/74) u. Johannes Chrysostomos (in Mt. 
hom. 6/8 [PG 57, 61/90]), im Westen von 
Augustin (s. 199/204 [PL 38, 1026/39]); die 
Auseinandersetzung wurde bis in die byzan- 
tinische Zeit fortgesetzt (vgl. Kommentar von 
van der Nat zu Tert. idol. 9, 4f). Auch die 
Wunder Cliristi wurden der Magie zuge¬ 
schrieben; gegen diesen Einwand wird ent¬ 
weder vorgebracht, daß die Wunder Christi 
vorhergesagt worden seien (lustin. apol. 1, 30; 
1, 31, 7f; 1, 33, 2. 5. 9; dial. 69,4f; Tert. apol. 
21,15/7; Lact. inst. 4,15; 5,3,17f; Aug. in ev. 
Joh. 35, 8 [CCL 36, 322]) oder man verwendet 
als Kriterium zm- Unterscheidung der von ihm 
verrichteten Wunder von denen, welche von 
Dämonen bewirkt werden, das sittliche Leben 
u. den Charakter desjenigen, der das Wunder 
verrichtet, u. die Wirkung des Wunders selbst 
(Orig. c. Gels. 2, 48f; Arnob. nat. 1, 43f. 47). 
ff. Schauspiele. Unter den vielerlei Gefah¬ 


ren, mit denen die Dämonen den Menschen im 
täglichen Leben überall bedrohen, sind be¬ 
sonders jene zu nennen, die durch die Schau¬ 
spiele verursacht werden. Tertullian deckt in 
seinem Traktat De spectaculis ausführlich die 
Verbundenheit der Schauspiele (die die eccle- 
sia diaboli sind: spect. 25,5) mit der Idololatrie 
auf (ebd. 4/13), ebenso Novatian (in Anleh¬ 
nung an Tertullian) in einer gleichnamigen 
Schrift; vgl. auch Iren. haer. 1, 1, 12 H.; 
Tert. apol. 38, 4; Min. Fel. 37, 11; Lact, 
inst. 6, 20, 34f. Im übrigen tritt aber die 
kultische Bedeutxmg der Spiele (eine Bedeu¬ 
tung, deren sich das große Publikum in der 
Kaiserzeit kaum mehr bewußt war) in den 
Hintergrund: die Schauspiele werden mit 
ethischen Argumenten bekämpft (sie sind 
eine Lehrschule der Sünde u. deshalb die 
Domäne der Dämonen) oder für die Kritik der 
heidn. Götterverehrung u. Theologie ver¬ 
wendet; s. W. Weismann, Kirche u. Schau¬ 
spiele = Cassiciacum 27 (1972); H. Jürgens, 
Pompa Diahoü = TübBeitrAltWiss 46 (1972). 

ß. Einwirkungen auf die Menschen u. die 
Natur. Die bösen G. stellen dem Menschen 
von seiner Geburt an nach (Tert. an. 39; vgl. 
ebd. 57, 4). Tertullian denkt dabei zunächst 
an die Heiden, da bei ihnen die Dämonen 
durch die Idololatrie bei der Geburt angelockt 
werden (omnes idololatria obstetrice nascun- 
tur: an. 39, 2; vgl. G. Binder, Art. Geburt II: 
o. Sp. 43/128. 132/40), aber er fügt hinzu, daß 
auch für Kinder aus Mischehen u. für Christen, 
wenn sie auch ehren anderen Stand haben als 
die Heiden, die Taufe als secunda nativitas 
notwendig ist, um rein zu werden: (anima) 
excipitur etiam a spiritu sancto, sicut in 
pristina nativitate a spiritu profano (an. 41,4). 
Daß auch Kinder von christlichen Eltern vor 
der Taufe nicht ohne unreinen Geist sind u. 
der *Exorzismus (vgl. Thraede 76f) vor der 
Taufe darum notwendig ist, wird später u.a. 
von Optat. Milev. (4, 6) ausgesagt (vgl. auch 
Aug. c. lulian. 2, 1, 3). Derartige G. sind der 
Sal(j.(i)v TrdpsSpoi; (lat. daemon adsistens, dae- 
mon adsidens, daemon adsiduus; vgl. Tert. 
apol. 23, 1; an. 28, 5 u. 41, 1 mit dem Kom¬ 
mentar von Waszink; Min. Fel. 26, 9), mit 
dem die lat. Apologeten auch das Saipioviov 
des Sokrates zu identifizieren pflegen (Tert. 
an. 1, 4f; 39, 3 u. Kommentar von Waszink 
zSt.; Min. Fel. 26, 9; Lact. inst. 2, 14, 9; 
Justin, Klemens v. Alexandrien u. Origenes 
dagegen betrachten Solo-ates als einen Be- 
kämpfer der Dämonen; s. u. Sp. 756; vgl. 
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Heinze 3962- 407). Auch die genii werden mit 
diesem Dämon gleichgesetzt (Tert. apol. 32, 3; 
an. 39, 3; Min. Fel. 29, 5; Lact. inst. 2, 14, 12; 
diese Identifikation findet sich seit Apul. deo 
Soerat. 15; Fiat. 1,12;s. ThesLLC, 1830,48f). 
- Die Dämonen dringen in Körper u. Geist 
des Menschen ein u. verursachen Krankheiten 
jeder Art, vor allem *Besessenheit (J. H. 
Waszink: o. Bd. 2, 184f; vgl. lustin. apol. 2, 
6, 6; Tat. or. 16, 3; 18, 3; Tert. apol. 22, 4. 6; 
37, 9; Min. Fel. 27, 2f; Lact. inst. 2, 14, 14; 
4, 27, 2; 5, 21, 3f; Aug. en. in Ps. 130, 7 [CCL 
40, 1903f]; div. daem. 5, 9). Augustin führt 
Gen. ad litt. 12,13, 28 aus, daß es gelegentlich 
schwer zu entscheiden ist, ob in einem Men¬ 
schen ein guter oder ein böser Geist wirkt, 
nämlich wenn der Dämon sich für einen Engel 
des Lichts ausgibt (vgl. o. Sp. 737), den Geist 
des Menschen ohne körperliche Quälereien 
ergreift u. die Wahrheit spricht (vgl. auch 
enchir. 16, 60). Augustin hebt beat. vit. 3, 18 
(CSEL 63,103 f) hervor, daß durch den Namen 
Spiritus immundus nicht nur angedeutet wird 
ille qui extrinsecus invadit animam sensusque 
conturbat, sondern auch omnis omnino anima 
immunda, quod nihil est aliud quam vitiis et 
erroribus inquinata. Die bösen G. können 
durch ihre Angriffe (incursus) den vorzeitigen 
u. gewalttätigen Tod eines Menschen herbei¬ 
führen (Tert. an. 57, 4). Justin hat sogar die 
Vorstellung, daß ein böser Geist auch nach 
dem Tod sich die Seele eines Gerechten unter¬ 
werfen kann; wir sollen darum am Ende 
unseres Lebens beten, daß unsere Seele nicht 
einer solchen Macht anheimfalle, wie Christus 
gebetet hat, es möge sich niemand seiner 
Seele bemächtigen (dial. 105, 3/5; vgl. Wey 
135f; Waszinks Kommentar zu Tert. an. 
57, 8); diesen Schutz bezweckt nach Ambros, 
exc. Sat. 1, 29 (CSEL 73, 225) die Trauer 
(fietus) über Verstorbene (mit Berufung auf 
Lc. 7, 12f). - Die bösen G. schicken den 
Menschen Träume; s. lustin. apol. 1, 14, 1 
(eins der Mittel, um sich die Menschen zu unter¬ 
werfen; vgl. ebd. 1, 5, 1); Tert. apol. 23, If; 
an. 46, 12f (für die hier von Tertullian vorge¬ 
tragene u. sich auch bei anderen Vätern 
findende Einteilung der prophetischen u. 
anderen Träume in solche, die von Gott, den 
Dämonen u. der Aktivität der Seele selbst her¬ 
rühren, s. Waszink im Kommentar zSt.); 
Min. Fel. 27, 2; Lact. inst. 2, 7, 7. 14, 14. 16, 
14; Prud. cath. 6, 137/40 (1, 37 Lavarenne); 
Hicron. in Jcr. 4, 59 (CSEL 59, 286); Aug. 
ep. 9, 3 (CSEL 34, 1, 21); trin. 4, 11, 14. - 


Die Aktivität der G. hierbei stellt man sich 
im allgemeinen ganz materiell vor (vgl. o. Sp. 
729/31); ihre ferne Substanz befähigt sie dazu, 
in Körper u. Geist des Menschen einzudrin¬ 
gen, sowohl um Träume zu erregen als auch 
um Krankheiten u. Besessenheit zu verur¬ 
sachen. Auch Augustin vertritt an den ange¬ 
führten Stellen diese Ansicht; div. daem. 5, 9 
sagt er, daß auf diese Weise die Dämonen sich 
in die Gedanken der Menschen einmischen, u. 
zwar sowohl wenn diese in wachem Zustand 
sind als auch wenn sie schlafen. Aber an ande¬ 
ren Stellen zeigt sich auch bei dieser Einzel¬ 
heit seine unsichere Neigung zu einer rein 
geistigen Vorstellung der G. (vgl. o. Sp. 732; 
Sp. 743); der accessus diaboli im Paradies 
war nicht körperlich, sondern geistig' u. un¬ 
sichtbar (Gen. c. Manich. 2, 14, 20); quomodo 
enim intrat in cor (sc. diabolus), nisi inmit- 
tendo iniquas persuasiones cogitationibus ini- 
quoium ? (cons. ev. 3, 1, 4 [CSEL 43, 271] mit 
Bezug auf Joh. 13, 27); vgl. in ev. Joh. 55, 4 
(CCL 36, 465) mit Bezug auf Joh. 13, 2: 
,Diese Eingebung ist eine geistige Einflüste¬ 
rung; sie geschieht nicht durch das Ohr, 
sondern in Gedanken, u. darum nicht körper¬ 
lich, sondern geistig. . . . Aber wie es komme, 
daß teuflische Einflüsterungen stattfinden u. 
mit den menschlichen Gedanken sich ver¬ 
mischen, so daß sie der Mensch als die seini- 
gen ansieht, woher weiß man das?“ (BKV* 
19, 4). - Die gefallenen Engel haben die Men¬ 
schen nicht nur in der Astrologie, Magie u. 
Divination unterrichtet (s. o. Sp. 744/9), 
sondern auch in allerlei anderen Fertigkeiten 
wie der Bearbeitung von Metallen, dem Fär¬ 
ben von Wolle, der weiblichen Schmuckkunst 
(Tert, cult. fern. 1, 2, If; 2, 10, 3; an. 2, 3; in 
seiner Nachfolge Cyprian, hab. virg. 14; vgl. 
Commod. instr, 1, 3 [CCL 128, 4]). Diese 
Fertigkeiten sind als eine ebenso überflüssige 
wie gefährliche Form der Neugierde (curiosi- 
tas) anzusehen, weil hierdurch, ebenso wie 
durch die Schauspiele (s. o. Sp. 749f), ein ver¬ 
kehrter, falscher Gebrauch von der Schöpfung 
gemacht wird. Auch in diesen Fertigkeiten 
zeigt sich die Gott nachahmende u. fälschende 
Aktivität der bösen G. (vgl. o. Sp. 736; u. 
Sp. 755 f), u. sie sind eine weitere Form der 
Verdunkelung des sittlichen Bewußtseins, für 
die die bösen G. verantwortlich sind (lustin. 
dial. 93, 1; für den stoischen Hintergrund 
dieser Stelle s. M. Pohlenz, Die Stoa P [1959] 
408). Sie haben die Vorstellungen von Gut u. 
Böse verwirrt, indem sie, wie Justin zur Er- 




753 


Geister (Dämonen): C. III. Apologeten u. lateinische Väte; 


754 


klärung der Verschiedenheit der Sitten der 
Völker bemerkt, Gesetze verordnet haben, die 
mit ihrer eigenen Schlechtigkeit in Einklang 
stehen u. an denen die Menschen, die ihnen 
gleich geworden sind, sich freuen (apol. 2, 9, 
3f). Im selben Sinn sagt Tatian, daß die 
Dämonen diejenigen, die ihnen folgen, in 
Sünden unterrichten (sxTraiSeijeiv); kurz da¬ 
nach gibt er diese Tätigkeit durch voi^DÜereiv 
wieder (or. 14, If). Sie haben nicht nur selbst 
viele Schand- u. Gewalttaten begangen, um 
sich die Menschen zu unterwerfen, sondern 
auch alle Arten von Schlechtigkeit verbreitet 
(lustin. apol. 1, 5, 2; 2, 5, 3f), d.h. nach der 
Formulierung von Tatian or. 8,1 f: ,Sie haben 
durch ihre Freveltaten nicht nur den Men¬ 
schen gezeigt, wie sie geartet sind, sondern 
auch diejenigen, die davon hörten, zu den¬ 
selben Taten angetrieben'. Justin u. Tatian 
spielen hierbei natürlich sowohl auf den ent¬ 
sittlichenden Einfluß der Mythen an, der von 
den Apologeten u. Vätern immer wieder nach¬ 
drücklich hervorgehoben wird (Aristid. apol. 
8, 5f; 9, 8; 11, 7; lustin. apol. 1, 21, 4; 2, 12, 
5f; Tat. or. 22, If; Tert. apol. 9, 16; Min. Fel. 
23, 7; 30, 3; Lact. inst. 5, 10, 15f; Aug. civ. 
D. 2, 10; 4, 1; vgl. o. Sp. 744), als auch auf 
den schon im Judentum formulierten Kausal¬ 
nexus zwischen Apostasie, Idololatrie u. Ver¬ 
dorbenheit (vgl. dazu van der Nat im Kom¬ 
mentar zu Tert. idol. 1). In dieser Weise sind 
der Teufel u. seine bösen G. die Verursacher 
jeder Verirrung; sie suchen den Menschen mit 
allen Mitteln zu allen Sünden von Körper u. 
Geist zu verführen; so Tert. an. 57, 2; multi- 
formem luem mentis humanae, totius erroris 
artificem (vgl. Lact. inst. 2, 16, 1; 3, 29, 13f; 
6. 6, 3f; Hilar. in Ps. 118, 11, 9. 16, 6; in Ps. 
136, 3; in Ps. 140, 16; Ambros, in Ps. 118 
expos. 12, 10. 16, 12 [CSEL 62, 257. 358]; 
parad. 12, 54f; Ambrosiast. in Eph. 6, 12; 
Hieron. in Jes. 15, 54, 16; in Jer. 3, 63 
[CSEL 59, 199f]; Aug. en. in Ps. 62,17 [CCL 
39, 805]; trin. 4,12, 15; civ. D. 2, 26). Ambro¬ 
sius hat dabei, im Einklang mit seiner von 
der jüd. Apokalj’ptik herrührenden Konzep¬ 
tion eines festorganisierten Reiches der G. 
(s. 0. Sp. 726), die Vorstellung, daß jedem 
einzelnen Geist ein eigener Wirkungsbereich 
zugewiesen worden ist: est enim malus Spiri¬ 
tus fornicationis, est malus spiritus avaritiae, 
malus Spiritus superbiae (in Ps. 118 expos. 20, 
45f [CSEL 62, 466f]; vgl. Hieron. in Hab. 2, 
3, 14/6; in Eph. 3, 6, 12). - Bei dieser ganzen 
Tätigkeit nützen die Dämonen die mensch¬ 


liche Schwäche aus; sie überwältigen alle 
diejenigen, die nicht mit Einsatz aller Kräfte 
für ihr Heil kämpfen; sie fordern Opfer u. 
Verehrung von denjenigen, die ä>.6Yo:i£; leben 
(lustin. apol. 1, 14, 1; 2, 8, 2); diejenigen, die 
sich nicht von der Erde erheben können, bin¬ 
den sie an die Götterbilder, u. alle, die nach 
der Schau des Göttlichen streben, führen sie 
zur Gottlosigkeit, wenn sie nicht ein gesundes 
Urteil haben u. ein reines u. leidenschaftsloses 
Leben führen (ebd. 1, 58, 3). Solche verführten 
Menschen sind früher von ihnen gegen die 
Gerechten gebraucht worden; jetzt sind sie 
ihre Werkzeuge im Kampfe wider die Christen 
(ebd. 1, 5, 3. 10, 6); darum hassen sie auch 
alle, die nach dem Logos leben u. der Schlech¬ 
tigkeit entfliehen (ebd. 2, 8, 2). Die Dämonen 
können den Menschen deshalb nreführen, 
weil seine Gedanken bereits zum Irdischen 
hiimeigen; er kann sie dadurch besiegen, daß 
er sieh von der Materie abwendet (Tat. or. 16, 
1/3 mit Anspielung auf Eph. 6, 14/7). Nur 
darm können die bösen G. dem Menschen er¬ 
folgreich nachstellen, wenn dieser sie fürchtet 
(Herrn, mand. 12, 4, 6f; Lact. inst. 2, 15, 2) u. 
durch ungenügenden Widerstand u. durch 
eigene Sündigkeit sich ihnen zur Verfügung 
stellt (Iren. haer. 1, 7, 3 H.; Hilar. in Ps. 118, 
16, 5; in Ps. 120, 8; in Ps. 136, 3; Ambros, 
parad. 2, 10; in Lc. 4, 25 [CCL 14, 114]; 
Ambrosiast. in Eph. 6, lOf. 13; Hieron. in 
eccles. 8; in Eph. 2, 4, 27; Aug. agon. 2, 2; 
divers, quaest. 83, 79, 1; div. daem. 3, 7; 5, 9; 
civ. D. 10, 22). Darum sind die Ungläubigen 
in ihrer Gewalt (vgl. o. Sp. 735f). - Wie die 
bösen G. die Menschen quälen, so verursachen 
sie auch Katastrophen in der Natur (Tert. 
apol. 22, 5f; Aug. div. daem. 5, 9). Sie können 
dem Wasser für Menschen gefährliche Kräfte 
geben (Tert. bapt. 5, 4 u. Refoule im Kom¬ 
mentar zSt.; an. 50, 3 u. Waszink im Kom¬ 
mentar zSt.). Ganz allgemein sagt Augustin, 
daß den Dämonen, die eine gewisse Kenntnis 
der zeitlichen u. veränderlichen Dinge haben 
(s. o. Sp. 733), eine beschränkte Fähigkeit zu 
ihrer Beeinflussung gewährt worden ist (civ. 
D. 9, 22: eis ... temporalem et mutabilem 
modum suae voluntatis et facultatis inserere, 
quod daemonibus certa ratione permissum 
est; vgl. div. daem. 6, 10). Athenagoras macht 
den ,Herrscher der Materie' (6 ttj? uXv)? apxwv) 
u. sein Dämonengefolge verantwortlich für 
die scheinbaren Widersprüche in der Welt¬ 
ordnung, die manche Leute zum Zweifel an 
der Existenz der göttlichen Vorsehung führen 
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(leg. 25; s. Wey 226f; A.-J. Festugiere; 
RevEtGr 56 [1943] 371/5). 

y. Kampf gegen die Offenbarung u. gegen die 
Christen. Die bösen G. versuchten schon vor 
Christi Erscheinen, die Aufnahme u. Verbrei¬ 
tung der Offenbarung dadurch zu verhindern, 
daß sie christliche Lehren u. Disziplin in 
heidnischen Mythen u. Riten nachäfften. Nach 
Justin, der als erster diese trügerische, von 
den Dämonen vorgenommene Nachahmung 
ausführlich u. mit vielen Beispielen beschreibt 
(apol. 1, 22f. 54. 62. 64. 66, 4; dial. 69f. 78, 6; 
für die Voraussetzungen dieser Konzeption 
im NT u. bei den apostolischen Vätern s. Wey 
177f), nahmen sie als Ausgangspunkt die 
Prophezeiungen in der Hl. Schrift, die sie aber 
nicht alle richtig verstanden; namentlich der 
Sinn der Kreuzigung entging ihnen, so daß 
sie gerade diese, obwohl sie ,das größte Zei¬ 
chen seiner (sc. Christi) Kraft u. Herrschaft' 
(apol. 1, 55, If) ist, nicht nachgeahmt haben. 
Die Mythen wurden vor allem unter Jenen 
Völkern verbreitet, bei denen die christl. 
Lehre am meisten Glauben finden würde; die 
Menschen sollten die Lehren der Offenbarung 
auf die gleiche Ebene stellen mit den Erzäh¬ 
lungen der Dichter u. sie ebenso als Wunder¬ 
märchen (TspaToAoyla) betrachten (apol. 1, 54, 

1. 3; vgl. dial. 67, 2). Auch TertuUian hebt 
wiederholt diese aemulatio u. interpolatio der 
bösen G. hervor, die, wie er es in pointierter 
Form formuliert, den Zweck hat, die Ansicht 
zu verbreiten, ,daß man darum den Christen 
keinen Glauben schenken muß, weil man auch 
den Dichtern u. Philosophen nicht glauben 
soll, oder daß man darum den Dichtern u. 
Philosophen mehr Glauben schenken muß, 
weil man den Christen nicht glauben soll' 
(apol. 47, 11; vgl. ebd. 21, 14; praescr. 40; 
uxor. 1, 6, 5. 7, 5; pat. 16; bapt. 5, 3f; cor. 
15, 4; an. 48,4; ieiun. 16, 7). Den Gedanken 
der Nachahmung finden wir auch in Tatians 
Bezeichnung der Mantik u. der Verehrung 
vieler Götter als dvTtffo^tfrrstjpaTa der Dämo¬ 
nen (or. 12, 5; 13, 3) u. bei Laktanz (inst. 

2, 16, 5), wo er sagt, daß die Dämonen er¬ 
sannen, daß es viele Himmelsgötter gibt mit 
einem König, nämlich Jupiter, weil viele 
Engel im Himmel sind u. ein Herr u. Vater 
von allen, nämlich Gott; vgl. auch Firm. Mat. 
err. 22, If; 27, If. Die Feindschaft der Dä¬ 
monen dehnte sich nach Justin sogar auf 
nicht-christliche prophetische Schriften aus, 
weil Gott darin zeigen will, daß er um die 
Menschheit besorgt ist; darum haben sie. 


wenn auch ohne Erfolg, bewirkt, daß die 
Leser nicht nur der Bücher der Propheten, 
sondern auch der Schriften des Hystaspes u. 
der Sibylle mit dem Tode bestraft werden 
(apol. 1,44; vgl. o. Sp. 597). Er legt seinen Le¬ 
sern ans Herz, sich davor zu hüten, daß sic von 
den Dämonen betrogen u. von der Lektüre u. 
dem Verstehen seiner Ausführungen abge¬ 
halten werden (ebd. 1, 14, 1). - Trotzdem 
können die Dämonen die Verbreitung des 
Christentums nicht verhindern (ebd. 1, 57, 1; 
dial. 83, 4), u. deshalb richten sie ihre Wut 
gegen die Christen selbst: sie verbreiten 
lügnerische Anklagen gegen sie u. Fälschun¬ 
gen ihrer Lehre (apol. 1, 10, 6. 23, 3; 2, 13,1; 
Iren. haer. 5, 26, 3 H.; Tert. apol. 27, 4; vgl. 
ebd. 2, 18f; Min. Fel. 28, 2. 5f; 31, 1); sie 
hetzen die Heiden auf sie u. sind die Urheber 
der Verfolgungen (lustin. apol. 1, 5, 1. 57, 1; 
2, 1, 2; dial. 39, 6; 131, 2; Tert. apol. 27, 3f; 
fug. 2: weil Gott dies zuläßt; Min. Fel. 27, 8; 
Cyprian, zel. 2; Lact. inst. 4, 27, 8; 5, 21, 3f; 
mort. pers. 3, 2; vgl. schon Apc. 2, 10; all¬ 
gemeiner s. Cyprian, ep. 55, 10, 1 [CSEL 3, 2, 
631]; Hilar. in Ps. 128, 2), wie sie schon früher 
rechtschaffene Menschen wie Sokrates, die die 
Menschen vom Götzendienst abbringen woll¬ 
ten, verfolgt haben (lustin. apol. 1, 5, 3; 
2, 7, 3. 8, 1/3). Das Martyrium wird daher als 
ein Kampf wider die bösen G. betrachtet 
(Tert. apol. 27, 7; scorp. 6, 1; Pass. Perp. 10 
[118 Musurillo]; Cyprian, ep. 39, 2 [CSEL 3, 2, 
582f]; Pass. Apollon. 47 [102 Musurillo]; 
Aug. civ. D. 10, 21; 18, 50: die Heiden haben 
das Blut der Märtyrer diaboüco furore ver¬ 
gossen; s. auch A. V. Harnack, Militia Christi 
[1905 bzw. 1963] 32f. 41 f). - Auch innerhalb 
der Christenheit sind die bösen G. tätig: sie 
lassen Irrlehren entstehen u. sind somit die 
Urheber der Ketzereien (lustin. apol. 1, 26. 
56. 58; dial. 35. 82; Iren. haer. 5, 26, 2f H.; 
Tert. praescr. 6, 6; 40; Cyprian, unit. eccl. 
1.3; Ambros, in Lc. 4,26; 7,95 [CCL14,114£ 
246]; Aug. civ. D. 18, 51). 

3. Beschränkung. Die bösen G. sind in 
ihrem Treiben beschränkt, weil sie nur gegen¬ 
über den schwachen Menschen ihre Herrschaft 
begründen können (vgl. o. Sp. 754) u. weil sie 
geringere Macht besitzen als die guten Engel. 
Diese helfen dem Menschen, der den Anfech¬ 
tungen durch die Dämonen wdderstehen will 
(vgl. Michl 151/3); sie besitzen eine tiefere 
Kenntnis der zeitlichen u. veränderlichen 
Dinge als die Dämonen u. können in ihrem 
frommen Dienst Gottes deren Pläne durch- 
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kreuzen (Aug. div. daem. 6, 10; civ. D. 21, 6; 
vgl. o. Sp. 747). Vor allem aber ist zu betonen, 
daß die Tätigkeit der bösen G. innerhalb der 
von Gott bestimmten Grenzen bleibt: sie 
vermögen nur etwas, weil u. u'ann Gott es ge¬ 
stattet (Tert. fug. 2; Ambros, in Ps. 38 expl. 
32 [CSEL 64, 207]; in Lc. 7, 115 [CCL 14, 
252]; Hieron. in Jes. 12, 41, 21 f; Aug. en. in 
Ps. 26 s. 2,19; en. in Ps. 100,12; en. in Ps. 103 
s. 3, 22. 4, 7; en. in Ps. 130, 7 [CCL 38, 165; 
39, 1415f; 40, 1518. 1526f. 1903f]; trin. 3, 7, 
12f; div. daem. 1, 1; 5, 9; civ. D. 18, 18; 

20, 1. 8; vgl. auch o. Sp. 747). Sie werden 
sogar, gegen ihren Willen, von Gott für gute 
Zwecke gebraucht (Ambros, parad. 2, 9; Aug. 
en. in Ps. 77, 28 [CCL 39, 1088f]; trin. 4, 13, 

18. 17, 23; div. daem. 6, 10/7, 11; civ. D. 

19, 9), namentbch, um den Menschen zu er¬ 
proben, damit er seine Kraft u. seinen Glau¬ 
ben beweisen kann (das wichtigste Beispiel 
hierfür ist Hiob), u. um ihn zu bestrafen 
(Tert. adv. Marc. 2, 10, 5f; fug. 2 [anders 
orat. 8; vgl. Diercks im Kommentar zSt.]; 
Hilar. in Ps. 118, 1, 15. 18, 1; Ambros, 
parad. 2, 10; in Lc. 6, 49 [CCL 14, 191]; in 
Ps. 37 expl. 21 [CSEL 64, 152f]; in Ps. 118 
expos. 14, 16 [CSEL 62, 308f]; paenit. 1, 13, 
62f [CSEL 73, 149f]; Aug. en. in Ps. 77, 28; 
en. in Ps. 100, 12; en. in Ps. 103 s. 3, 22; 4, 7. 
9; en. in Ps. 130, 7 [CCL 39, 1088f. 1415f; 
40,1518.1526f. 1903f]; quaest. Simpl. 2,1, 4. 
11;’2, 3, 3). Dies gilt auch für die von den 
bösen G. angeregten Verfolgungen (Tert. 
fug. 2; Cyprian, laps. 5; ep. 11, 1 [CSEL 3, 2, 
495f]; Hieron. in Jon. 2, 2, 4b [SC 43, 83]), die 
außerdem von Gott zugelassen werden, damit 
dadurch die Christen zahlreicher werden, 
oder, wie Augustin es formuliert, die Zahl der 
Märtyrer erfüllt werde (Tert. apol. 50, 12 f; 
Scap. 5; Lact. inst. 5, 22, 18; Aug. civ. D. 10, 

21. 32). 

/. Sieg über die Dämonen. Die Macht der 
bösen G. ist durch das Heilswerk Christi, 
namentlich durch seinen Tod am Kreuz, im 
Grunde gebrochen worden; die Inkarnation 
wird von den Vätern in einen engen Zusam¬ 
menhang gebracht mit der Bezwingung der 
Dämonen u. der Befreiung des Menschen aus 
ihrer Macht (vgl. Joh. 12, 31; Col. 2, 14f; 
Hebr. 2,14; 1 Joh. 3, 8; lustin. apol. 1, 55, If; 
2, 6,5f;dial. 30, 3; 41, 1; 49, 8; 78, 9; 91,1.3; 
103, 6; 121, 3; 125, 4; 131, 5 [an einer einzigen 
Stelle, apol. 1, 63, 10, lehrt Justin, daß die 
Dämonen das Leiden Christi durch die Juden 
bewirkten, nachdem er durch den Willen 


Gottes für das menschliche Geschlecht Mensch 
geworden war; vgl. Lc. 22, 53; s. Wey 162f]; 
Tert. idol. 5, 6 u. van der Nat im Kommentar 
zSt.; adv. Marc. 3, 18, 6f; pud. 19, 19f; fug. 
12, 2f; Lact. inst. 4, 27, 2; Firm. Mat. err. 
14, 2; Hilar. in Ps. 64, 9f; in Ps. 67, 2. 23. 25; 
inPs. 68,14; in Ps. 135, 15; in Ps. 139, 11; in 
Ps. 143, 11; Ambros, in Lc. 7, 92; 10,106. 109 
[CCL 14, 244f. 375f. 376f]; Ambrosiast. in 
Rom. 7, 4; Aug. lib. arb. 3, 110/2 [CSEL 74, 
116f]; trin. 4, 13, 17; 13, 14, 18f; en. in Ps. 
125, 1 [CCL 40, 1844f]; s. 222 [PL 38, 1091]). 
Durch die Taufe, in der der Christ der pompa 
diaboli (s. für diese Vorstellung J. H. Waszink: 
VigChrist 1 [1947] 13/41; vgl. Thraede 98) ab¬ 
geschworen hat (über diese *Apotaxis s. Ph. 
Oppenheim: o. Bd. 1, 559/61), ist er nicht nur 
von der Herrschaft der Dämonen befreit wor¬ 
den (er hat die von den Dämonen gegebenen 
Gesetze des Todes durch die im Glauben voll¬ 
zogene Selbstabtötung besiegt [Tat. or. 15, 
4]), sondern er hat sogar Macht über sie 
(Tert. apol. 27, 5; Lact. inst. 2, 15, 2; Hilar. in 
Ps. 64, 15; in Ps. 125, 8; Ambros, in Lc. 10, 
109 [CCL 14, 376f]; Hieron. in Eph. 1, 2, 6f), 
was sich im *Exorzismus manifestiert (s. 
Thraede 66f). Da aber die endgültige Unter¬ 
werfung der bösen G. erst bei der Parusie 
Christi stattfinden wird (vgl. o. Sp. 757) u. sie 
inzwischen wie widerspenstige Sklaven (Tert. 
apol. 27, 7) tätig bleiben, ist das Leben des 
Christen ein täglicher Kampf wider die bösen 
G. (Cyprian, zel. 3f; mort. 4; Lact. inst. 7, 27, 
16; Hilar. in Ps. 118, 15, 5; in Ps. 134, 17; 
in Ps. 137, 11; in Ps. 142, 4; Ambros, in Lc. 3, 
37 [CCL 14, 95f]; in Ps. 38 expl. 7; in Ps. 43 
expl. 1 [CSEL 64, 188f. 258f]; Hieron. ep. 
108, 18; 125, 1 [CSEL 55, 329/32; 56, 118f]). 
In diesem Kampf wird der Christ von Gott u. 
den guten Engeln unterstützt; er verfügt im 
Kreuzzeichen u. in den geistigen Waffen, dem 
♦Fasten (R. Arbesmaim: o. Bd. 7,487f),dem 
♦Gebet u. vor allem in einem tugendhaften 
Leben (vgl. o. Sp. 754), über die Mittel, um 
die bösen G. abzuwehren u. zu besiegen. 

g. Eschatologie. Während nach der Vor¬ 
stellung der jüd. Apokalyptik die gefallenen 
Engel zur vorläufigen Bestrafung in den Tie¬ 
fen der Erde festgehalten werden u. nur die 
Dämonen in den niederen Luftschichten tätig 
sind (vgl. o. Sp. 727), sind nach der Lehre der 
Apologeten u. Väter alle bösen G. bis zum 
Gerichtstag frei (so explizit Tat. or. 12, 4; 
Tert. an. 46, 13). Sie sind zwar verdammt, 
aber sie werden erst nach dem allgemeinen 
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Gericht (wobei nach 1 Cor. 6, 3 auch die 
Christen über die abtrünnigen Engel urteilen 
werden; Tert. cult. feto. 1, 2, 4; paenit. 7, 8; 
pud. 14, 8) die Strafe des ewigen Feuers er¬ 
leiden müssen, die die mors secunda ist (vgl. 
Mt. 25. 41; Apc. 19, 20; 20, 2. 10. 14f): lustin. 
apol. 1, 28, 1; 2, 7, If. 8, 3/5; Tat. or. 14, If 
(die Dämonen sterben den Sündentod, so oft 
sie diejenigen, die ihnen folgen, im Sündigen 
unterrichten; zur Strafe dafür werden sie an¬ 
stelle des ewigen Lebens den ,Tod in der Un¬ 
sterblichkeit“ empfangen); Iren. haer. 3, 33, 
2; 4, 45 H.; Tert. apol. 22, 3; idol. 9, 3; cult. 
feto. 1, 2, 1; 2, 10, 3; Lact. inst. 2, 16, 9 (die 
bösen G. haben die Unsterblichkeit im strik¬ 
ten Sinn verloren; vgl. epit. 23,4; Tat. or. 14); 
Lact. inst. 2, 17, 5; 5, 18, 16f; 7, 26, 7 (sie 
werden brennen in conspectu angelorum et 
iustorum; vgl. Tert. spect. 30,3); Hilar. in Ps. 
9, 4; in Ps. 62,11; in Ps. 143, 11; in Ps. 148, 7; 
Ambros, in Ps. 118 expos. 3, 17. 8, 58. 20, 22f 
(CSEL62,49f. 187.456f); fid. 2,13, 119; fug. 
saec. 7, 39f; in Le. 6, 46 (CCL 14, 190f; die 
Dämonen, die nach Lc. 8, 31/3 Jesus um die 
Erlaubnis baten, in die Körper von Schweinen 
einzugehen, fürchteten, daß sie die über sie 
verhängten Qualen vorzeitig erleiden müß¬ 
ten); Aug. ep. 102, 19f (CSEL 34, 2, 561 f); 
nat. bon. 32f; Gen. ad litt. 11, 26, 33; civ. D. 
13, 24. Augustin erörtert civ. D. 21, 3 u. 10 die 
Frage, wie G. die Schmerzen des Feuers er¬ 
leiden können, u. zeigt auch hierbei wieder 
seine Unsicherheit u. seine Zurückhaltung in 
bezug auf die Annahme der Körperlichkeit 
der G. - Entgegen der allgemeinen Lehre, daß 
die bösen G. sich nicht bekehren können (so 
schon nachdrücklich Tat. or. 15, 3; vgl. lustin. 
dial. 141, 2), vertritt Origenes (princ. 1, 6, 3) 
die Ansicht, daß sie noch die Möglichkeit zur 
Buße haben. Diese Form der Lehre von der 
Apokatastasis hat einen Nachhall im Ambro¬ 
siaster (in Eph. 3, 10), wird aber von Augustin 
(civ. D. 21, 17. 23; c. Priscill. 5, 5) u. Hierony¬ 
mus (in Jes. 6, 14, 20; 7, 17, 12/4; in Jon. 3, 

з, 6f [SC 43, 96f]; vgl. auch in Eph. 2, 4, 16 

и. die sich auf diese Stelle beziehende Ver¬ 
teidigung gegen Rufin: adv. Rufin 1, 26f) ent¬ 
schieden abgelehnt (vgl. auch Filastr. haer. 
114 [CCL 9, 280 f]); sie ist nach Hieronymus 
eine Ketzerei. S. auch Michl 192f. 198f. 
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IV. Volksglaube. 

a. Arten der Geister. 1. Der Teufel u. seine An¬ 
hänger 761. 2. Böse u. gute Geister 764. 3. Indi¬ 
vidualisierung der Dämonen 765. 

b. Wesen der Geister. 1. Dämonisierung heid¬ 
nischer Götter 765. 2. Teufels Großmutter 768. 
3. Tisch der Dämonen 768. 4. Heidnische Götter 
als Dämonenschar 769. 5. Leiblichkeit der Dä¬ 
monen 769. 6. Beschränktheit der dämonischen 
Macht 771. 

c. Verschiedene Gruppen der Geister u. ihre 
Wirkungsweisen. 1. Geister u. ihre Wohnorte 
772. 2. Geisterarten u. ihre Aktivitäten 775. 
3. Geister u. Tote 776. 4. Geister u. Krankheit 
779. 5. Mönch u. böser Geist 781. 6. Zeiten der 
Geister 782. 

d. Verkehr der Menschen mit den Geistern. 

1. Räucherwerk, Märtyreröl, Schutzdämon, Aus¬ 
spucken 782. 2. Erz, Eisen, Feuer, Knoblauch, 
Schwein 783. 3. Mönche u, Geister 784. 4. Volks¬ 
bräuche 785. 5. Kreuz als apotropäisches Zei¬ 
chen 786. 6. Besessenheit des theologischen u. 
politischen Gegners 786. 

e. Geister in der Magie. 1. Christen u. Magie 787. 

2. Magische Praxis 788. 

f. Geisternamen 791. 

a. Arten der Geister. 1. Der Teufel u. seine 
Anhänger. In der volkstümlichen ehristl. 
Frömmigkeit fließen die verschiedensten, zum 
Teil aus ältesten Zeiten stammenden Vor¬ 
stellungen über die G. zusammen. Art u. 
Weise ihres Wirkens, aber auch ihr Charakter 
können sehr unterschiedlich gesehen werden. 
Prinzipiell ergibt sich eine negative Betrach¬ 
tung der G. aus dem Fall Satans (Lc. 10, 18; 
Apc. 12, 9), der zusammen mit den ihm folgen¬ 
den Engeln aus Hochmut (Sir. 10, 13f) die 


Verehrung Adams, des Bildes u. Gleichnisses 
Gottes, ablehnt. Er u. seine Dämonen sind 
demnach ehemalige himmlische Kräfte, die 
aufgrund der ihnen eignenden Willensfreiheit 
gefallen sind. Eine volkstümlich-zusammen¬ 
fassende Darstellung dieses Falls findet sich 
in der S3Tischen Schatzhöhle (Anfang des 5. 
Jh.; vgl. Bezold) u. in dem koptischen Buch 
der Einsetzung des Erzengels Michael (4./6. 
Jh.; CSCO 255/6 = Scr. Copt. 31/2). Dem¬ 
zufolge ist es der Hochmut, der dem Teufel 
zum Verhängnis wurde u. ihn zum Abtrünni¬ 
gen u. Feind Gottes machte (Johannes v. 
Parallos [um 600] in seiner Predigt über den 
Erzengel Michael [A. van Lantschoot: Stud- 
Test 121 (1946) 296/326, bes. 324] nach Jes. 
14, 13f; Müller, Predigt 152. 154); eine wich¬ 
tige Darstellung vom Fall des Teufels bietet 
auch die Homilie des Timotheos v. Alexan¬ 
drien über Abbatön, den Engel des Todes: 
der von einem großen Cherub herabgeschleu¬ 
derte Teufel bricht sich seinen Flügel u. seine 
Rippe (vgl. Müller, Predigt 183f; Ziegler 
103/14). Die Taufagende in den Const. apost. 
7, 39/45 (1, 440/52 Funk) oder auch das end¬ 
gültige koptische Taufritual sprechen daher 
von den ay^eXot des Teufels (A. Baumstark, 
Ägyptischer oder antiochenischer Liturgie- 
t3rpus in AK I-VII ?: OrChrist 7 [1907] 404; 
Reinaeh 347/62). "AyTeXoi; hatte schon in 
vorchristlicher Zeit dämonologische Bedeu¬ 
tung (wahrscheinlich Unterweltsbote; vgl. 
Andres, Angeles 102/5). Doch sind unter den 
Christen hier u. da alte Vorstellungen von 
einer widergöttlichen Herkunft Satans er¬ 
halten geblieben. Das erste Konzil v. Braga 
(561) bietet unter den Proposita contra 
Priscillianam haeresim capitula et relecta 
(2, 30/2 Bruns) die nr. 7, die ausdrücklich 
diejenigen verdammt, die die göttliche Her¬ 
kunft u. den Fall Satans leugnen u. behaup¬ 
ten, daß er selbst principium atque substan- 
tia mali sei, während die nr. 8 gegen die 
daraus folgende Anschauung vorgeht, daß 
der Teufel selbst schöpferisch auftrete: Si 
quis credit quia aliquantas in mundo crea- 
turas diabolus fecerit, et tonitrua et fulgura 
et tempestates et siccitates ipse diabolus sua 
auctoritate faciat, sicut Priscillianus dixit, 
anathema sit. Auch hier dürfte an alten 
iberischen Volksglauben zu denken sein, der 
in häretischen Zirkeln weiterlebte (nr. 13 hin¬ 
gegen mit der Ansicht von der Erschaffung 
des Fleisches durch böse Engel läßt klar 
enkratitische Häresie erkennen, nicht un- 
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reflektierten Volksglauben; über nicht von 
Gott erschaffene u. ihrer Natur nach böse G. 
vgl. Roskoff 1, 220). - Antonius der Große 
sieht den Teufel als ,Vater der Dämonen' an 
(Athanas. v. Anton. 82 [PG 26, 960 B]). Der 
Teufel bewirkt auch die Leiden der Bekenner 
Jesu, wie schon das 2. Jh. glaubte. Das ganze 
Martyrium wird daher als ein Kampf mit 
dem Teufel u. seinen Gefolgsleuten verstan¬ 
den (F. J. Dölger: ACh 3 [1932] 185/8). Die 
Peiniger, die für ihre Götter Rache nehmen 
wollen, werden als vom Teufel u. seinem Ge¬ 
folge besessen angesehen. Die Märtju-er 
schmälern die Gewalt der Dämonen, indem 
sie deren Angriffe auf die Menschen schwä¬ 
chen (Roskoff 1, 227). Auch die Anschauung 
Justins des Märt3n'ers, daß sich hinter den 
Richtern, ja selbst den Kaisern Dämonen 
verbergen, dürften viele Christen geteilt ha¬ 
ben. Nicht zuletzt haben wohl auch die lü¬ 
genhaften u. oft grotesken Anschuldigmigen 
der Heiden gegen die Christen dazu heige- 
tragen, hier böse G. am Werke zu sehen 
(Weinei 18/20). - Prinzipiell ist alles, was von 
Gott u. seinem Christus wegführt, Werk des 
Teufels u. seiner Dämonen. Auch Häretiker 
sind daher als von bösen G. besessen u. ge¬ 
trieben zu denken (ganz unter diesem Ge¬ 
sichtspunkt stellt Lecanu Heidentum, Häre¬ 
sie, Magie u. okkulte Wissenschaften dar; 
Tambornino 95). So wird in den Act. Petr. c. 
Sim. 16f (AAA 1, 62f) Simon Magus als un¬ 
beständiger Dämon charakterisiert. Schon 
Johannes der Täufer wird in seiner asketi¬ 
schen Strenge von den Vertretern der Schrift¬ 
gelehrsamkeit als von einem Dämon besessen 
betrachtet (Reitzenstein, Poim. 223sj). Ein 
Mönch aus der Umgebung von Maiuma bei 
Gaza, der als Häretiker in der Nachfolge Bions 
(fälschlich als Gründer der Ebioniten ge¬ 
dacht) u. des Gnostikers Karpokrates (Exi¬ 
stenz ebenfalls umstritten) in Jerusalem an¬ 
geklagt ist, verteidigt sich mit dem Hinweis 
darauf, daß Karpokrates selbst Dämonen aus¬ 
getrieben habe. Er rückt damit in Parallele zu 
Christus, der sieben Dämonen aus Maria 
Magdalena austrieb (vgl. Lc. 8, 2). Der Mönch 
folgt der volkstümlichen Auffassung, wenn 
er die lehrmäßige Kontroverse mit einem 
Hinweis auf das Verhalten den Dämonen 
gegenüber zu klären sucht (Kyrillos v. Jeru- 
,Salem über die Jungfrau Maria: Müller, 
Predigt 211/3). Daß ganz allgemein auch 
literarisch die Anklage auf Heterodoxie mit 
dem Vorwurf der Magie zusammengebracht 


wurde, hat Peterson (Erühkirche 333) ge. 
zeigt. 

2. Böse u. gute Geister. Jüdische (vgl. auch 
die interessante These von S. L. Sliearman - 
J. B. Curtis, Divine-human conflicts in the 
Old Testament: JournNearEastStud 28 [1969] 
231/42, die in Jakobs Engelkampf u. dem 
Konflikt zwischen Mose u. Jahwe Geschichten 
sehen, in denen ursprünglich Unterwelts¬ 
dämonen eine Rolle spielten) wie antik-heid¬ 
nische Tradition sind von der materiellen 
Schadenwirkung der Dämonen überzeugt. 
Zwar kaimte man auch gute G., die im 
menschlichen Leben Positives wirken, gutes 
Wetter schaffen u. Ähnliches. Doch dürften 
sie schon in der vorchristl. Zeit u. in der Um¬ 
welt der Alten Kirche gegenüber den bösen 
G. zurücktreten. Zumindest war man sich 
des positiven Wirkens der Dämonen nie ganz 
sicher u. mußte eher das Schlimmste be¬ 
fürchten. Auch der Magier ist kraft seiner 
Kenntnisse Herr der bösen G., die er in seinen 
Dienst zwingt, u. nicht etwa Verbündeter 
der guten Dämonen (vgl. auch Geffcken, 
Ausg. 71 f. 354). - Deutlich erkennbar ist 
vielfach noch der unreflektierte alte G.glaube, 
der in keiner Weise systematisch zusammen¬ 
gefaßt war, besonders bei Völkern mit gering 
entwickelter vorchristlicher Religion. Schnee¬ 
weis (18f) weist zB. nach, daß der Glaube an 
Engel u. Teufel bei den Serben u. Kroaten 
christlichen Ursprungs sei. Die Vorstellungen 
von den Natur-G. wurden einfach auf den 
Teufel übertragen, denn die Natur-G. waren 
unberechenbar u. gefährlich (aber auch die 
griech. Naturgottheiten: Herter 133f). - Die 
Haus-G. allein sind nach antik-heidnischer u. 
jüdischer Auffassung gut. Als solche stehen 
sie den bösen Natur-G. gegenüber. Ihr eigent¬ 
licher Aufenthaltsort ist der Herd, die für die 
Juden einzige rituell reine Stelle im Hause. 
Das Feuer u. die Asche gelten als Dämonen 
abwehrend. Dieser Glaube ist allen Kultur¬ 
völkern eigen u. hat sich die ganze christl. 
Zeit bis in die Gegenwart hinein erhalten 
(Seheftelowitz 4f). Der Teufel mit seinen bö¬ 
sen G. sucht hingegen nur die Menschen auf 
alle Weise an Leib u. Seele zu verderben 
(Schindler 4/7; zu Dämonen als außerhalb 
des Christentums stehenden Mächten vgl. 
Schmidt 91f). - Daneben haben sich aber 
heidnische G.vorstellungen erhalten, die etwa 
beim koptischen Liebeszauber von den G. 
an ihren .herrlichen Orten' sprechen. Hier 
liegen keine Engel, keine bösen G., keine 




765 


Geister (Dämonen): C. IV. Volksglaube 


guten Haus-G. vor, sondern altheidnische 
gute Dämonen, die je nach den lokalen Ver¬ 
hältnissen auch bei den Christen eine Rolle 
spielten (Kropp, Zaubert. 3, 12; zT. hat der 
Gebildete ira 1. Jh. nC. die Existenz böser 
Dämonen völlig geleugnet: Plut. repugn. 
Stoic. 37 [1051 C/D]; Hopfner, OZ 1, § 24). 
Man sah die menschlichen Leidenschaften u. 
die Naturereignisse je nach ihrem Charakter 
als von guten oder von bösen Dämonen ver¬ 
ursacht an (systematisch bei Porph. abstin. 
2, 36f; vgl. GefFcken, Ausg. 71). 

3. Individualisierung der Dämonen. Die 
zahlreichen Dämonennamen, besonders in 
der späten Magie, sind typische Produkte 
dieser Zeit. Frühere Perioden waren mit der 
Namengebung zmückhaltender. Man redet 
im alten Heidentum zwar viel von den Dä¬ 
monen, bietet aber nicht viele Namen. Auch 
noch in den Act. Thom. 43 (AAA 2, 2, 161) 
ist die Rede von Saigove? xai Ttveupara xal 
äXauTopei; (Dämonen u. G. u. Unholden), die 
dem Apostel untertan sind u. vor seinem 
Gebet in Zittern geraten. Eine Zahlenangabe 
versucht der Philosoph Maximus v. Tyms 
um 180 nC., indem er von mehr als 30000 
Dämonen spricht (Stemphnger 9/21, bes. 17). 
Die allgemeinen Funktionen u. Eigenschaf¬ 
ten der verschiedenen G.gruppen stehen im 
Vordergrund, weniger das Individuum inner¬ 
halb der Gruppe. Das gilt von den allgemein 
gehaltenen Nachrichten u. philosophischen 
Darstellungen. Man wird aber doch anneh¬ 
men dürfen, daß die lokalen Verhältnisse 
anders lagen, das Volk hier durchaus Namen 
hatte u. den lokalen Geist identifizierte. Nur 
drang das natürlich nicht über die aller- 
engsten Grenzen hinaus (Hopfner, OZ 1, 

% 28/33). 

h. Wesen der Geister. 1. Dämonisierung 
heidnischer Götter. Schon die Juden hatten 
Baal-Zebül, den Heilgott von Ekron (2 Reg. 
1, 2) zum Obersten der Dämonen gemacht u. 
seinen Namen in Baal-Z®büb (Herr der Flie¬ 
gen; Beelzebub) entstellt (Dölger, Großmut¬ 
ter 154; Hermann 1114; Christus soll dann 
auch Dämonen mittels ihres Oberherrn, des 
Beelzebub, ausgetrieben haben; s. dazu Mül¬ 
ler, Predigt 216; er wird auch äpxcov toü äepo? 
genannt, vgl. Eph. 2, 2; Delatte - Josserand 
223. 226 f). Für die Christen wurden die heidn. 
Götter allgemein zu Dämonen. Ps. 96, 5 
(95, 5 LXX); 106, 37 (105, 37 LXX; vgl. 
Dtn. 32, 17, zitiert in 1 Cor. 10, 20) u. Bar. 
4, 7 (LXX) sind die Schriftbeweise. In Jes. 


65, 11 setzt die LXX für Gad bereits Saigovsov 
ein. Und auch Apc. 9, 20 versteht unter den 
Dämonen die Heidengötter. Diese werden also 
zu Dämonen im Sinne von bösen G. (Dölgei, 
Großmutter 158f. 173; Scheftelowitz 6). Zu¬ 
sammen mit den gefallenen Engeln zählen sie 
zum Gefolge des Teufels (pompa diaboli; 
sonst pompa drei ohne personalen Sinn; vgl. 
Waszink). Zahllose Zeugnisse bestätigen diese 
Ansicht, zB. Artemis als Dämonin in den 
Act. Joh. 43 (AAA 2, 1, 172). Im koptischen 
Martyrium des hl. Georg gibt sich der Geist 
einer Apollonstatue auf die Bedrohung durch 
den Heiligen hin sogar als Satan zu erkennen 
(vielleicht 5. Jh.; Dölger, Großmutter 173). 
Apa Lakaron gegenüber bezeichnet sieh der 
Dämon einer Frau als Kynokephalos (CSCO 
43/44 = Scr. Copt. 3/4 fol. 7). Theodoret v. 
Kyros nennt den ägyptisch-hellenist. Orakel¬ 
gott Ammon den Dämon Ammon (XII proph. 
Nah. 3, 8 [PG 81, 1805 A]) u. berichtet, wie 
die bekehrten Ismaeliten die von ihnen ver¬ 
ehrten Götterbilder zertrümmern u. den Or¬ 
gien der Aphrodite entsagen, dem Kult dieser 
Dämonin (hist. rel. 26 [PG 82, 1476 B]; vgl. 
Dölger, Großmutter 173). Die Wahrsager u. 
Wahrsagerinnen, aus denen die heidn. Götter 
reden, werden auch für die Christen von un¬ 
sichtbaren G. geleitet. Nur sind es nicht gute 
Götter, sondern üble Dämonen, die da reden 
(Weinei 8). Patrick, der Apostel Irlands (5. 
Jh.), treibt anläßlich des Wunders von Mag 
Siecht einen weissagenden Dämon aus einem 
Götterbild in die Hölle (Weinreich, Studien 
24f). Daß Dämonen vor Gottesmännem 
weichen müssen, zeigt auch die Geschichte 
von Gregor dem Wundertäter u. dem weis¬ 
sagenden Dämon in einem Apollonstandbild. 
Als Gregor in dem einsamen Bergtempel 
übernachtet hatte, konnte der Dämon nicht 
mehr weissagen, u. der gastfreundliche Prie¬ 
ster war um seinen Lebensunterhalt gebracht. 
Erst auf einen Brief Gregors hin, der Apollon 
das Weissagen ausdrücklich erlaubte, konnte 
der Dämon wieder reden, ein Geschehen, das 
allerdings zu der Bekehrung des Priesters 
zum Christentum führte (Rufin. h. e. 7, 28 
[GCS 9, 954f]). Jeder Christ weiß, daß im 
Götzenbild des heidn. Tempels der betreffende 
Dämon wohnt. Dem Tempelvernichter be¬ 
zeugt der Dämon die große Pein, die dieser 
ihm bereitet hat (Severus v. Antiochien über 
den Erzengel Michael: Müller, Predigt 146). 
Die Christen fühlten sich jedenfalls immer 
wieder bemüßigt, gegen heidnische Götter- 
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bilder vorzugehen; als man in Menuthis bei 
Kanojjos zahlreiche Gotterstatuen in einem 
Versteck gefunden hatte, wurden die besten 
ausgewählt u. in Alexandrien vor dem ehe¬ 
maligen Tempel der Vbjr) ’AXs^xvSpslai; in 
Gegenwart des Patriarchen, des Präfekten, 
der Offiziere, Buleuten u. Kurialeii verbrannt 
(E. Schwartz, Johannes Rufus = SbHeidel- 
berg 16 [1912] 27). Der heidn. Philosoph 
01ymp(i)os hingegen tröstet die Hellenen 
nach der Zerstörung des Sarapeion in Alex¬ 
andrien (391) sowie der Zurschaustellung u. 
schließlich Umschmelzung der Götterbilder 
u. Kultgeräte mit dem Hinweis, daß die zer¬ 
störten Götterbilder nur ein vergängliches 
Material seien; die Götter, die sie bewohnt u. 
beseelt hätten, seien vor der Zerstörung in 
den Himmel geflogen (Herzog 119f). In 
Cäsarea in Kappadokien wiederum darf 
Longinus nach der um 400 anzusetzenden 
lat. Überlieferung im Zuge eines Gerichts¬ 
verfahrens die alten Götterbilder u. Altäre 
zertrümmern, woraufhin die Dämonen aus 
den Statuen in das Gerichtskollegium fahren, 
aus dem sie Longinus auf Bitten des Volkes 
wieder austreibt (Act. Long. [ASS Mart. 2, 
379f]; F. J. Dölger: ACh 4 [1934] 86). Petrus 
der Iberer u. Johamies der Eunuch bespre¬ 
chen ihre Pläne daher auch über Märtyrer¬ 
gebeinen, um der Überwachung durch die 
Dämonen u. ihre menschlichen Helfer zu ent¬ 
gehen. Nur so sind sie der Geheimhaltung 
sicher (Vit. Petr. Ib.: 28 Raabe [Überset¬ 
zung] ; 21f R. [syrischer Text]). Es kann dann 
auch Vorkommen, daß bekehrte Heiden im 
Allerheiligsten ihrer Tempel gar nichts mehr 
vorfinden, nicht einmal Dämonen; diese sind 
offenbar entflohen, falls nicht ein Priester¬ 
betrug vorliegt (Euseb. v. Const. 3, 57). Der 
nicht rechtzeitig verschwundene Dämon kann 
auch auf einen Felsen im Meer verbannt wer¬ 
den, wie in der Vita s. Tigernaci (8 [2, 264f 
Plummer]). - Damit ist die teilweise voll¬ 
zogene heidn. Gleichung Satptov = Ueöi;, wo¬ 
bei durchaus an oberste Götter gedacht sein 
kann (Abt 253f; Bolkestein 6f. 11/3; zu den 
den Göttern untergeordneten Dämonen vgl. 
Abt 255/7; zu beachten ist aber auch, daß im 
Heidentum Götter u. Dämonen Ausdruck der 
Gottheit sind, sich also die Frage der Unter¬ 
oder Überordnung gar nicht immer stellte: 
Vallette 267 f; daher sind die Dämonen, die 
den Menschen im Leben begleiten, wie der 
Dämon des Sokrates, von höherer Art als 
diejenigen, die nur Seelen innerhalb oder 


außerhalb von Leibern darstellen: ebd. 
246), nicht nur abgelehnt, sondern unver¬ 
ständlich (Satpiwv als untergeordiretes, gött¬ 
liches Wesen oder als Götterkind ist erst seit 
Platon bezeugt; zum Problem vgl. Plat. Tim. 
40d/41d). Die Verehrung des ägyptischen 
(icY«9^0(; Salgojv (als Schlangengottheit alter 
Stadtgott u. Schutzgeist Alexandriens, dann 
mit Sarapis u. Horus in Verbindung gebracht; 
Festugiere 3I84; Reitzenstein, Poim. 226; w! 
Altmann, Die röm. Grabaltäre der Kaiserzeit 
[1905] 5; Bonner 25; Deissmann 147f. 421 
Reg. s. V.; Collin de Plancy 1, 34; E. Loh¬ 
meyer, Art. A u. 0: o. Bd. 1, 1; Wemicke; 
Ganschinietz 52f: die jüd.-alexandrinische 
Überlieferung in der äthiopischen Version, 
nach der die (xyaS-ol Saifzove; als Erdreptilien 
die giftigen Schlangen verzehren u. Alexan¬ 
drien so von Giftreptilien befreien; Fauth; 
zu (XYaOij TÜ/t) vgl. Weinreich, Stiftung 31/4; 
Ganschinietz 42/5; Visser 5/7. 42f. 99f) wird 
damit zu reinem Teufelsdienst, soweit er nicht 
als heidnischer Gott ohnedies als Dämon be¬ 
trachtet wird (Abt 253). Dagegen o. Sp. 619f. 

2. Teufels Großmutter. Die Akten des 
Symphorianus (2 [PG 5, 1463]) berichten aus 
Aedua, d.h. Augustodunum (Autun) in der 
Gallia Lugdunensis, von dem Bilde der 
Berecynthia oder Kybele auf einem Wagen 
in großer Prozession: für den Christen handelt 
es sich hier um ein Teufelsbild. Die Magna 
Mater wird für die Christen zur Mater 
daemonum: aus der feierlichen Bezeichnung 
Magna Mater deum macht der christl. Spott 
Magna Mater daemonum. Daraus wird dann 
die Große Mutter der Teufel oder des Teufels 
Großmutter. Die starke griech. Kolonie in 
Südgallien erklärt somit möglicherweise das 
französische ,grand’mere‘, während die Italie¬ 
ner ihr ,nonna‘ haben (Spanier: abuela, 
Portugiesen: avo). In die gleiche Richtung 
weisen auch die maniae (oder maniolae), 
häßliche menschengestaltige Figuren aus 
Teig. Mit diesen Larven (Schreckgespenstern, 
Dämonen-G., unheimlichen G.) drohen die 
Ammen den kleinen Kindern. Es handelt sich 
um Manengötter u. Manengöttinnen, die von 
der Unter- zur Oberwelt auftauchen. Man 
denkt auch, daß mania ihre Großmutter oder 
Mutter sei. Die mania als Großmutter der 
Larven wird für die Christen dann auch zur 
Großmutter der Teufel oder zur Teufels- 
Großmutter (Dölger, Großmutter 174/6; 
ders.: ACh 6 [1950] 72). 

3. Tisch der Dämonen. Die Rede vom 
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,Tisch der Dämonen' (1 Cor. 10, 21; PsClem. 
Born. hom. 7, 4, 2 [GCS 42, 118]; Heimecke - 
Schneem. 2, 392) weist ebenfalls auf die 
Uämoiübicrung der Leidn. Götter hin: in 
S}Tien legten etwa die heidn. IViester der 
Göttin Atargatis täglich Fische auf den Altar¬ 
tisch u. genossen diese dami in der auf das 
Opfer folgenden Kultmahlzeit (Dölger, Ichth. 

2, 545). Nach 1 Cor. 10, 14/21 wurde die Teil¬ 
nahme an antiken Opfermahlen als Gemein¬ 
schaft mit den Dämonen abgelehnt. 

4. Heidnische Götter als Dämonenschar. Die 
altniederdeutsche Abschwörungsformel aus 
der Zeit des hl. Bonifatius bezeichnet Donar, 
Wodan u. Saxnot als Dämonen. Die ,Unholde‘ 
als Genossen der heidn. Götter werden bei den 
Christen natürlich zur Dämonenschar; ihrer 
gedenkt auch eine altoberdeutsche Abschwö¬ 
rungsformel. Burchard von Worms berichtet 
(decret. 19, 5 [PL 140, 962]), daß man die 
Dämonenschar als holda bezeichnete (Baroja 
86 f). Möglicherweise wurde auch die im spät¬ 
germanischen Volksglauben auftauchende 
Frau Holda oder Holle, die Führerin dieser 
elbischen G., in christlicher Zeit einmal als 
Teufelin aufgefaßt, aber nicht als des Teufels 
,Großmutter‘ (Dölger, Großmutter 155f). 
Donar selbst jedenfalls wurde als ,Sohn des 
Teufels' bezeichnet (Scheftelowitz 6). Vielfach 
wird man Plätze, an denen heidnische Götter 
verehrt wurden u. sich ein Götterbild befand, 
nicht nur als Sitz eines Dämons betrachtet 
haben, sondern als Platz, an dem sich die G. 
in Scharen sammelten. So hausen zB. nach 
Act. Andr. apost. cum laud. contexta 18 
(AnalBoll 13 [1894] 325 f) eine große Menge 
Dämonen auf einem Felsen, auf dem sich ein 
Artemisbild befindet. Sie suchen sich unter 
den Wanderern ihre Opfer u. können lediglich 
durch Andreas vertrieben werden, wobei sie 
die Gestalt von Raben haben (vgl. Hennecke - 
Schneem. 2, 278). Zu beachten ist, daß die 
Dämonisierung der Heidengötter keineswegs 
zur Leugnung ihrer Taten, ihrer Orakel u. 
Krankenheilungen führte. Man nimmt jedoch 
an, daß die Dämonen das alles nicht mit 
guter Absicht tun, daß sie gegebenenfalls 
Krankheiten heilen, die sie selbst verursacht 
haben (P. Courcelle, Art. Divinatio: o. Bd. 

3, 1245). 

5. Leiblichkeit der Dämonen. Nach jüdi¬ 
schem Volksglauben ähneln die Dämonen den 
Menschen in drei Dingen: sie essen u. trinken, 
pflanzen sich geschlechtlich fort u. sterben 
(ebenso bei den Griechen: Hopfner, OZ 1, 


§ 47/9). Für das Judentum sind sie außerdem 
schattenlos nie die Engel. Das mag daran 
erimiern, daß die meisten Dämonen aus ur¬ 
sprünglichen GötLern hcivorgegangen sind 
(Scheftelowitz 7). Ihr Leib ist aber viel leich¬ 
ter u. feiner als der menschliche. Nur so 
können sie in die Menschen eindringen, die 
mm zu ,Besessenen' weiden. Ihre Schnellig¬ 
keit erlaubt ihnen, jeden Augenblick an jeder 
beliebigen Stelle wirken zu können (Lehmann 
- Petersen 82). Sie gleichen auch in drei an¬ 
deren Beziehungen den Engeln: sie haben 
Flügel, schweben von einem Ende der Welt 
zum anderen Ende u. wissen, was geschehen 
wird (bHagigah 16b; Blau 11). Auch im 
Christi. Volksglauben finden sich diese An¬ 
schauungen, wenn auch unreflektiert u. keines¬ 
wegs systematisch zusammengefaßt. Der 
Fall der Engel hat diese jedoch zweifellos in 
enge Verbindung mit der Materie gebracht 
(schon das Judentum spricht von der mate¬ 
riellen Schadenwirkung der Dämonen: Geff- 
cken, Ausg. 354). So stehen grob sinnliche 
neben mehr spiritualistischen Auffassungen. 
Aber die reine Geistigkeit der Engel haben die 
Dämonen auf jeden Fall verloren. Sie sind 
mehr oder weniger eng der Materie verhaftet 
(Hopfner, OZ 1, § 172f). Dieser Glaube an die 
Leiblichkeit der Dämonen steht somit in 
deutlichem Gegensatz zu der an Platon an¬ 
knüpfenden philosophischen Dämonologie. 
Die wohl dem Kreise des Ephraem Syrus ent¬ 
stammende syrische Schatzhöhle (15, 7/8) 
lehnt geschlechtliche Unterschiede zwischen 
den Dämonen ab, ebenso die Möglichkeit der 
Verbindung mit Menschenfrauen (vgl. Hen. 
aeth. 15f). Doch ist das durchdachte theo¬ 
logische Anschauung, die die G. allein aus 
dem Fall der Engel entstanden sein läßt, ihre 
Vermehrung ablehnt u. damit offensichtlich 
auch ihre Sterblichkeit (Kropp, Zaubert. 3, 
96). Der Verfasser der Schatzhöhle scheint 
sich eher gegen die volkstümlichen Vorstel¬ 
lungen mit ihrer Fülle unterschiedlicher 
Geistwesen wenden zu wollen. Durchgesetzt 
hat er sich bei der Masse des Kirchen Volkes u. 
der Mönche u. Kleriker sicher nicht. Die stets 
peinlich genauen Zaubertexte machen häufig 
auf den Geschlechtsunterschied der Dämonen 
aufmerksam (Kropp, Zaubert. 2, 275; 3, 97; 
0. Weinreich, Religiös-ethische Formen der 
Epipompe: Pisciculi, Festschr. F. J. Dölger 
[1939] 29935). Schon die jüd. Dämonologie 
kaimte ja neben den männlichen Sedim 
weibliche, die unter der Führung der Sedim- 
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königin Lilith stehen (Kohut 61; Collin de hindert, den Menschen Böses anzutun (hrsg. 
Plancy 3, 4o4f). Ein koptischer Zaubertext, v. M. R. James, Apocrypha anecdota = 
der die Erschaffung aller G. des Satans an TSt 2, 3 [Cambridge 1893] 142). Bereits im 
emcni Tage vertritt, kann als Polemik gegen NT berichtet Jac. 2, 19 vom ,Zittern‘ der 
die andersartigen populären Vorstellungen Dämonen vor dom einen Gott (apotropäischer 
gewertet werden (Kropp, Zaubert. 3, 96). Sinn der Ei? S-eo^-Formel!). Überhaupt 
Ebenso war der Volksmeinung die Möglich- spielt in der exorzistischen Literatur das 
keit der geschlechtlichen Verbindung mit ,Zittern‘ der Dämonen eine große Rolle 
Menschen u. Tieren nie zweifelhaft. Incubus (Peterson, HTh 296). Man kann sie durch 
oder Incubo, dem ’E9idXTy)? u. Taunus gleich- Drohungen einschüchtern (Heim 4792), was 
gesetzt (Collin de Plancy 3, 312/21; Kroll deutlich ihre nur beschränkte Macht im Ver- 
1262; Roscher, Ephialtes), heißt der Alp, der gleich zu Gott u. seinen Dienern beweist, 
den nächtlichen Geschlechtsverkehr vor- Schließlich können auch die Engel gegen die 
nimmt, dem Schläfer erotische Träume vor- Dämonen Vorgehen u. vor ihnen schützen, 
gaukelt oder auch den Samenerguß verur- Die Dämonen müssen vor den Engeln fliehen, 
sacht (Hopfner, OZ 1, § 228). Über die An- sind ihnen also imtertan (Hopfner, OZ 1, 
schauungen des Testamentum Salomonis, die § 174). Das gilt auch für den Kampf um die 
die ganze Mannigfaltigkeit der damaligen Seele des Menschen. Greifen Engel, gegebe- 
Volksmeuiungen über Herkunft, Erschei- nenfalls unterstützt von Heiligen, zugunsten 
nungsweisen u. Vermögen der G. widerspie- einer Seele ein, dann werden die Dämonen in 
geln, vgl. MeCown 43/6. 88 (mesopotamische die Flucht gejagt (so erfährt cs der Erzbi- 
Elemente: ö2/4; iranische Elemente; 54; schof Turpin von Reims bei der Seele Karls 
ägyptische Elemente: 56/9; jüdische Ble- des Großen; Lecanu 188). Das weist natürlich 
mente: 59/66; hellenistische Elemente: 66/8; klar auf die Vorstellung hin, daß die Dämo- 
christliche Elemente: 68/78; vgl. auch Prei- nen die Sünden bewirken u. also einen aus- 
sendanz 684/90). Daß die Dämonen Nahrung schließlich negativen Einfluß auf die mensch- 
zu sich nehmen, wird stets als selbstverständ- liehe Seele ausüben (Gothein). 
lieh betrachtet. In der Auseinandersetzung c. Verschiedene Gruppen der Geister u. ihre 
mit der antilien Religion betont die christl. Wirkungsweisen. 1. Geister u. ihre Wohnorte. 
Apologetik wiederholt, daß die Dämonen sich Insbesondere die Luft ist erfüllt von zahl- 
von dem Fettdunst u. dem Blut der Opfer reichen G. (Delatte - Josserand 212 deuten 
nährten. Es mag zum Teil an die alten Götter den dämonologischen Terminus sTitoxlaaga 
als Dämonen gedacht sein, aber sicher nicht auf die von Dämonen verursachte Verdunke- 
allein (J. H. Waszink, Art. Blut: o. Bd. 2, lung der Luft; Danielou). Die moderne pa- 

472; zu Blut- u. Fleischgenuß der Dämonen lästinensische Anschauung, daß die Dämonen 

s. auch Bousset, Dämonologie 159; außerdem in der Luft so zahlreich seien, daß eine vom 

Cumont, Or. Reh* 173. 305). Daher bereitet Himmel fallende Nadel sie zweifellos berülucn 

in der Zauberei der Magier dem Dämonen würde, bewalut deutlich die alten Vorstellim- 
auch eine Mahlzeit (Nüsse, Mandeln, Wein- gen (Canaan 10; Peterson, HTh 40f). Die G. 
trauben, Brot, Rind- u. Hammelfleisch, herrschen in der mtersten Luft bis zum 
Milch u. Honig) oder veranstaltet sie zu- Mond, dem Aufenthaltsort der guten Dämo- 
mindest fiktiv, indem er sie von einem nie- nen, Heroen u. frommen Menschenseelen 

deren Dämonen für einen höheren bereiten (Hopfner, OZ 1, § 189). Erst darüber hinaus 

läßt. Doch sollen sich diese grob sinnlichen liegt der Wohnort der Engel. Diese christl. 
Speisen nur für die niederen, mehr materiel- Anschauung bewahrt die stoische Auffassung, 
len Dämonen eignen. Die höheren bevorzu- daß die Himmelsstrecke von der Erde zum 
gen Blut, Rauch, Einatmen u. Osmose Mond, die Luft (äfjp), die Sphäre der Dämo- 
(Delatte - Josserand 217; Rüsche 82/5). nen u. Seelen sei, während über dem Monde 

6. Beschränktheit der dämonischen Macht. der Äther (aid-/)p) beginne, die Zone der Göt- 
Die Dämonen sind nicht völlig autonom, son- ter u. Engel (Dölger, Sonne 49 f; Bayet 263; 
dem wissen etwas von dem Schöpfergott, zu- Hopfner, OZ 1, § 79. 172; Oeschger 59; 
mal als gefallene Engel nach christlicher An- Stegemaim 61 f). Die Seele schwebt daher 
schauung. Nach der Adamapokalypse beten beim Verlassen des Leibes in höchsten Nöten 
sie in der ersten Nachtstunde Gott an u. wer- u. wäre oluie die Hilfe der angelischen Mächte 
den während dieser Zeit vom Schöpfer ge- verloren. Doch können keineswegs alle oder 
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beliebig viele G. sie attackieren, da auch den 
G. bestimmte Orte (tottoi) zugewiesen sind. 
Hier variierten die Vorstellungen sicher sehr 
stark. Eine große Rolle, wenn nicht die naiijit- 
rollc, spielten dabei die 36 Dekandämonen 
(MeCo-vvn 46; ausführlich W. Gundel). Christ¬ 
licher Volksglaube stellte sich die Dekane als 
unbarmherzige Rächer vor. Mit ihren w'ech- 
selnden Gesichtern (Tierköpfe!) lauern sie 
der Seele auf ihrem Wege in das Jenseits auf. 
Sie gelten auch als Wesen ohne Gestalt u. die 
Strafen überwachend (vgl. die koptische 
Lehre des Apa Psote, des großen Bischofs v. 
Psoi; dazu Müller, Predigt 287; Delatte - 
Josserand 221; auch das Leben Josephs des 
Zimmermanns: Bousset, Himmelsreise 19; 
L. Th. Lefort, A propos de ,rhistoire de 
Joseph le charpentier“: Museon 66 [1953] 
201/23 verbessert entscheidend S. Morenz, 
Die Geschichte von Joseph dem Zimmermann 
= TU 56, 1 [1951]). Zu den sechs Söhnen des 
Todes als Dekane (Gaios, Tryphön, Ophiath, 
Phthinön, Sotomis, Komphion) s. u. Sp. 792 f. 
Zu erinnern ist in diesem Zusammenhang an 
die ophitische Überlieferung, die sechs Söhne 
der ,alten Schlange*, des voü? Ö9i6[i,op(po?, 
nennt u. sie als tiergestaltig beschreibt: 
Jaldabaoth als löwengestaltig, Suriel als 
Stier, Raphael als Drache, Thautabaoth als 
Bär, Erathaoth als Hund, Taphabaoth 
(Tartaraoth) als *Adler, Onoel als *Esel 
(Eisler 88 f; vgl. auch die Siebenzahl nach 
Orig. c. Gels. 6, 30: Michael als Löwe, Siulel 
als stiergestaltig, Raphael als schlangcnartig, 
Gabriel als Adler, Thautabaoth als Bär, 
Erataoth als Hund u. Thartaraoth oder 
Onoel als Esel; hier sind es faktisch die Era- 
cngel, die den Planeten gleichgestellt werden 
u. Türhüter der einzelnen Planetenhimmel 
sind [W. Gundel 62]; die sechs ,Söhne‘ hin¬ 
gegen sind der oberen Siebenheit von Dämo¬ 
nen gegenübergestellt u. stellen die astral¬ 
dämonisch personifizierten tierischen Leiden¬ 
schaften des Menschen dar). Zu beachten ist 
in diesem Zusammenhang, daß die Bezeich¬ 
nungen Dekane, Engel u. Dämonen in den 
Zauberpapyri oft als Synonyma gebraucht 
wurden. Eine scharfe Systematisierung der 
volkstümlichen Vorstellungen ist daher oft 
nur schwer möglich (vgl. H. G. Gundel, bes. 
19). Die Vorstellung von Reinigungs- u. 
Rachedämonen, die die Seelen bestrafen u. 
ihren Aufstieg während ihrer Durchquerung 
der Atmosphäre verlangsamen (Corpus Her- 
meticum; Vita Antonii des Athanasius), ist 


alte heidnische Tradition. Durch das ganze 
MA hat sich der Glaube an ein Luftpurgato- 
rium erhalten, nicht zuletzt mittels der 
Christi. Liturgie (Cumont, Rccli. 143 f. 501 f; 
Neugricchen: Schmidt 171/4: Telönia). Aber 
auch an die oft brutale Rolle der Dämonen 
auf der Pilgerreise zum Hades bei den Etrus¬ 
kern muß erinnert werden, will man der Fülle 
der Volkstradition gerecht werden (R. Her- 
big, Die jüngeretruskischen Steinsarkophage 
[1952] 106f). - Interessant ist in dem Bericht 
von Cyprian dem Magier, daß er anläßlich der 
Reise nach Mempliis u. Ur die finsteren Orte 
imter der Erde kennenlernt, an denen sich die 
Dämonen der Luft mit denjenigen der Erde 
treffen (Bilabel - Grohmann 71. 164). - Die 
Dämonen konnten je nach ihrer Bedeutung 
ein mehr oder minder großes Areal beherr¬ 
schen. Aber abgesehen vielleicht von Ge¬ 
stalten wie Diana, die aus dem heidn. Panthe¬ 
on kamen, hatte sicher jeder Dämon im 
Volksglauben eine eigene, nur ihm vorbe¬ 
haltene Sphäre, einen Ort, an dem er lokali¬ 
siert werden konnte u. an dem man umge¬ 
kehrt mit ihm rechnen mußte (Stegemann 
61 f). Hier wären in erster Linie die zahlreichen 
Dämonen der Bäume u. Quellen zu nennen, 
denen Christen u. Heiden in gleicher Weise 
Achtung zollten u. die im Westen der hl. 
Martin v. Tours u. der Bischof Caesarius v. 
Arles bekämpften (Bayet 284). Letzterer ver¬ 
langte die Ausrottung der den Dämonen ge¬ 
weihten Bäume, von denen niemand einen 
Zweig abzureißen wagte, bis zur Wurzel. Er 
berichtet, daß man damals noch die Dämonen 
ad sacrificia sua einlud u. somit die aus dem 
Heidentum überkommene G.verehrung mehr 
oder minder offen fortführte (Boese 19. 54; 
über Natur-G. auch Schnüdt 98/136: Nerei¬ 
den [die freundlichere heidn. Anschauung 
wird unter dem Einfluß des Christentums 
verfinstert: ebd. 126; geopfert werden ihnen 
Honig u. Milch: ebd. 127], Drymien, Landen, 
Meerdämonen). Die ,Schöne der Beige' ist 
eine noch heute in Griechenland bekannte 
Naturdämonin (zu ihr u. anderen lokalen 
Natuidämonen vgl. Delatte - Josserand 23f; 
Lawson 130/73). Zum Geist der Trauben vgl. 
Eisler 274f. Erwähnt werden müssen auch 
die Stem-G., die in die Verhältnisse auf der 
Erde eingreifen. Sie werden daher auch im 
Ilenochbuch mit den Völkerengeln zusammen 
bestraft. Im Corpus Hermeticum 16, 10 wild 
ausdrücklich von den Satgoveov geredet, 

die die Sonne umgeben u. im Aufträge der 
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Götter auf die menschlichen Verhältnisse ein- 
wh-ken (2, 235 Nock-Festugiere). Diese Vor¬ 
stellungen spielen auch für- die Astrologie eine 
Rolle (zu den Stern-G. s. Peter.son, Friih- 
kirche 51 ; Delatte - Josscrand 224); Severus 

V. Antiochien sieht überdies allgemein böse 
G. bei der Tätigkeit der Astrologen mitwirken 
(hom. 120 [PO 29, 76f]). 

2. Oeisterarten u. ihre Aktivitäten. Ebenso 
wie Engel kennt man auch Dämonen der 
Tage u. ihrer Stunden sowie der Nächte u. 
ihrer Stunden (Delatte - Josserand 225). Die 
G. vermögen in die Menschen zu fahren u. 
sie besessen zu machen. Das taten bereits die 
Dämonen der heidn. Götter, die auf diese 
Weise durch Medien sprachen u. weissagten. 
Niedere G. tun sich durch Raserei kund. Ein 
solches Gebaren ist stets das Zeichen, daß ein 
derartiger Dämon von einem Menschen Be¬ 
sitz ergriffen hat. Ihm fehlt die erhabene Ruhe 
u. Überlegenheit des Engels (Greber 176/8). 
Auch Dämonen, die sich in einem Tempel 
festgesetzt haben, rasen u. toben u. fliehen 
erst vor dem angerufenen Heiland. Insbeson¬ 
dere abends u. mittags belästigen sie Vor¬ 
übergehende (Vit. Danielis Stylitae 14/8 [Anal- 
Boll 32 (1913) 134/8]). Bei Delatte - Josse¬ 
rand 208/13 werden folgende griechische 
dämonologische Termini genannt: 1) als zu¬ 
meist völlig sj'nonym gebrauchte Ausdrücke 
SalpLCüv, Sat.(j.6vi.ov, TcvEÜpa, utoixeiov; 2) (pav- 
Taapa als Dämonenerscheinung oder Be¬ 
zeichnung für Dämonen allgemein; 3) (xop^topa 
u. Trpouxriixa als spezifische Namen; 4) eTnoxia- 
a|ra: wohl Hinweis auf die von Dämonen ver¬ 
ursachte Verdunkelung der Luft; 5) SuvajxK; 
kann auch den Dämon bezeichnen; 6) xe- 
Xciviov: ein Luftdämon; 7) d7tavT/)(za, cwvaTi:- 
avxyjjxa, ouvavx7)|Aa bezeichnen die gefähr¬ 
liche Begegnung mit bösen G., aber auch den 
Dämon selbst; 8) TsßexTji;: wohl ein speziel¬ 
les TTveüjxa (vgl. türkisch Devlet, arabisch¬ 
neugriechischer Herkunft: NxeßXext). - Ne¬ 
ben diesen allgemeinen Namen stehen die 
individuellen, die 1. eine physische u. kör¬ 
perliche Eigenart beschreiben (Delatte - 
Josserand 213); 2. auf Tätigkeiten u. Aktivi¬ 
täten liinweisen (ebd.); 3. Überbleibsel heid¬ 
nischer Kulte bezeugen (ebd.); hierher gehört 
auch Pontius Pilatus als Donnerstagsdämon 
(wohl als Wiedergänger; ebd. 214. 218). - 
Außerdem findet man auch in Byzanz nicht¬ 
griechische Namen, insbesondere aus der jüd. 
Schrifttradition, u. Dämonen mit theophoren 
Namen (Endung -sX, -rjX, die normalerweise 


Engeln Vorbehalten ist) sind in drei Listen 
bei fast allen Planetcndämonen u. Tagedämo¬ 
nen verzeichnet (ebd. 214). Zum Fortleben 
der volkstümlichen Dämonologie im Byzanz 
des MA vgl. Joaimou. Mit dem zu- u. abneh¬ 
menden Mond sah man das verderbliche Wir¬ 
ken der G. zu- oder abnehmen. Der Angriff 
der Dämonen auf die Menschen geschah in 
den Mondzyklen. Der Mond, sein Zyklus oder 
auch die Sterne wurden daher als Urheber u. 
Verantwortliche angesehen (Sev. Ant. hom. 
120 [PO 29, 74/7. 80f. 90f]; Roscher, Selene 
passim u. ebd. 173/89: N. G. Politis, Der 
Mond in Sage u. Glaube der heutigen Helle¬ 
nen). Bereits Mt. 17, 17f zeigt den Mond¬ 
süchtigen als vom Dämon besessen. Die kal¬ 
ten Strahlen des nächtlichen Mondlichtes 
zerstörten auch das Fleisch der Toten u. 
zwangen die Seele zur Aufgabe des Leibes. 
Das semitische u. anatolische Heidentum 
schrieb daher dem Mond auch einen prädomi¬ 
nierenden Einfluß auf das Schicksal der Seele 
bei der Auflösung des Körpers zu (Cumont, 
Rech. 180. 209). Für die Juden wurden die 
lichtscheuen G. durch eine Fackel oder noch 
gründlicher durch Mondschein vertrieben 
(Blau 12). Doch ist auch für sie die Nacht die 
Zeit der Dämonen. Der menschliche Körper 
ist daher morgens unrein, weshalb manche 
Juden Jeden Morgen ein Bad nehmen (Blau 
146). - Die Dämonen griffen den Menschen 
mit Vorliebe von rückwärts an (Dölger, 
Ichth. 2, 105). 

3. Geister u. Tote. Die Totenbeschwörung 
spielte allgemein eine große Rolle. Justin der 
Märtyrer (apol. 1, 18) glaubte an die Herbei- 
rufung beliebiger Toter durch die Totenbe¬ 
schwörer u. gründete darauf einen Beweis für 
die persönliche Fortdauer der Seele nach dem 
Tode (Gams 89f). So erkennt er, wie auch 
Origenes, die Erscheinung Samuels bei dem 
Weibe zu Endor (1 Sam. 28, 5/25; s.o. Sp. 
749) an, während Eustatlüos v. Antiochien, 
Tertullian u. Hieronymus aus ihr einen Dä¬ 
mon sprechen hören u. Gregor der Theologe 
unentschieden bleibt (Hopfner, Nekromantie 
2229). Jüdischer Glaube sah die Seelen außer¬ 
gewöhnlich sündhafter Menschen nach dem 
Tode sogar zu Dämonen werden (Scheftelo- 
witz 8. 12). An den Wiedergänger, das Umge¬ 
hen Verstorbener nach ihrem Tode, glaubten 
auch die Christen. Diese Vorstellung ist ja bis 
in die Gegenwart verbreitet (Geiger; H. B. 
Meyer, Das Danziger Volksleben = Marbur- 
ger Ostforsch. 7 [1956] 189f). Noch Johannes 
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Clirysostomos (Laz. 2) bekämpft die in 
Antiochien herrschende Meinung, daß die 
Seelen der *Biothanati (d.h. auf gewaltsame 
Weise ums Leben Gekommene, die mfolge 
ihrer Todesart die ihnen ziikommendc Le¬ 
benszeit niclit erfüllt hatten; vgl. auch Tert. 
an. 55, 5; Bidez - Cumont 2, 287f) fürchter¬ 
liche Dämonen seien (man bezeichnete auch 
Christen als ßto^avet?; J. II. Waszink, Art. 
Biothanati: o. Bd. 2, 393). Diese Dämonen 
sind Vampire (Collin de Plancy 4, 513/26), die 
den Lebenden nachstellen u. deren Blut (Blut 
als Sitz der Seele: Weicker 2) aussaugen. 
Griechen (vgl. auch Schmidt 157/71: Bour- 
kolaken; umfassend Lawson 361/484 [the 
relation of soul and body]) u. Südslawen (in 
gewissem Grade auch die übrigen Slawen) sind 
die vornehmlichen Anhänger dieses Glaubens 
(der Name vrkolak = Wölfling für den Vam¬ 
pir deutet auf Zusammenhänge mit der Wer¬ 
wolfvorstellung : Eisler 285/7; Collin de Plancy 
3, 472/7. 492/5), der sich auf dem Balkan zum 
Teil bis in die Gegenwart gehalten hat (Pa- 
nofsky 12; Schneeweis 8/12: Vampir ist ein 
Toter, in den 40 Tage nach dem Tode ein 
bö.ser Geist fährt; der 40. Tag ist kritisch wie 
der 3. u. 7. wegen der dann gefährlichen 
Wirksamkeit des Mondes; die Syrer opferten 
immer an diesen Tagen; Cumont, Rech. 180). 
In Palästina ist das feurige Schwert des Todes¬ 
engels während der ersten 7 Tage noch gegen 
die ganze Pamilie gezückt. Bis zum 30. Tage 
bewegt es sich hin u. her, u. erst nach einem 
Jahre kehrt das Schwert in die Scheide zu¬ 
rück. Nur die Geburt eines Sohnes beseitigt 
die Gefahr sofort (Scheftelowitz lOf). Hier 
leben älteste Vorstellungen weiter, denn der 
Vampirismus ist von Hause aus eine auf 
zwingender Naturnotwendigkeit beruhende 
Eigenschaft aller Seelen unabhängig von dem 
in ihrem Leben bewiesenen Charakter: jede 
Seele nämlich, die nicht freiwillig die zu ihrer 
Fortexistenz notwendigen Speisen (insbe¬ 
sondere Hülsenfrüchte: Scheftelowitz 39/43) 
erhält, ist gezwungen, aus dem Grabe aufzu¬ 
steigen u. als blutsaugendes u. buhlendes Ge¬ 
spenst sich den ihr gebührenden Tribut selbst 
zu holen (Weicker 3). Schon Hesiod, der 
volkstümliche Vorstellungen benutzt haben 
dürfte, leistet dem Glauben Vorschub, daß 
bevorzugte Verstorbene Dämonen werden 
können, wenn es bei ihm selbst auch nur die 
Menschen des Goldenen Zeitalters sind (vgl. 
Wilamowitz, Glaube 1, 360). Aischylos nennt 
den Geist des verstorbenen Dareios: Saifrov 


Aapsio; (Pers. 620; ebd. 643 jedoch wieder: 
Hepaav Uso?). Schließlich dachte man sich 
alle abgeschiedenen Seelen in der Art der 
Dämoircn. Der Tod ist also Herrscher der 
Dämonen. Erst in späterer Zeit werden in 
erster Linie nur die ruhelosen, zürnenden 
Seelen als Dämonen gedacht (Rüsche 81 f); 
Severus v. Antiochien scheint hom. 120 (PO 
29, 82f) aber noch auf die allgemeine Dämo- 
nisierung der Toten anzuspielen; das Jüngste 
Gericht, die sündlosen Kinder u. Sap, 3, 1 
führt er gegen diesen Glauben ins Feld. Cn. 
34 der Synode zu Elvira (306) verbietet das 
Anzünden von Kerzen auf Friedhöfen: Ne 
cerei in coemeteriis incendantur: Cereos per 
diem placuit in coemeterio non incendi, 
inquietandi enim sanctorum sphitus non 
sunt. Qui haec nonobservaverint, arceantur ab 
ecclesiae communione (2, 6 Bruns; Gams 85; 
vgl. 1 Sam. 28, 15). Diese Bestimmung be¬ 
weist deutlich, daß die volkstümliche Vor- 
stellmrg nicht nur die gefallenen Engel oder 
die Heidengötter als G. ansah, sondern sie 
sah entgegen der offiziellen Lehre auch die 
Seelen der Toten als G. umgehen u. eventuell 
auf die Menschen einwirken (Krankheiten 
können durch dämonisch gewordene böse 
Seelen gebracht werden). Hier lebt der alte 
Glaube weiter, daß die Seele infolge der Tren¬ 
nung vom Leib über die Schranken des Rau¬ 
mes u. der Zeit erhaben u. damit auch wis¬ 
sender geworden ist, also über ein über¬ 
menschliches Wissen verfügt (Weicker 38 f; 
Hopfner, OZ 1, § 269). Severus v. Antiochien 
(hom. 120 [PO 29, 76f]) geißelt die mit diesen 
Anschauimgen verbundenen Praktiken, die 
er auf die Verführung durch böse G. zurück¬ 
führt : die gottlose Ansicht, daß gewisse Tote 
zu Dämonen werden (Zauberpraktiken bis hin 
zum Kindesmord); als Personifikationen der 
Toten antworten die bösen G. ihren Beschwö¬ 
rern u. fordern zu weiteren Morden auf, wor¬ 
auf dann die Strafen des Gesetzes folgen. Der 
*Akephalos, der enthauptete Osiris, eine dä¬ 
monische Gestalt des spätantiken Synkretis¬ 
mus (vor allem in Äg3q)ten), wurde schon in 
der griech. Zauberliteratur der Spätzcit als 
(povo? (Mord) bezeichnet. Dieser kopflose 
Dämon wird damit zum kopflosen Wieder¬ 
gänger. Denn es ist eine allgemein verbreitete 
Vorstellung, daß insbesondere die durch die 
Enthauptung gewaltsam Verstorbenen nach 
ihrem Tode als ruhelose G. umgehen, eben als 
kopflose Wiedergängcr. Auch die Christen 
dürften diesem Glauben uneingeschränkt ge- 
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huldigt haben. Bei der Verehrung der ent¬ 
haupteten Märtyrer spielt er eine Rolle. Ge¬ 
rade hier ist ja viel von dem heidn. Volks¬ 
glauben mit eingeflossen (vgl. K. Preisondanz, 
Art. Akephalos: o. Bd. 1, 211/5; Hopfner, OZ 
2, § 198). Selbst Kaiser Justinian I wurde 
einst nachts ohne Kopf in seinem Palast ge¬ 
sehen (vgl. K. Gantar, Kaiser Justinian als 
kopfloser Dämon: ByzZs 54 [1961] 1/3). Für 
die von unreinen G. Besessenen erläßt cn. 37 
der Synode zu Elvira (306) folgende Taufbe¬ 
stimmung: De energumenis non baptizandis 
(oder baptizatis): Eos qui ab immundis spiri- 
tibus vexantur, si in fine mortis fuerint 
constituti, baptizari placet; si fideles fuerint, 
dandam esse communionem. Prohibendum 
etiam, ne lucernas hi publice accendant; si 
facere contra interdictum voluerint, absti- 
neantur a communione (2, 7 Bruns; Gams 98). 
Interessant ist auch hier das Lampenverbot, 
das sieh auf die G.beschwörung bezieht. 

4. Geister u. Krankheit. Prinzipiell werden 
alle Krankheiten, bei denen ein anderes Sub¬ 
jekt als der Kranke selbst aus den Worten u. 
Taten des Leidenden deutlich herauszumer¬ 
ken ist, auf Dämonen zurückgeführt. Der 
Wahnsinnige, der Hysterische, der Epilep¬ 
tische (Mondsüchtige; vgl. Roscher, Selene 
68 f), alle haben sie einen Dämon in sich. Das 
ist alter Volksglaube der damaligen Zeit, der 
überall verbreitet ist, zum Teil vermischt mit 
der Vorstellung von ruhelosen Seelen beson¬ 
ders bösartig gesonnener Menschen (vgl. De- 
latte - Josserand 229f; Weinei 7f; Herter 
125f; Weicker4; Tambornino 93; allgemein 
Hagen s. v. Daemoniaci). Hierher dürfte auch 
der in Act. Petr. c. Sim. 11 (AAA 1, 58f) ge¬ 
nannte Jüngling gehören, der während des 
Gebetes des Apostels lächelt u. daher einen 
sehr bösartigen Dämon beherbergt. Petrus 
veranlaßt diesen zum Ausfahren, ohne dem 
Jüngling zu schaden. Nur eine Kaiserstatue 
zertrümmert der Dämon mit Fußtritten. Eine 
ähnliche Szene kennt auch Philostr. v. Apoll. 
4, 20: Apollonios von Tyana läßt hier in 
Athen den Dämon aus einem während seiner 
Rede lachenden Jüngling ausfahren. Der 
Dämon wirft eine Bildsäule um (Reitzenstein, 
Wundererzählungen 54). Auch in einem 
koptischen Text der Andreasakten fährt der 
Dämon, der einen jungen Mann niederwarf, 
daß er schäumte, aus ihm, ohne ihn zu schädi¬ 
gen (Hennecke - Schneem. 2, 281/4; über 
Dämonen in den Apostelakten s. auch R. 
Söder, Die apokryphen Apostelgeschichten u. 


die romanhafte Literatur der Antike [1932 
bzw. 1969] 69f) - Für heidnische Griechen 
sind auch Geisteskranke von einem Geist oder 
Gott besessen. Es handelt sich also bei ihnen 
nicht ausschließlich um die Wirkung von 
Dämonen im Gegensatz zu Göttern. Selbst 
beider *Epilepsie (E. Lesky - J. H. Waszink: 
o. Bd. 5, 819/31) werden durchaus Götter mit 
gewissen Symptomen im Krankheitsprozeß 
zusammengebracht. Die Dämonisierung der 
Heidengötter veränderte diese Anschauung 
natürlich in einseitig negativem Sinne (Bolke- 
stein 70). Severus von Antiochien (hom. 120 
[PO 29, 74f]), der anhand von Mt. 17, 
14 das verderbliche Wirken der Dämonen 
auf Leib u. Seele nachweist, wendet sich gegen 
das (puaioXoyeiv der Ärzte u. lehnt jeden 
Versuch einer natürlichen Erklärung ab. Auch 
ein Mann wie *Eznik v. Kolb besteht in seiner 
Schrift De deo auf dieser Lehre gegenüber den 
Ärzten, die die Existenz von Dämonen im 
Menschen leugnen. Den übertriebenen Volks¬ 
glauben, der jeden Ohnmachtsanfall oder jede 
Raserei auf Dämonen zurückführt, obwohl die 
phj^sische Ursache klar erkennbar ist, lehnt 
er jedoch entschieden ab (vgl. V. Inglisian: 
o. Bd. 7, 118/28). In einer koptischen HomUie 
über den Erzengel Gabriel, die Kelestinos 
(Coelestin I) v. Rom zugeschrieben ist, wird 
bei der Bestrafung eines Lügners deutlich auf 
diese populäre Anschauung Bezug genommen: 
der Mensch zerbeißt seine eigenen Lippen u. 
seine eigene Zunge in einer großen Anstren¬ 
gung u. schäumt aus seinem Munde, wie von 
einem Dämon besessen (Müller, Predigt 171). 
Seine Ausführungen sind ein deutlicher Hin¬ 
weis auf den übertriebenen G.glauben, dem 
auch viele Christen zum Opfer gefallen waren, 
die die Grenzen des dämonischen Wirkens 
nicht erkannt hatten (S. Weber, Ausgewählte 
Schriften der armenischen Kirchenväter 1 = 
BKV^ 57, 118f; ausführlich über die Krank¬ 
heits-Dämonen, speziell bei den Germanen: 
Höfler; daher wurde auch der Magier als 
Dämonenkundiger zum Arzt für Heiden u. 
Christen: Abt 276f). Hier ist außerdem zu 
beachten, daß das NT diese Vorstellung klar 
bestätigt: s. Mt. 17, 15 (es scheint die Vor¬ 
stellung zu herrschen, daß die Nachtwande¬ 
rer besonders eng mit den Dämonen der 
Nacht verbunden sind; vgl. E. Lohmeyer - 
W. Schmauch, Das Evangelium des Matthäus^ 
[1958] 271). Auch der Engel Satans aus 2 
Cor. 12, 7 ist hier heranzuziehen (Epilepsie ?; 
vgl. H. Fischer, Die Krankheit des Apostels 
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Paulus [1911]). - Schließlich ist noch auf die 
Heilungsinöglichkeiben in den Kirchen bei 
Märt3n’erreliquien hinzuweisen. Hier wurden 
Dämonen ausgetrieben. Man war bestrebt, 
möglichst viele Krankheiten auf Dämonen 
zurückzuführen (vgl. Martyrium u. Wunder 
des hl. Merkurios; Müller, Predigt 280/2); 
allgemein s. Thraede. Für den von einem 
Dämon Besessenen, also insbesondere für 
Epileptiker, war nach den Const. apost. 8, 
47, 79 (1, 588 Funk) der Zugang zum Kleriker¬ 
beruf versperrt, jedoch nicht für die Dauer. 
Die Reinigung von dem betreffenden Dämon 
hob die Sperre auf. Die vom Anfang des 6. Jh. 
stammende längere Rezension des Ldber de 
ecclesiasticis dogmatibus des Gennadius (s. 
PL Suppl. 3, 722) erklärt hingegen rundweg, 
daß zum Kleriker nicht geweiht werden dürfe, 
,wer einmal in Wahnsinn verfiel oder durch 
einen Anfall des Teufels gequält wurde“ (72 
[PL 58, 977 B]). Die rigorosere Praxis war 
wohl die ursprünglich gegebene. Doch setzte 
sich im 5. Jh. in Süditalien die laxere Rich¬ 
tung durch, gegen die Papst Gelasius I am 
11. III. 494 kräftig Einspruch erhob. Die 
Synoden v. Orange (441; cn. 15 [16] [CCL 
148, 82]) u. V. Orleans (538; cn. 24 [21]. 25 
[22] [CCL 148 A, 123f]) erklären deutlich, 
daß der epileptische Kleriker von seinem Amt 
entfernt werden müsse. Das ist auch wichtig, 
weil Wahnsinn u. Epilepsie (Mondsucht) im 
Altertum als ansteckend galten. Wer mit 
Dämonen Umgang hat, darf also rdcht nach 
dem hl. Amt streben oder es gar innehaben. 
Diese antike Anschauung behält auch in der 
Kirche ihre Gültigkeit (F. J. Dölger; ACh 6 
[1950] 133/46. 314). - Neben diesen im eigent¬ 
lichen Sinne dämonischen Krankheiten wer¬ 
den von Fall zu Fall auch andere Schäden auf 
das verderbliche Wirken der G. zurückge¬ 
führt; so erscheint dem Zyprioten Georg auf 
dem Felde ein böser, menschenfeindlicher 
Dämon als Hase u. veranlaßt bei ihm eine 
Fußkrankheit (Sophron. laud. Cjt. et Joh. 
[PG 87, 3, 3627f]). Zum Mittagsdämon vgl. 
Müller, Teufel 95/8. 

5. Mönch u. böser Geist. Will ein böser Geist 
sich einem Mönch u. Anaehoreten nähern, 
erscheint er gern als Frau. Diese kann gräß¬ 
lich aussehen: dem Syrer ‘Abd Iso“ erschien 
der Geist mit den 121/2 Namen, das sind 1) 
G®‘6s, 2) ‘Ediltä, 3) Lambrös, 4) Martlös, 
5) Yamnös, 6) Samnös, 7) Dömös, 8) Dhbä, 9) 
Apitön, 10) Pegögä, 11) Zardük u. 12) Dlitä u. 
Malwitä u. ,die erdrosselnde Mutter der Jun¬ 


gen“; (als Teilliste: 1) Midük, 2) “Edilta, 
3) M®b“lta, 4) L'litä u. Malwitä u. ,die er¬ 
drosselnde Mutter der Jungen“; eine dritte 
Teilliste: 6) Martlös, 7) Salmiö.s oder Samyös, 
8 ) Apitön, 9) Du bä, 10) P^gögä, 11) L'iitcä, 
12 ) Malwitä, Zardük, ,die Verwirrungstiften¬ 
den [wegtreibenden] Dämonen“, ,die er¬ 
drosselnde Mutter der Jungen u. Mädchen“; 
s. Gollancz LXVIII/LXX. LXXXIV/ 
LXXXV. 60/5. 89f; vgl. auch u. Sp. 792 s. v. 
Gyllü; vgl. auch Müller, Teufel 99/102). Der 
Dämon kann auch die Gestalt einer schönen 
Frau annehmen: in der koptischen Vita des 
Apa Onophrios erscheint er als Nonne; dies 
führte zu einem sündhaften Liebesverhältnis 
mit dem Einsiedler; vgl. Müller, Predigt 291 f. 
Man nimmt als sicher an, daß sich Dämonen 
in der Art der Götter mit Menschen verbinden 
können, eine Vorstellung, die im späteren 
europäischen Hexenwesen eine große Rolle 
spielt (Hopfner, OZ 1, § 233). 

6. Zeiten der Geister. Wie die Mittagszeit, 
galt auch die Mitternacht stets als Zeit der G. 
Überhaupt wirkten sie mit Vorliebe im 
Dunkeln (vgl. auch die Apotelesmata Apol- 
lonü Tyanensis zur 10. Tages- u. 1. Nacht¬ 
stunde: Patrol. Syr. 1, 2, 1378). 

d. Verkehr der Menschen mit den Geistern. 
1. Räuchenverk, Märtyreröl, Schutzdämon, 
Ausspucken. Eine große Bedeutung hat bei 
den G. der Geruchsimi. Daher spielt das 
Räucherwerk im Zusammenhang mit ihnen 
eine erhebliche Rolle. Das geht so weit, daß 
lustin. apol. 1, 13 in dem Räucherwerk sogar 
eine Erfindung der gefallenen Engel zur Un¬ 
terwerfung der Menschen sieht. Das kann sich 
allerdings nur auf das Räuchern im Zusam¬ 
menhang mit den Dämonenbeschwörungen 
beziehen, soweit nicht an die antiken, für den 
Christen dämonischen Kulte gedacht ist. Für 
die Kirche (Ägypten ist Heimat u. stets be¬ 
sonderes Zentrum des Räucherns) ist das 
Räuchern, das vor Gott auch Opfercharakter 
trägt, gerade ein Mittel, die Dämonen abzu¬ 
wehren, sie zu vertreiben. Das bezieht sich 
auf geräucherte Stoffe, die als raucliförmig 
der himmlischen Sphäre angehören, göttlicher 
Wohlgeruch sind, oder die durch Segnungen 
u. Weihen vorher zu himmlischen, geweihten 
Stoffen zubereitet wurden. Da die Dämonen 
äußerst geruchsempfindlich sind, sucht man 
sie naiv durch schlechte Gerüche zu vertrei¬ 
ben. Andererseits sagt die reflektierte Auf¬ 
fassung, daß sie sich nur in schlechtem Gerach 
wohlfühlen (Delatte - Josserand 222). Der 
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gute Geruch des Weihrauchs vertreibt sie, 
ebenso die Taten der Gerechten, die wie 
balsamischer Weihrauchduft zu Gott empor¬ 
steigen. Schon früh dürften gnosti.sche Gc- 
heimsekten sich diese Erkenntnis zunutze 
gemacht u. bei ihren Zusammenkünften ent¬ 
sprechend geräuchert haben. Der gute Duft 
wird bei ihnen zum göttlichen Selbst (Sethia- 
ner), während die widergöttlichen Mächte 
sich durch den schlechten Geruch offenbaren 
(vgl. Lohmeycr; Schneider; Pfister 284f: 
Räucherungen zu kathartisch-apotropäischen 
Zwecken). Doch auch das öl der MärtjTer 
vermag den nächtlichen Ansturm des in syi-i- 
scher Zunge redenden Dämonen abzuwehren 
(Theodrt. hist. rel. 21). - Der persönliche 
Schutzdämon der Antike (gegebenenfalls 
auch zwei, ein guter u. ein böser: Hopfner, 
OZ 1, § 117/34) ist durch den Schutzengel 
ersetzt. Wie weit beim Volk auch hier noch 
die alten Dämonen eine Rolle spielten, ist 
schwer abzuschätzen. Ganz verschwunden 
sind sic nicht (s. auch J. Haussleiter, Art. 
Deus internus: o. Bd. 3, 794/842). - Von den 
MärtjTern hören wir, daß sie das Götterbild 
anspeien. Ausspeien war in der Antike u. 
Spätantike insbesondere als Ausdruck des 
Spottes u. der Verachtung bekaimt. Bei Hei¬ 
den u. Christen war das Ausspucken im Heilig¬ 
tum untersagt (Basil. cn. 96 [273 Riedel]). 
Als ein Mönch, ein Presbyter, während des 
hl. Abendmahles am Altar husten mußte, 
spuckte er auf den Flügel eines Cheruben, der 
ihn damit zerschmetterte u. tötete (Joh. 
Presb. V. Apa Pisent.: Müller, Engellehrc 
254 nr. 160). Das Ausspucken ist jedoch nicht 
nur als Zeichen des Abscheus zu werten, 
sondern auch als dämonenabwehrender, exor- 
zistischcr Gestus. Somit war der christl. 
Gestus des exsufflare u. despuere gegen den 
heidn. Tempel mit seinem Götterbild u. sei¬ 
nem Altar nicht nur Ausdruck des Abscheus, 
der Verachtung u. der Verhöhnung. Zugleich 
ist er als exorzistischer Ritus gegen die dort 
anwesend gedachten Dämonen zu werten 
(Dölger, Begrüßung 201/3). 

2. Erz, Eisen, Feuer, Knoblauch, Schwein. 
Gefährlich für die Dämonen sind Erz u. Eisen. 
Wie Lucian. incred. 15 ironisch erzählt, flie¬ 
hen die 9aa;jiaTa vor ihrem Klang (zur 
Lärmempfindlichkeit der Dämonen vgl. Hopf¬ 
ner, OZ 1, § 207 u. I. Mundle, Art. Erz: o. 
Bd. 6, 482/4). Incred. 17 erwähnt er einen 
Eukrates, der durch den Besitz eines Ringes, 
der aus dem Eisen von Kreuzen hergestellt 
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rvurde, u. durch eine Beschwörungsformel, die 
aus vielen Namen besteht, vor den Erschei¬ 
nungen der Dämonen zur Nachtzeit u. bei 
Tage sicher sei. Im Testamentum Salomonis 
2 , 6 fürchtet .sich der Dämon Ornias, Eisen 
zu berühren (MeCowu 15*; F. J. Dölger: ACh 
3 [1932] 109; Goldziher: bei den Muslim zB. 
ist die Vorstellung von der schützenden u. 
abwehrenden Kraft des Eisens an die Ver¬ 
wendung geformter eiserner Gegenstände 
geknüpft: Messer, Hufeisen). Einen Wasser¬ 
strudel, der als Tanz eines Dämons aufgefaßt 
wird, bekämpft man in Palästina mit eisernen 
Werkzeugen (im arabischen, deutschen u. 
südslawischen Volksglauben wirft man ein 
langes, eisernes Messer in ihn hinein: Schefte- 
lowitz 19). Zu erinnern ist hier daran, daß 
auch die Dämonen Hiebe fühlen u. daher die 
Schneiden von Eisengeräten fliehen (Hopfner, 
OZ 1, § 203). Auch Feuer kann gegen 6. 
helfen, wie zum Beispiel in Griechenland gegen 
die Kaükantsaren, die in den 12 Nächten 
zwischen Weihnachten u. Epiphanias er¬ 
scheinen (Schmidt 150). Außerdem spielt der 
Knoblauch, eine im allgemeinen als kultisch 
unrein angesehene Pflanze, im Zauber als 
Mittel gegen die Dämonen eine Rolle (Dölger, 
Ichth. 2, 79; zu Knoblauch u. Myrte als 
Apotropaia vgl. Scheftelowitz 82). Zu er¬ 
wähnen ist weiter die Zwiebel, die schon den 
Ägyptern heilig war. Auch ihr wurde seit 
jeher Dämonen abwehrende Kraft zugeschrie¬ 
ben (Stemplmger 95; R. Riedingcr, Pseudo- 
Kaisarios [1969] 273). - Im Orient, zT. aber 
auch in Griechenland, war das Schwein ein 
dämonisches Tier u. daher Enthaltsamlreit 
von Schweinefleisch im Kampf gegen die 
Dämonen wichtig (Dölger, Ichth. 2, 368/70; 
interessant ist in Ägypten die Darbringung 
eines Schweineopfers an Selene, d.h. Isis; 
vgl. Roscher, Selene 14). 

3. Mönche u. Geister. Das Mönchsschema 
(Gürtel) wird kreuzförmig getragen u. ist 
den Angriffen der Dämonen ausgesetzt. Die 
auf ihm angebrachte christl. vtx^-Formel 
trägt daher apotropäischen Charakter (Peter- 
son, HTh 156). Allgemein bedeutet der Karnj^ 
des Mönches gegen die inneren Regungen ei¬ 
nen Kampf gegen Dämonen (so schon Ori- 
genes). Alle Leidenschaften sind von Dämo¬ 
nen bewirkt. Man bekämpft die Dämonen 
durch Fasten u. Gebet, bei dem der Schutz¬ 
engel helfend zur Seite steht (Sev. Ant. hom. 
120 [PO 29, 74f. 90f]). Bereits Antonius 
führte Dämononkämpfe. Da ferner die Wüste 
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nach volkstümlicher Auffassung Sitz der 
Dämonen war, bedeutete das möglichst weite 
Hinausziehen der ägyptischen Mönche in die 
Wüste eine deutliche Kampfansage an die 
Dämonen u. Bereitschaft zum Dämonen- 
kainpf; denn der Teufel u. sein Heer wollten 
den Eindringling in ihr Reich natürlich ver¬ 
nichten oder zumindest vertreiben. Ihre 
Waffe sind die bösen u. versucherischen Ge¬ 
danken, die sie dem Mönch eingeben (böse u. 
versucherisch in bezug auf das asketische 
Ideal gesehen). Der Teufel u. die Dämonen 
nehmen dabei menschliche Gestalt an, ver¬ 
sorgen die Hungernden mit reichlicher Nah¬ 
rung u. versuchen, sie aus der Einsamkeit in 
die menschliche Zivilisation zurückzutreiben. 
Ohne die dagegenstehenden Erscheinungen 
der Engel wäre der Anachoret verloren. Der 
Sieger kann schließlich die Dämonen aus 
fremden Besessenen austreiben (Heussi 46. 
101. 111. 257f. 261/4). - Eür die Dämonen 
haben die Gebete der Mönche Feuerwirkung: 
locus enim, in quo ipsc stat, proprius est 
noster ab inicio mundi; modo autem, sicut 
impossibile homini viventi in flammis sue- 
censis consistere, ita nobis difficile est inter 
illum locum et celum perlustrare, quia flam- 
mis orationum eius urimur; so heißt es in der 
Vit. Coemgeni abb. de Glenn da Loch 21 
(Plummer 1, 245). 

4. Volksbräuche. Bin alter christl. Brauch 
schreibt vor, zu Weihnachten in einem Herd¬ 
feuer einen Baum oder Holzklotz rituell zu 
verbrennen. Asche u. Rest dieses Holzes die¬ 
nen dann zu allerlei übclabwehrenden Bräu¬ 
chen. In der Gegenwart hat sich dieser Brauch 
vorzüglich in Serbien erhalten (badnjak). 
Früher war er in ganz Europa (Balkan, bei 
den romanischen, germanischen, baltischen, 
nicht aber bei den ostslawischen Völkern) 
verbreitet. Der älteste Beleg dieses Brauches 
stammt aus Spanien: Martin v. Braga wendet 
sich in De correctione rusticorum gegen die 
Sitte: eifundere in foco super truncum frugem 
et vinum (16 [198 Barlow]). Man wird bei 
diesem Christbloek wahrscheinlich an die 
Verkörperung des Vegetationsdämons, des 
Wachstumsgeistes zu denken haben, ähnlich 
wie bei dem ihn ersetzenden Weihnachts¬ 
baum, aber auch bei Erntemai u. Maibaum. 
Ein antiker Neujahrsbrauch dürfte dahinter 
stehen, zusammen mit einheimischen For¬ 
men der Baum- u. Feuer Verehrung (Schnee¬ 
weis 15. 114/6). Überhaupt hat die alte heidn. 
Baumverehrung (der Baum als Sitz eines 


Geistes) sich zäh, zum Teil bis in die Gegen¬ 
wart, erhalten, zumindest bei den Slawen. 
Noch heute weist fast jedes serbische Dorf 
einen zapis auf, einen heiligen Baum (mit 
eingeritztem Kreuz), zu dem alljährlich zur 
Zeit der Saatenreife eine Prozession (litija = 
livii) mit allerlei Riten stattfindet. Auch in 
Bulgarien ist bis in die Gegenwart noch das 
Bewußtsein lebendig, daß solche Feste zu 
Ehren guter G. stattfinden, welche die Fluren 
hüten u. schützen (Schneeweis 15). Inter¬ 
essante Beispiele der volkstümlichen Sitten, 
die sich aus dem Heidentum in den christl. 
Volksglauben hinübergerettet haben, bietet 
Caesarius v. Arles. Er zeigt, wie man zu 
Neujahr durch allerlei Künste dem Antlitz 
ein so schreckliches Aussehen (wilde Tiere!) 
verlieh, daß selbst die Dämonen von Ent¬ 
setzen gepackt wurden (s. 193, 1 [CCL 104, 
783]; Boese 10). 

5. Kreuz als apotropäisches Zeichen. Erster 
u. wichtigster Schutz gegen Krankheiten u. 
Dämonen ist nach Athanasius das Siegel des 
Kreuzes (Dölger, Beiträge 10/8 mit weiteren 
Belegen). Das Taufsiegel schützt dauernd 
gegen böse G., die der abergläubische Er¬ 
lösungsbedürftige in den orphischen Mysterien 
mühsam durch Tierhaut u. Tiermaske abzu¬ 
wehren sucht (Eisler 290 f). Für die Christen 
bedeuten diese heidn. Praktiken (schon in 
Sumer wurden Tiermasken bei Dämonenaus¬ 
treibungen u. bei agrarischen Riten getragen: 
Eisler 322) überdies eine Schändung der 
menschlichen Gestalt als Ebenbild Gottes. 
Das Zeichen des Kreuzes, dem eine derartige 
Bedeutung zugemessen wird, wird daher 
neben dem eigentlichen gottesdienstlichen u. 
privaten Gebrauch auch als ,lebendiges Zei¬ 
chen des Kreuzes Unseres Herrn“ in Zauber¬ 
texten eingesetzt (syrische Formulare zum 
Schutz des Wachstums der Kulturpflanzen 
bei Gollancz Lllf 28 u. allgemein für Erfolg 
ebd. LXXXVI. 90f). Aus dem Testamentum 
Salomonis stammt die Vorstellung vom 
schwarzen Menschen mit den feurigen Augen, 
dem Geist eines Riesen. Allein das Zeichen 
des Kreuzes auf der Stirn vermag vor diesem 
gefährlichen Dämon zu schützen (Dölger, Bei¬ 
träge 30 f). Hier wird die Bedeutung des Kreu¬ 
zes als Hilfsmittel im Kampf gegen die Dä¬ 
monen deutlich. 

6. Besessenheit des theologischen u. politi¬ 
schen Gegners. Im christlichen Volk u. im 
Mönchtum wurde auch der Gegner auf dem 
Gebiet des Glaubens u. der Politik als vom 
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Satan u. den Dämonen besessen gedacht. Es 
handelt sich hier durchaus nicht nur um eine 
Redeweise, sondern um einen handfesten 
Glauben. Bisher wurde noch nicht untersucht, 
welchen Einfluß der G.glaube hatte, sobald 
die altkirchlichen theologischen Auseinander¬ 
setzungen im Glaubensleben des einfachen 
Kirchenvolkes wirksam wurden. Man wird an¬ 
nehmen dürfen, daß das rasende u. fanatische 
Gebaren der Vertreter der jeweils gegnerischen 
Gruppen eine Rolle spielte (Raserei als Zei¬ 
chen der Besessenheit: s. o. Sp. 751). Samuel 
V. Kalamon (Qalamün am Südrand des 
Fajjum, Ägypten; gest. zwischen 695 u. 701) 
bezeichnet zB. den melkitisclien Erzbischof 
u. Präfekten als Sohn Satans u. verführeri¬ 
schen Antichrist. Seine Lehre sei dämonisch. 
Er vergleicht ihn mit Mastema, dem einsti¬ 
gen, nun gefallenen Befehlshaber der Engel. 
Schließlich nennt er ihn verfluchter als den 
Teufel u. seine Dämonen (Amelineau 366/8). 

e. Geister in der Magie. 1. Christen u. Magie. 
Jede Dämonologie führt mit Notwendigkeit 
zur Magie (Lehmann - Petersen 84; ähnlich 
Blau 7; vgl. auch Collin de Planey 4, 15/8). 
Das Bestreben der bösen G. den Christen 
gegenüber war, sie zum Abfall vom Glauben 
zu bringen. Daher wurde ihr Wirken auch 
gerade für den gläubigen Christen als so ver¬ 
derblich erachtet. Der Christ schützte sich 
nicht nur durch christliche Segnungen u. 
Amulette, sondern immer mehr auch durch 
die alte heidn. Magie, die mit christlichen 
Elementen angereichert zu neuer Blüte ge¬ 
langte. Auf dem Gebiete der Krankheiten u. 
ihrer Heilung ist ihre Bedeutung womöglich 
größer als vorher, da, vielleicht abgesehen 
von Mesopotamien, bei allen Völkern der 
Spätantike ein deutlicher Verfall der alten 
Heilkunde festzustellen ist (über medizinische 
Amulette vgl. Bonner 51/94). Der christl. 
Spiritualismus mit seiner Entgegensetzung 
von Geist u. Materie dürfte wichtige Ursache 
sein u. das Interesse an den G. u. ihren Ein¬ 
flüssen gesteigert haben (Schindler 60). Dabei 
bleibt die Magie natürlich im Zwielicht, ist 
geheimnisvoll u. nicht offiziell anerkannt. So 
war es auch schon im Heidentum, wo die 
Zauberer (Collin de Planey 4, 7/15), insbeson¬ 
dere solche, die sich der G.beschwörung hin- 
gaben, als unrein galten u. zB. nicht an den 
eleusinischen Mysterien teilnehmen durften 
(zB. Apollonios v. Tyana; vgl. Euseb. c. 
Hierocl. 26; de Sainte Croix 1, 272). Umge¬ 
kehrt ist der Zauber natürlich p,uCTTy)piov u. 


muß von den Adepten geheimgehalten werden 
(Hopfner, OZ 2, § 32). Das praktisch-theo¬ 
logische Gegenargument für die, die sich auf 
die Zauberer verlas,sen, ist die Frage, nde 
diese denn den Willen Gottes ändern könnten 
(vgl. die koptische Leine des Apa Psote v. 
Psol: Müller, Predigt 286). Volkstümlich kann 
es jedoch zu Kraftproben zwischen bösen 
Zauberern u. Heiligen kommen: der hl. Mer- 
kurios hält den Zauberer mittels seiner Re- 
liquien fest u. zwingt einen Dämon, den der 
Zauberer der Tochter eines Archonten auf 
den Hals hetzte, den Zauberer zu belehren u. 
von der Schändlichkeit seines Tuns zu über¬ 
zeugen. Einen anderen Dämon, der in eine 
Frau fuhr, zwingt er zur Weissagung u. dazu, 
dem Vater des Mädchens Verhaltensmaßre¬ 
geln zu geben (Müller, Predigt 280/2; zu be¬ 
achten ist, daß man sich der Dämonen be¬ 
dienen, sie zwingen kann, während die Engel 
niemals den Menschen infolge Zwanges dienst¬ 
bar werden: Blau 10). Der in der semitischen 
Literatur weit verbreitete Bericht von König 
Salomos Macht über die G. u. das Tierreich 
(mittels eines Ringes) hat zu seiner hervor¬ 
ragenden Bedeutung in der gesamten Magie 
geführt (wichtiger zusammenfassender Be¬ 
richt bei Jos. ant. lud. 8, 2, 5; Gollancz 
Xn/XVI; Hopfner, OZ 2, § 291; MeCown 
48f; über den ,Rmg Salomos“ auch Collin de 
Planey 1,168; Preisendanz 670/6). Zum Amu¬ 
lett vgl. auch Müller, Teufel 98/102. - Nach 
Tob. 6, 8 u. 8, 2f spielte der Fisch im Zauber 
gegen Dämonen eine wichtige Rolle (J. Enge- 
maiui, Art. Fisch, Fischer, Fischfang: o. Bd. 
7, 1041 f). Daher sind auch Fischgenuß u. 
wirkungssicherer Zauber miteinander unver¬ 
einbar (s. auch Test. Sah; Dölger, Ichth. 2, 
181/8; der bewußte Christ sah dahinter im¬ 
mer die Hilfe der Engel: der Erzengel 
Raphael bindet Asmodaios [Tob. 8, 3]; vgl. 
die koptische Homilie des Job. Chrys. über 
den Erzengel Raphael; Müller, Predigt 178). 

2. Magische Praxis. Die Nacht war dem 
antiken Menschen wegen ilirer Stille u. ihres 
geheimnisvollen Wesens allgemein die Zeit 
des Zaubers (Dölger, Begrüßung 198; Baroja 
47 f; zum Zauber an Gräbei-n s. Abt 268; 
Stemplinger 92). Von großer Wichtigkeit wa¬ 
ren der Mond (s. o. Sp. 776), die Schutzgott¬ 
heit der Magie, u. insbesondere Artemis 
(Diana; vgl. Roscher, Selene 84/92). Schon 
die thessalische Zauberin Erichtho bläst ei¬ 
nem Toten einen ,lunaren Virus“ ein, um ihn 
für einige Augenblicke zum Leben zu erwek- 
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ken (Lucan. 6, 413; Bcaroja 54/7). Noch der 
dem Konzil v. Ankjn’a (314) zugeschriebenc 
Kanon, der sich in den Kapitularien Karls des 
Kahlen (872) fuidet u. von Burchard v. 
Worms (gest. 1025) in seine ,Decreta‘ aufge¬ 
nommen wurde (10, 1 [PL 140, 831 f]), er¬ 
wähnt die nächtliche Zusammenkunft der 
Hexen mit der heidn. Göttin Diana (oder mit 
Herodias: diese ist Gefährtin der Diana wie 
auch Holda, Noctiluca, Bensozia, Bizozia, 
Domina Abundia, Dame Habonde, d.h. die 
,guten Damen“), der sie gehorchen. Sie üben 
also die von dieser überlieferte Magie aus. Mit 
ihnen muß man sich gut stellen u. sie speisen. 
Noch im 5. u. 6. Jh, blühte unter der Land¬ 
bevölkerung Europas der Kult der Diana, die 
von den Gegnern mit dem Teufel verglichen 
wurde (Baroja 85/92). Erinnert werden muß 
auch an die keltischen Druiden u. Priesterin- 
nen mit ihren geheimen Künsten (Collin de 
Plancy 2, 394f; N. K. Chadwick, The druids 
[Cardiff 1966]). Vieles vom späteren westeuro¬ 
päischen Ilexenwesen dürfte hier seinen Ur¬ 
sprung haben. Schon im 6. Jh. wurden infolge 
der Vorgänge im ,Pelopidenhause der Mero- 
vinger“ eine Frau, die den Tod der Söhne 
Fredegunds durch Zauberkünste herbeige¬ 
führt haben sollte, sowie der Maiordomus 
Mummolus aus demselben Grunde gefoltert 
(Schneider - Walter 66; de Vries 217/9). - 
Eine große Rolle spielt in der Zauberei das 
Anblasen (Thraede 89). Schon der babyloni¬ 
sche Zauberer bläst Schlangen an, die durch 
die Kraft dieses Gestus verbrennen. Zum 
Kreuzzeichen als Einleitungszeremonie von 
Segen u. Gebet gehörte daher auch das Blasen 
gegen den Teufel (Dölger, Begrüßung 199). 
In Zaubertexten finden sich oft ausfülrrliche 
Dämonenkataloge u. Hinweise auf deren 
Aufenthaltsorte. Das erklärt sich aus der 
Wichtigkeit der Kenntnis des genauen Na¬ 
mens des betreffenden Dämons u. seines Auf¬ 
enthaltsortes (Kropp, Zaubert. 3, 99; man 
sucht möglichst viele Dämonen aufzuführen 
u. braucht daher viele Namen; Abt 304). 
Wichtig ist auch der Zauberkreis (Baimkreis), 
der bei der magischen Handlung gezogen 
wird u. unerwünschte Dämonen fernhalten 
soll (Kropp, Zaubert. 2, 275; 3, 100). Die 
Dämonen gelten ja in der Regel als böse u. 
immer bereit, einen Schabernack zu spielen. 
Der Magier soll daher einen untadeligen Le¬ 
benswandel führen (Delatte - Josserand 215f). 
Die Magie war keineswegs nur auf abgelegene, 
geheimnisvolle Gegenden beschränkt. Wie 


Zach. Schol. v. Sev. Ant.: PO 2, 58. 70/3 be¬ 
richtet, bestand in Berytos um 490, als 
Severus v. Antiochien dort studierte, neben 
der von Zacharias organisierten christl. 
Studentenverbindung auch ein magischer 
Studentenzirkel, den je ein Armenier, Tlies- 
salonicher, Syrer aus Heliopolis u, Ägypter 
aus Theben leiteten. Um Mitternacht wollte 
man im Zirkus den schwarzen Sklaven des 
Ägypters opfern (über magische Menschen¬ 
opfer s. Hopfner, OZ 1, § 634/42), um die 
Liobesdämonen günstig zu stimmen, wurde 
aber rechtzeitig dabei gestört. Zahlreiche 
Zauberbücher mit Namen u. Bildern von 
Dämonen wurden sichergestellt u. verbrannt. 
Selbst der Professor Leontios war in die¬ 
sem Zusammenhang angeklagt. - Später 
konnten aber wandernde Magier in der Stadt 
erneut Einfluß gewinnen u. mit Hilfe eines 
kleinasiatischen Studenten u. zweier Pres¬ 
byter nach Schätzen in einer Kirche suchen, 
die Darius versteckt haben sollte. Weihrauch 
u. Silbergeräte der Kirche waren notwendig, 
um das Wohlwollen der Dämonen zu errin¬ 
gen. Ein Erdbeben unterbrach jedoch die 
Zeremonie. Beide Presbyter wruden bestraft, 
einer von ihnen in ein Kloster gesteckt (Ph. 
K. Hitti, History of Syria^ [London/New 
York 1957] 360f; W. Speyer, Art. Bücher- 
vemichtung: JbAC 13 [1970] 141). Aber auch 
im täglichen Leben dürften Kirchenmänner 
sich vielfach ganz selbstverständlich der 
gängigen magischen Praktiken bedient ha¬ 
ben, wie die Anklage auf der zweiten Sitzung 
der Synode zu Ephesos (449) gegen den 
Bischof Sophrordos v. Telia zeigt (dem 
Nestorianer werden von einem Presbyter u. 
zwei Diakonen aus Telia ,Dämonentisch, ver¬ 
werfliche Rechenkunst von der Bewegung u. 
der TcXavT) der Gestirne, Wahrsagerei u. heidn. 
Vorhersagerei“ [Peterson, Frühkirche 333] 
vorgeworfen): der Bischof hatte auf einer 
Reise Geld verloren, ließ die Verdächtigen 
zunächst beim Evangelium schwören, zwang 
sie dann zur Tupopavrela (Probe mit Brot u. 
Käse) u. ging dann zur cpioXogavvela über, 
befragte also einen Geist, der persönlich in der 
Schale erscheinen sollte (dieses Orakel ist 
hellenistisch; bei der altmesopotamischen 
Becherweissagiuig kennt man nur omina, 
aber keine persönliche Göttererscheinung). 
Anschließend kommt es noch zu einer zweiten 
(ptoXopiavTela im Schlafzimmer (in der Antike 
ein beliebter Ort für die Ausführung magischer 
Praktiken) des Bischofs mit Hilfe eines 
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Knabenmediums, das schwere psychische 
Störungen erleidet, wie sie leicht durch den 
Aufenthalt des Geistes im Körper des Me¬ 
diums verursacht werden können {SO/5 
Flemming; Peterson, Prühkii’che 333/45; SdSj 
über von Mönchen geschriebene Zauberbü- 
cher u. Mönche als Zauberer, über Bischöfe u. 
Presbytersöhne, die sich mit der Magie be¬ 
fassen; ferner Athanas. cn. 71 [57 Riedel]). 
Natürlich ist die Verbreitung der Magie in 
Kleriker- oder gar Bischofskreisen schwer 
abzuschätzen angesichts der spärlichen be¬ 
kannten Zeugnisse. Doch wird man nicht 
fehlgehen, wenn man hier den syrischen 
Raum u. die iberische Halbinsel als beson¬ 
dere Zentren ansieht, ohne damit Interesse 
an der Magie u. ihre Ausübung in anderen 
Gegenden (etwa in Ägypten [Collin de Plancy 
1, 62; Akhmim] u. Gallien) ausschließen zu 
wollen, denn Polemik dagegen gab es überall 
(zB. Basil. cn. 34 u. 35 mit Strafandrohungen 
gegen Kleriker [251/4 Riedel]). In der Kirche 
der Perser behandelt noch der Patriarch des 
Ostens, Josua, Sohn des Nun (Is6‘ bar Nun; 

6. VII. 823/1. IV. 828), in seinem Gesetzbuch 
ausführlich die Fragen der Zauberei, des 
Liebeszaubers, Verderbens u. Tötens der 
Mitmenschen durch Dämonen, aber auch der 
Einschaltung eines Magiers bei Diebstahl u. 
Krankheit sowie der heidn. Astrologie, Amu¬ 
lette u. des Summens teuflischer Zaubertexte. 
Presbyter, Diakone u. Laien werden mit der 
Exkommunikation bedroht. Diese Gesetze 
lassen deutlich das ungebrochene Weiterleben 
auch des übertriebenen G.glaubens erkeimen 
(E. Sachau, Syrische Rechtsbücher 2 [1908] 
119/47; Müller, Stellung 243). Sogar die Sta¬ 
tuten der theologischen Hochschule von 
Nisibis, einst eine der führenden Universitä¬ 
ten der Gesamtchristenheit, müssen noch 
auf Zauberer eingehen, die vertrieben werden 
sollen (A. Vööbus, The Statutes of the school 
of Nisibis [Stockholm 1962]). 

/. Oeisternamen. Es ist keineswegs immer 
leicht, die G.namen von denjenigen der Engel 
zu unterscheiden. Das gilt insbesondere für 
die Zauberbücher: äyyzKo(; u. Salpwv werden 
dort überall synonym gebraucht (Buresch 
59). Es gibt daher unter den von J. Michl, 
Art. Engel V: o. Bd. 5, 201/39 aufgeführten 
269 Engelnamen verschiedene, nie zum Bei¬ 
spiel nr. 205 (Satanael), die auch hier oder 
sogar in erster Linie hier ihren Platz finden 
müßten. Sie werden hier aber nicht erneut 
aufgeführt. Daher ist die folgende Idste aus¬ 


gewählter G.namen in Verbindung mit jener 
Liste von Engelnamen zu benutzen. Außer¬ 
dem ist am Ende dieser Liste auf weitere ge¬ 
druckte Verzeichnisse hingewiesen, tlie hier 
nicht wiederholt werden. 

1. Abbatön, Tod oder Todcsengel; Müller 
Engellehre 273/6. 280. 282 f. 

2. Aberselia, die kindertötende Unholditi; 
Kropp, Zaubert. 3, 16. 200; s. u. nr. 10; 
Gyllü. 

3. Agrippas, Botendämon in dreierlei Ge¬ 
stalt; Kropp, Zaubert. 3, 15. 

4. Aphbure, ein Elementargeist, wohl Was¬ 
sergeist; Kropp, Zaubert. 3, 14. 

5. Asmodaeus, Asmodios: Tob. 3, 8; 6, 8f; 
8, 3; 12, 3. 14;vCollin de Plancy 1, 62 s. v.’ 
j^hmim u. 251 f; Müller, Predigt 178; weit¬ 
bekannter, zerstörerischer Dämon. 

6. Chuch me . . ., Herrscher der Unterwelt 
(d.h. Teufel); Kropp, Zaubert. 3, 14 (2, 16 = 
Luch Me). 

7. Ebbael, Dämon; Kropp, Zaubert. 3, 212. 
214 (Abb. 11 = Christus Ebbael nach PBerlin 
8503: Kopf von Schlangen umgeben); ebd. 2, 
245. 

8. Gaios, Dekan; einer der 6 Söhne des Todes 
oder des Todesengels Abba tön; Müller, Engel¬ 
lehre 276. 280 (s. auch nr. 9 u. 10). 

9. G®‘6s, erster Name des Geistes mit den 12Va 
Namen im Syrischen, Kindererdrosslerin (s. 
nr. 10 u. o. Sp. 781 f für die übrigen Namen). 

10. Gyllü, der Geist mit den 121/^ Namen, die 
kindertötende Unholdin (für die übrigen Na¬ 
men s. nr. 2 u. 9 u. Müller, Teufel 99/102). 

11. Komphion, Dekan, einer der 6 Söhne des 
Todes oder des Todesengels Abbatön; Müller, 
Engellehre 276. 280. 

12. Mijak, ein Elementargeist, den Dekanen 
Sak, Msak u. Schacha unterstellt; Kropp, 
Zaubert. 3, 15. 

13. Misak, ein Dekan; Kropp, Zaubert. 3, 15. 

14. Opiath, Dekan, einer der 6 Söhne des 
Todes oder des Todesengels Abbatön; Mül¬ 
ler, Engellehre 276. 280. 

15. Phthinön, Dekan, einer der 6 Söhne des 
Todes oder des Todesengels Abba tön; Müller, 
Engellehre 276. 280. 

16. Presb 3 rter, 24; die Namen dieser Engel¬ 
wesen werden in der Zauberliteratur auch 
magisch verwendet; Müller, Engellehre 85/7; 
Kropp, Zaubert. 3, 83/5. 130/2. 

17. Sak, ein Dekan; Kropp, Zaubert. 3, 15. 

18. Salpsan, Sohn des Teufels in den ,Fragen 
des Bartholomaios': Hennecke - Schneem. 1, 
370. 
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19. Sappathai, der einhörnige Wächter der 
Unterwelt; Kropp, Zaubert. 3, 62. 

20. Schascha, ein Dekan; Kropp, Zaubert. 3, 
15 (a. nr. 207 in der Engcllistc von Michl: o. 
Bd. 5, 233). 

21. Soi'o Chata, Dämonenname; Kropp, Zau¬ 
bert. 3, 127. 

22. Sotonüs, Dekan, einer der 6 Söhne des 
Todes oder des Todesengels Abbatön; Müller, 
Engellehre 276. 280. 

23. Tamsari, Dämonenname (arabisch?); 
Stegemann 61. 

24. Tryphön, Dekan, einer der 6 Söhne des 
Todes oder des Todesengels Abbatön; Müller, 
Engellehre 276. 280. 

Weitere Listen von G.namen; 

,Das Schwert des Mose* (M. Gaster, The sword 
of Moses, an ancient book of magic, publ. 
from Cod. Hebr. Gaster 178; JournEoyAsiat- 
Soo [1896] 149/98; Text I/XXXV [mit einer 
Photographie des Manuskriptes]) bietet die 
vollständigste Liste magischer, mysteriöser 
Namen, die uns überliefert ist. Es geht 
zwar um die Anrufung himmlischer Heer¬ 
scharen u. nicht der Dämonen, doch haben 
nach dem zuvor Gesagten die Namen zumeist 
auch in der G.lehre ihren Platz. Der in einer 
Abschrift des 13./14. Jh. in syrisch-rabbini- 
schen Lettern erhaltene Text dürfte einem 
der ersten vier christl. Jahrhirnderte ent¬ 
stammen. Als Quellen kommen sämtliche 
zeitgenössischen Religionen in Frage, die alle 
in irgendeiner Weise zu dieser Sammlung bei¬ 
getragen haben. Das Register XXVII/XXXV 
bietet eine ausführliche Liste aller vorkom¬ 
menden Namen. - Für den koptischen Be¬ 
reich ist das Register der Engel- u. Dämonen¬ 
namen bei Müller, Engellehre 318/24 einzu¬ 
sehen (ebd. 324 o. muß es richtig heißen: 
lün). - Wichtiges Verzeichnis mit Brkläi’un- 
gen: E. Peterson, Engel- u. Dämonennamen, 
Nomina Barbara: RhMus 75 (1926) 393/421. - 
Kleinere G.listen: F. Pradel, Griechische u. 
süditalienisohe Gebete, Beschwörungen u. 
Rezepte des MA = RGW 3, 3 (1907) 146; 
McCown 88; Delatte - Josserand 213f; Bon¬ 
ner 332f; Blau 133/5; Collin de Plancy. 

G. F. Abbott, Macedonian folklore (Cam¬ 
bridge 1903). - A. Abt, Die Apologie des Apu- 
leius v. Madaura u. die antike Zauberei: RGW 
4, 2 (1908 bzw. 1967). - E. Amelineau, Frag¬ 
ments coptes pour servir ä l’histoire de la con- 
quete de rEgypte par les Arabes; JournAsiat 
8, 12 (1888) 361/410. -F. Andres, Art. Angeles: 
PW Suppl. 3 (1918) 101/14; Art. Daimon: ebd. 


267/322. — R. Arbbsmann, Das Fasten bei 
den Griechen u. Römern = RGW 21, 1 (1929). 

- J. C. Baboja, Die Hexen u. ihre Welt (1967). - 
G. J. M. Babtelink, TjC3s demons commc 
brigaiids: VigChrist 21 (1967) 12/24. - J. Bayet, 
Histoire politique et psychologique de la reli- 
gion romaino^ (Paris 1969). - C. Bbzold, Die 
Schatzhöhle (1883). - J. Bidbz - F. Cumont, 
Les mages hellenises 1/2 (Paris 1938). - F. 
Bilabel - A. Grohmann, Griechische, koptische 
u. arabische Texte zur Religion u. religiösen 
Literatur in Ägyptens Spätzeit (1934). - L. 
Blau, Das altjüd. Zauberwesen^ (1914). - R. 
Boese, Superstitiones Arelatenses e Caesario 
colleotae, Diss. Marburg (1909). - H. Bolke- 
stein, Theophrastos’ Charakter der Deisidai- 
inonia als religionsgesohichtliche Urkunde = 
RGW 21, 2 (1929). - C. Bonner, Studies in 
magical amulets chiefly Graeco-Egyptian (Ann 
Arbor, Michigan 19ö0). - W. Bousset, Die 
Himmelsreise der Seele: ArchRelWiss 4 (1901) 
136/69. 229/73 = Libelli 7D (1971); Zur Dä¬ 
monologie der späteren Antike: ebd. 18 (1915) 
134/72. - K. Buresch, Klares. Untersuchungen 
zum Orakelwesen des späteren Altertums (1889). 

- R. Caillois, Les demons du midi: RevHistRel 
115 (1937) 142/73; ebd. 116 (1937) 64/83. 143/86. 

- T. Canaan, Aberglaube u. Volksmedizin im 
Lande der Bibel (1914). - Collin de Planoy, 
Diotionnaire infernal* 1/4 (Paris 1825/26).-J. 
Daniälou, Les dämons de l’air dans la ,Vie 
d’Antoine*; Antonius Magnus Eremita 356/1956 
= StudAnselm 38 (1956) 136/47. -A. Delatte - 
Ch. Josserand, Contribution ä l’ätude de la 
dämonologie byzantine: Melanges J. Bidez 1 
(Bruxelles 1934) 207/32. - F. J. Dölger, ,Teu- 
fels Großmutter*: ACh 3 (1932) 153/76; Heid¬ 
nische Begrüßung u. christliche Verhöhnung 
der Heidentempel: ebd. 192/203; Beiträge zur 
Geschichte des Kreuzzeichens VI: JbAC 6 
(1963) 7/34; Die Sonne der Gerechtigkeit u. der 
Schwarze* (1971). - H. Doergens, Der Dämon 
im Götterbilde nach der Vorstellung der griech.- 
röm. Antike, insbesondere der Spätantike: Mis- 
sionswiss. u. Religionswiss. 1949, 28/35. - R. 
Eisler, Orphisch-dionysische Mysteriengedan¬ 
ken in der christl. Antike (1925). - W. Fauth, 
Art. Agathos Daimon: KlPauly 1 (1964) 121f. - 
A.-J. Festugibre, L’ideal religieux des Grees et 
rUvangile* (Paris 1932). - P. B. Gams, Die 
Kirchengeschichte von Spanien 2, 1 (1864 bzw. 
Graz 1956). - R. Ganschinietz, Art. Agatho- 
daimon: PW Suppl. 3 (1918) 37/59. - J. Gbfe- 
CKBN, BASKANOS AAIMHN: Charisteria, 
Festschr. A. Rzach (1930) 36/40. - Geiger, 
Art. Wiedergänger; Bächtold-St. 9, 570/8. - I. 
Goldziher, Eisen als Schutz gegen Dämonen: 
ArchRelWiss 10 (1907) 41/6. - H. Gollancz, 
The book of protection, being a collection of 
charms now edited for the first time from Syriac 
manuscripts (London 1912). - M. Gothein, Die 
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Todsünden: ArchBelWiss 10 (1907) 416/84. - 

J. Gbbbbb, Der Verkehr mit der G.welt (New 
York 1932). - H. G. Gundel, Weltbild u. Astro¬ 
logie in den griech. Zanberpapyri (1968). - W. 
Guxdbt., Dekane n. Dekansternbilder*“ (1969). - 
W. Gundel - H. G. Gundel, Astrologumena 
(1966). - M. Hagen, Lexicon Biblicum 2 (Paris 
1907) s. V. Daemones, Daemonia, Daemoniaci. - 
B. Heim, Incantamenta magica Graeca Latina: 
JbClassPhilol 19 (1893) 463/576. - A. Her¬ 
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Gestalten des Todes u. des Teufels in der dar¬ 
stellenden Kunst (1876). - Wernicke, Art. 
Agathodaimon 1: PW 1 (1893) 746f. - H. Wby, 
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Apologeten des 2. Jh. nC. (Winterthur 1957). - 
M. Ziegler, Engel u. Dämonen im Lichte der 
Bibel (Zürich 1957). C. D. G. Müller. 


Geld (Geldwirtschaft). 

A. Nichtolu’istlioh. 

I. Ägyptisch 800. 

II. Assyrisch-babylonisch, a. Geldformen u. 
-funktionell 801. - b. Geldhandel u. Kredit 802. 

III. Jüdisch, a. Altes Testament. 1. Wirtschaft¬ 
lich. a. Geldformen u. -funktionen 804. ß. Kre¬ 
dit 806. 2. Ethisch 808. - b. Antikes Judentum. 

1. Wirtschaftlich, a. Geldformen 808. ß. Geld¬ 
funktionen 810. y. Geldhandel u. Kredit, aa. 
Geldweclisel 810. bb. Darlehensgeschäft 811.ee. 
Depositengeschäft 812. 2. Ethisch, a. Helleni¬ 
stische Bücher des AT 813. ß. Pseudepigraphi- 
sche Soliriften des Judentums 814. — c. Philo 
814. - d. Essener 814. — e. Qumrän 815. — f. 
Therapeuten 815. — g. Rabbinen 815. 

IV. Griechisch, a. Wirtschaftlich. 1. Geldformen. 

a. Prämonetäre Geldformen 816. ß. Münzgeld 
817. y. Aufbewahrung des Geldes 818. 2. Geld¬ 
funktionen 818. 3. Geldhandel u. Kredit 821. - 

b. Ethisch. 1. Terminologie 823. 2. Allgemeine 
Urteile über das Geld. a. Macht des Geldes 823. 
ß. Unzulänglichkeiten u. Nachteiledes Geldes 824. 
3. Bewertung durch die Philosophenschulen, a. 
Plato 825. ß. Aristoteles 826. y. Kyniker 827. 
S. Epikureer 827. e. Stoa 827. C Neupjdhago- 
reor 828. rj. Galenus 828. 0. Plutareh 828. i. 
Zweite Sophistik 829. - c. Bildersprache 830. 

V. Römisch, a. Wirtschaftlich. 1. Geldformen, 
a. Prämonetäre Geldformen 831. ß. Münzgeld 
832. y. Aufbewahrung des Geldes 833. 2. Geld¬ 
funktionen. a. Republik 834. ß. Kaiserreich 835. 

з. Geldhandel u. Kredit, a. Banken 835. ß. Schul- 
donproblem. aa. Republik 836. bb. Kaiserreich 
838. - b. Ethisch. 1. Macht des Geldes 839. 

2. Unzulänglichkeiten u. Nachteile des Geldes 
840. 3. Geld; bonum oder malum ? 840. 4. Weiser 

и. Geld 842. 5. Urteile über das Zinsgeschäft 842. 
- c. Bildersprache 843. 

B. Clrristlioh. 

I. Neues Testament, a. Wirtschaftlich. 1. Geld¬ 
formen u. -funktionen 843. 2. Geldhandel u. 
Kredit 844. - b. Ethisch. 1. Negative Urteile 
844. 2. Positive Urteile 846. — c. Bildersprache 
im NT u. in der Solrriftauslcgung der Väter. 1. 
Gleichnis von den Talenten 847. 2. Allegorische 
Erklärungen, a. Austreibung der Wechsler 849. 
ß. ,Nolite portare sacculum' (Lc. 10, 4) 849. 3. 
Das Agraphon: yiyvEcOE 86>t[g.oi xpaTtsi^Tai. 849. 
H. Die ersten drei Jh. a. Wirtschaftlich 850. — 


b. Ethisch. 1. Griechische Väter, a. Didache 852. 
ß. Apokalj-pse dos Petrus 852. y. Hermas 852. 

5. Sog. Zweiter Klemensbriof 853. e. Clemens 
Alexandrinus. aa. Urteile über das Geld 853. 
bb. Urteile über das Zinsgcschäft 854. Orige- 
nes. aa. Urteile über das Geld 854. bb. Urteile 
übeir das Zinsgeschäft 8.55. i). Didascalia u. Con- 
stitutiones apostolorum. aa. Urteile über das 
Geld 855. bb. Urteile über das Zinsgeschäft 855. 
9. Johannes- u. Thomasakten 855. 2. Lateinische 
Väter, a. Tortullian. aa. Urteile über das Geld 
866. bb. Urteile über das Zinsgeschäft 858. ß. 
Cyprian, aa. Urteile über das Geld 856. bb. 
Urteile über das Zinsgeschäft 857. y. Laktanz. 

aa. Urteile über das Geld 857. bb. Urteil über 
das Zinsgcschäft 858. S. Commodian. aa. Ur¬ 
teile über das Geld 858. bb. Urteil über das 
Zinsgeschäft 858. - c. Bildersprache 858. 

m. Viertes bis sechstes Jh. a. Wirtschaftlich. 

l. Geldformcn. a. Römerreich 859. ß. Barbaren¬ 
reiche 861. y. Aufbewahrung des Geldes 862. 
2. Geldfunktionen, a. Römerreich, aa. Wirtschaft 
des Staates u. der Munizipien 862. bb. Privat¬ 
wirtschaft 864. ß. Barbarenreiche, aa. Goten in 
Italien 866. bb. Franken 866. y. Kirche 867. S. 
Klöster 872. 3. Geldhandel u. Kredit, a. Banken 
874. ß. Darlehensgeschäft, aa. Privatwirtschaft 
876. bb. Kirche 879. - b. Ethisch. 1. Grie¬ 
chische u. syrische Väter, a. Athanasius, aa. Ur¬ 
teile über das Geld 880. bb. Urteile über das 
Zinsgeschäft 881. ß. Cyi-illus v. Jerusalem, aa. 
Urteile über das Geld 881. bb. Urteile über das 
Zinsgeschäft 881. y. Basilius v. Cäsarea. aa. Ur¬ 
teile über das Geld 881. bb. Urteile über das 
Zinsgeschäft 882. S. Gregor v. Nazianz. aa. Ur¬ 
teile über das Geld 884. bb. Urteile über das 
Zinsgeschäft 884. e. Gregor v. Nyssa. aa. Ur¬ 
teile über das Geld 884. bb. Urteile über das 
Zinsgeschäft 885. C Johannes Clrrysostomus. 

aa. Urteile über das Geld 887. bb. Urteile über 
das Zinsgeschäft 888. r). Isidor v. Pelusium 889. 

6. Canones Hippolyti 890. i. Jakob v. Sarug 890. 
H. Hagiographie, aa. Urteile über das Geld 890. 
bb. Urteile über das Zinsgesohäft 890. 2. Latei¬ 
nische Väter. <x. Zeno v. Verona, aa. Urteile über 
das Geld 891. bb. Urteile über das Zinsgeschäft 
891. ß. Ambrosius, aa. Urteile über das Geld 891. 
bb. Urteile über das Zinsgeschäft 892. y. Pela- 
gius 893. S. Hieronymus, aa. Urteile über das 
Geld 894. bb. Urteile über das Zinsgeschäft 894. 
s. Augustin, aa. Urteile über das Geld 895. 
bb. Urteile über das Zinsgesohäft 896. i^. Sal- 
vianus 897. - c. Bildersprache 897. 

C. Zusammenfassung der ethischen Wertung. 

l. Urteile über das Geld 899. 

II. Urteile über das Zinsgescliäft 901. 

Unter G. soll hier mit Gebhart 45 die un¬ 
mittelbare oder mittelbare dingliche Erschei¬ 
nung von mehr oder weniger meßbaren u. 
umsetzbaren Werten verstanden werden, die in 
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einer gegebenen Gesellschaft als G. anerkannt 
wird. ,Der Wertgrund ist die Substanz des G. 
Grundsätzlich davon zu unterscheiden sind 
die Dienste, die das G. leistet u. die unter den 
Begri{f<en) Wcvtinesser, Zahlungs-, Tauseh¬ 
mittel, Wertübertragungs- u. Aufbewahrungs¬ 
mittel geläufig sind* (ebd. 45f). So sind im 
Altertum zB. Vieh u. Getreide, vorgewogenes 
Metall u. Geräte u. später Münzen als G. ge¬ 
braucht worden. Der Ursprung des G. ist ein 
sehr umstrittenes Problem, das zu verschie¬ 
denen Theorien Anlaß gegeben hat, von denen 
ich hier nur zwei erwähne. Die traditionelle 
wirtschaftliche Lehre über die Entstehung 
des G., die bis auf Plato u. Aristoteles zurück¬ 
geht, erklärt diese aus der Tauschfunktion, 
Was begreiflich ist, weil in den antiken Stadt¬ 
kulturen das G. zunächst als Hilfsmittel des 
Tausches bezeugt ist (GerlofF, Entstehung 
15/25; Gebhart 43/5). Nach einer neueren 
Theorie von GerlofF, die von der Beobachtung 
der Sitten der Naturvölker ausgeht u. viel 
Anerkeimung gefunden hat, stehen am An¬ 
fang der G.cntwicklung Güter, die als Träger 
sozialer Wertschätzung aufgespeichert u. im 
urtümlichen Gabenverkehr verwendet wor¬ 
den sind. Erst auf einer späteren Stufe soll 
das G. Tausch- u. Zahlungsmittel geworden 
sein u. sollen sich die anderen G.funktionen 
entwickelt haben (GerlofF, Entstehung 25/35 
U.Ö.; ders., G. 30/67. 98/170 u.ö.). Wenn im 
Tauschverkchr Güter oder Dienste zweier 
Personen unmittelbar gegeneinander ausge¬ 
tauscht werden (direkter Tausch, Natural¬ 
tausch) oder einseitige Zahlungen in Natura¬ 
lien geleistet werden, hat man es mit Natural¬ 
wirtschaft zu tun; gebraucht man dagegen G. 
als Zvischenware (indirekter Tausch, G.- 
tausch), was die Tauschmöglichkeiten stark er¬ 
leichtert, oder zahlt man Steuern, Bußen u. 
dergl. in G., so nennt man das gewöhnlich 
G.wirtschaft (Mickwitz 7/17), obwohl die 
Grenzlinie zwischen Naturalwirtschaft u. G.¬ 
wirtschaft oft schwer zu ziehen ist (vgl. M. 
Bloch, iSconomie-nature ou economie-argent, 
un pseudo-dilemme: AnnHistSoc 1 [1939] 
7/16; M. Postan, The rise of money economy; 
EconHistRev 14 [1944] 123/34; Lombard 
89/92). Seit den grundlegenden Arbeiten von 
A. Dopsch ist deutlich geworden, daß Natu¬ 
ralwirtschaft u. G.wirtschaft nicht zwei von¬ 
einander getrennte u. aufeinander folgende 
Wirtschaftsstufen sind (so B. Hildebrand, 
Natural-, G.- u. Kreditwirtschaft: JbNatOek- 
Statistik 2 [1864] 1/24), sondern daß Natura¬ 


lien u. G. im Tausch- u. Zahlungsverkehr seit 
frühester Zeit in den meisten Wirtschaften 
neben- u. miteinander verwendet wwden 
sind. - W^o die G.wirtschaft mitwiekclt ist, 
sucht das Kapital sich zu vermehren durch 
Zinsdarlehen ii. Handel. Deswegen werden 
auch Kreditgeschäfte in diesem Artikel be¬ 
rücksichtigt. 

A. Nichtchristlich. I. Ägyptisch. Das phara- 
onische Ägypten hat überwiegend Natural¬ 
wirtschaft gekannt. Die Marktszenen auf 
Grabbildem aus Sakkära zeigen deutlich Na- 
turaltausch: eine Halskette u. Sandalen gegen 
süße Kuchen, Halsketten gegen Gemüse usw. 
Es hat aber auch G. gegeben, denn auf den¬ 
selben Darstellungen sieht man einige Kauf¬ 
lustige, zwei Frauen u. einen Mann, die einen 
kleinen Kasten bei sich tragen, der anschei¬ 
nend die Tauschgegenstände enthält (Erman- 
Ranke, Äg. 587/91 u. Abb. 250f). Sehr wahr- 
scheinlich ist dies eine G.kassette (G. Dyk- 
mans, Histoire economique et sociale de l’an- 
ciernie Egypte 2 [Paris 1936] 253f). Auf 
Wandgemälden aus Theben (Zeit des Thut- 
mosis IH) sind Körbe, gefüllt mit Gold- oder 
Silberringen, u. Wiegungsszenen solcher Ringe 
dargestellt (Regling 208 Taf. 98). Sie sind die 
ältesten Belege für eine der wichtigsten vor- 
münzlichen G.formen, das Ring-G., dessen 
Form magisch bedingt ist (Gebhart 60/2). 
Diese Ringe hatten ein bestimmtes Gewicht. 
Es gab kleinere von 12 bis 17,40 g u. größere 
von etwa 3,40 kg. Das Gewicht war nicht 
durch Stempelung garantiert, sondern wurde 
nachgew'ogen (Regling 214; Babeion 1351). 
Zahlimgen mit Ringen sind auch urkundlich 
belegt in der 18. u. 20. Dynastie (E. Seidl, 
Einführung in die ägyptische Rechtsgeschich¬ 
te bis zum Ende des NR P [1957] 50). Seit 
ca. 1150 vC. rechnete u. zahlte man mit vor¬ 
gewogenem Rohmetall, Silber oder Kupfer, 
das seit der 22. Dynastie in den Urkunden 
manchmal näher bestimmt wird, zB. ,Silber 
vom Schatzhaus des Gottes Harsaphes“, ,vom 
Schatzhaus von Theben“, ,vom Schatzhaus 
des Ptah‘, ,geläutertes‘, ,gegossenes Silber'. 
Das Silber war also mit Einstempelimgen 
dieser Schatzhäuser versehen (Regling 226). 
Im NR wurde auch Getreide-G., nämlich 
Gerste, gebraucht. Preise werden in khar 
(76,56 1), oipe (V« khar) u. liin oipe) aus¬ 
gedrückt. Dies geschah nur für billige Artikel; 
der höchste überlieferte Preis beträgt 6 khar 
(1 khar = 2 deben Kupfer; Cemy 914/6). 
Seit dem 6. Jh. bestand das Metall-G. manch- 
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mal aus Hacksilber, d. h. ganzen oder zerhack¬ 
ten griechischen Münzen, zerbrochenem 
Schmuck usw. (Regling 226). Ägyptische 
Münzen wurden erst im 4. Jh. geprägt, u. 
zwar von den Königen der 29. u. 30. Dynastie 
für ihre griechischen Söldner (Curtis 71/6). Bei 
Zahlungen in Naturalwährung, der üblichsten 
Zahlungsform, wurde der Wert der zur Bezah¬ 
lung gegebenen Gegenstände nach einem 
Wertmesser, schat (SC.T) genannt, berech¬ 
net. Es war ein bestimmtes Gewicht Gold 
oder Silber (7,5 g oder Via deben [91 g]). Der 
schat ist belegt als Preisbestimmungsmittel 
seit dem AR u., unter einer anderen Benen¬ 
nung (SNC), von der 18. bis zur Mitte der 20. 
Dynastie (W. Helck-E. Otto, Art. Wertmes¬ 
ser: KlWbAegyptol [1956] 408; Cemy 910/4). 
Seit der zweiten Zwischenzeit (1650/1551 vC.) 
ist ein anderer Wertmesser bezeugt, der deben 
(Gold, Silber oder Kupfer), u. seit der 18. Dy¬ 
nastie die kite = ^/k, deben. Preise werden 
meist in Kupfer ausgedrückt; zB. 1 Ochse 
(120 deben Kupfer) wird verkauft für 2 Töpfe 
mit Eett (60 deben), 5 Hemden (25 deben), 
1 Kleid (20 deben), 1 Haut (15 deben; Cerny 
906/10; vgl. Einzig 201/7; zum ganzen vgl. 
zB. die Kaufurkunden, übers, u. komm, von 
J. Pirenne - B. van de Walle, Documents juri- 
diques egyptiens 1: ArchHistDroitOr 1 [1937] 
3/86, bes. 73/9; ferner M. Malinine - J. Pirenne, 
Documents juridiques egyptiens 2: ebd. 5 
[1950/51] 11/91 u. J. Pirenne, L’ecrit pour 
l’argent et lAcrit de cession; RevIntDroitAnt 
1 [1948] 173/88). G.geschäfte sind selten u. 
erst spät belegt. Das älteste Beispiel eines 
Schuldscheins, der auf G. lautet, ist PBerol 
3048, lOf (22. Dynastie); ,Du hast mir 5 deben 
Silber vom Schatzhaus des Harsaphes anver¬ 
traut ; ich gebe sie dir zurück, indem es 10 
sind, im Jahre 14, am 11. Pachons, ohne ein 
Wort mit dir zu reden zu haben'. Der Zinsfuß 
betrug 100% (Seidl aO. 51; für die spätere 
Zeit vgl. ders.. Ägyptische Rechtsgeschichte 
der Saiten- u. Perserzeit [1956] 57). 

II. Assyrisch-babylonisch, a. Geldformen u. 
■funktionen. Gerste war das älteste Zahlungs- 
u. Preisbestimmungsmittel in Mesopotamien. 
Es war von vorsargonischer Zeit bis über die 
akkadische Dynastie hinaus (2. Hälfte des 
3. Jtsd.) in Gebrauch. Das erste Metall-G. 
war das Kupfer, das aber sehr früh, zZt. Ma- 
nistusus aus der Dynastie von Akkad, durch 
das Silber (kaspu) ersetzt worden ist (Ebeling 
198; Einzig 210/3). In die Zeit der neusumeri¬ 
schen Palastwirtschaft fällt der Durchbruch 


des Silbers. Wertmesser war noch immer 
Gerste, aber Bezahlungen geschahen manch¬ 
mal in Silber nach folgender Umrechnung: 
1 kur Gerste — 1 sekel Silber; dabei paßte 
man sich den Marktpreisen der Gerste an (M. 
Lambert 79/88). In den Rechnungen der 
Kaufleute der Ur-III-Zeit sind alle Waren in 
Silber umgerechnet. Diese Währung, die nicht 
verderblich, handlicher u. von stabilerem 
Wert als Gerste ist, ist wahrscheinlich durch 
die Kaufleute verbreitet worden (Curtis-Hallo 
105/8). Sie wurde das allgemein gültige G. bis 
in die neubabylonische Zeit (s. zB. W. E. Lee- 
mans, Foreign trade in the old Babylonian 
period [Leiden 1960] 115/9. 130f). Das Me¬ 
tall (Klümpchen, Barren, Ringe, Hacksilber) 
wurde gewogen (eine gründliche Behandlung 
eines Schatzes solchen Metall-G. aus dem 
7. Jh. vC. gibt A. D. H. Bivar, A hoard of in- 
got-currency of the Median period from 
Nüsh-i Jän, near Malayir: Iran 9 [1971] 
97/107). Zuweilen wurde es auch in versiegel¬ 
ten Beuteln gehandelt. Die Kaufleute trugen 
es in einer Tasche bei sich, die in ihrer Klei¬ 
dung eingenäht war (W. F. Leemans, The 
Old-Babylonian merchant [Leiden 1950] 31). 
In den neubabylonischen Urkunden wird das 
Silber manchmal bezeichnet als qalü oder 
murruqü, ,rein‘, pisu oder nuhhutu, ,weiß‘, 
d.h. mit Blei vermischt, meist Vs, doch kom¬ 
men Beimischungen von ^/j^ bis 1/5 vor (Bo- 
gaert, Origines 125), In den Tempeln wurde 
es eingeschmolzen u. zu Barren von bestimm¬ 
ter Größe u. bestimmtem Feingehalt umge¬ 
gossen (A. L. Oppenheim, A fiscal practice of 
the ancient Near-East: JournNearEastStud 6 
[1947] 116/20). Andere G.metalle waren Gold 
(hurääu) u. Zinn (annaku). Neben dem Silber 
spielte das Gold eine gewisse Rolle als Zah¬ 
lungsmittel im altassyrischen Handel zwi¬ 
schen Allur u. Kanis in Kappadokien u. war 
Wertmesser bei Naturalzahlungen u. biswei¬ 
len auch direktes Zahlungsmittel, so in Baby¬ 
lonien während der Kassitenzeit (J. Boese - U. 
Rüß, Art. Gold: ReallexAssyr 3 [1971] 
507/10). In der mittelassyrisehen Zeit wurde 
in Assyrien mit Zinn gezahlt (über das Pro¬ 
blem des aimaku: Blei oder Zinn ? vgl. P. Ga- 
relli, Les Assyriens en Cappadoce [Paris 1963] 
269/84). 

b. Geldhandel u. Kredit. Getreide u. die ge- 
naimten G.metalle spielten eine große Rolle 
im Kreditverkehr, der in Mesopotamien ent¬ 
standen ist. Sehr zahlreiche Darlehensurkun¬ 
den sind überliefert, die ältesten aus der Zeit 
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der akkadischen Könige. Darlehensgeber 
waren Privatpersonen, nämlich Händler (tam- 
kärü) u. Grundbesitzer, seit König Abi-Sare 
V. Babylon (1905/1895 vO.) auch Tempel u. 
später noch der Palast, dessen Kreditge¬ 
schäfte zuerst in den kappadokischen Tonta¬ 
feln des 19. Jh. vC. belegt sind. In denselben 
Urkunden begegnet man den ersten Zessionen 
von Schuldscheinen. Seit der altbabylonischen 
Zeit haben die Schuldurkunden vom Palast 
oder Tempel, später auch die von privaten 
Gläubigern, eine Inhaberklausel, die be¬ 
zweckte, das Einziehen der Forderung zu er¬ 
leichtern. Zahlungen durch Anweisung auf 
einen Schuldner waren üblich. Kredit- u. 
Pränumeranzkauf sind bezeugt in der Wirt¬ 
schaft der altbabylonischen Tempel u. Pa¬ 
läste. Aus der Ur-III-Zeit stammen die älte¬ 
sten Kontrakte von Kommanditgesellschaf¬ 
ten u. die ersten Zeugnisse über Tempel¬ 
depositen von Getreide. Der Kredit war nicht 
nur konsumptiv, sondern in vielen Fällen 
auch produktiv. Meist wurden Zinsen bezahlt; 
üblicher Zinsfuß war 20% für Silber u. 33y3% 
für Getreide, doch sind viele andere Prozent¬ 
sätze sowie Zinseszinsen u. Zinsantichrese be¬ 
legt. Im allgemeinen war der Schuldner mit 
seiner Person u. seiner Familie für Schuld u. 
Zinsen haftbar, u. sie konnten bei Nichterfül¬ 
lung der Bestimmungen des Darlehenskon¬ 
traktes in Schuldsklaverei geraten. Diese war 
die wichtigste Quelle für Sklaven in Mesopo¬ 
tamien (J. Mendelsohn, Slavery in the ancient 
Near East [New York 1949] 23/33), obwohl 
nach dem Hammurabi-Gesetz § 117 der 
Schuldsklave nach dreijähriger Arbeit frei- 
gelassen werden sollte u. manchmal von den 
babylonischen Königen bei ihrem Regie¬ 
rungsantritt ein Schuldenerlaß proklamiert 
wurde. Diese Maßnahmen hatten wenig Er¬ 
folg (F. R. Kraus, Ein Edikt des Königs 
Ammi-Saduqa von Babylon [Leiden 1958] 
26/43. 62/97. 194/207 u. passim; J. Bottsro, 
Desordre 6conomique et annulation des dettes 
en Mesopotamie ä l’epoque paleo-babylonien- 
ne: JournEconSocHistOr 4 [1964] 113/64). 
Manchmal waren die Darlehen außerdem 
durch Pfänder gesichert (auch Hypothek), 
auch durch Bürgschaft oder durch beide Ar¬ 
ten von Sicherheit. Zusammenfassend kann 
man sagen, daß Mesopotamien die Heimat 
der meisten Kreditoperationen ist, daß seine 
Wirtschaft schon in beträchtlichem Maße G.- 
wirtschaft war (zu wenig berücksichtigt von 
I. M. Diakonoff in seinem Bericht über Main 


features of the economy in the monarchies of 
ancient Western Asia: 3' confer, intern, d’hist. 
econ. Munich 1965, 3 [Paris 1969] 13/32; vgl. 
den Kommentar von A. L. Oppenheim: ebd. 
35/7). Eigentliche Kreditanstalten, wie zB. 
Banken, hat es jedoch noch nicht gegeben. 
Wohl sind in der neubabylonischen Periode 
große Geschäftshäuser entstanden, wie zB. 
das Haus Egibi in Babylon, das man gewöhn¬ 
lich als Bank bezeichnet hat. Die Egibi haben 
Immobilien-, Sklaven- u. Viehhandel getrie¬ 
ben u. daneben auch allerhand Kreditopera¬ 
tionen ausgeführt, aber zu einem eigentlichen 
G.handel sind sie nicht gekommen (zum Kre¬ 
ditwesen in Mesopotamien s. eingehend mit 
Belegen u. Literatur Bogaert, Origines 43/ 
128). ' 

III. Jüdisch, a. Altes Testavient. 1. Wirt- 
schaftlich. a. Geldformen u. -junktionen. Natu¬ 
raltausch ist im AT wenig bezeugt, obwohl er 
zwischen Stammesgenossen üblich gewesen 
sein muß. Laban, der Herdenbesitzer, bezahlt 
Jakob mit Vieh (Gen. 30, 30/43). Bekannt ist 
weiter das internationale Tauschgeschäft zwi¬ 
schen Salomo u. Hiram, wobei letztgenann¬ 
ter das nötige Zedern- u. Z3rpressenholz für 
den Tempelbau in Jerusalem lieferte; dafür 
erhielt er Jahr für Jahr 20000 kur Weizen u. 
20000 bath = 2000 kur Olivenöl (1 Reg. 5, 
24f). König Achab schlug Nabot vor, seinen 
Weinberg gegen einen besseren zu tauschen 
oder ihn für G. zu verkaufen (ebd. 21, 2. 6). 
Meist wird, wie in Mesopotamien, in den Ge¬ 
schäften mit G. (kesef = Silber) bezahlt, 
selbst in der Patriarchenzeit, denn die Pa¬ 
triarchen trieben auch Handel. Schon Abra¬ 
ham besaß neben großen Herden viel Silber 
u. Gold (Gen. 13, 2; 24, 35); von Abimelek 
bekam er außerdem 1000 Stücke Silber als 
Sühnegeschenk für seine Frau Sara (ebd. 20, 
16). In Hebron kaufte er ein Feld mit einer 
Begräbnisstätte für Sara im Wert von 400 
sekel Silber (ebd. 23, 13/8; daß dies eine alte 
Überlieferung ist, wird gezeigt von H. Jun¬ 
kers, Die Hl. Schrift in deutscher Übersetzung 
1 [1955] 84f; dazu bes. C. H. Gordon, Abra¬ 
ham and the merchants of Ura: JournNear- 
EastStud 17 [1958] 28/31). Jakob erwarb sich 
ein Grundstück für 100 Stücke Silber (qaäitä: 
Gewicht unbekannt; Gen. 33, 19; vgl. den 
Grundstückkauf Jer. 32, 9/14). Joseph wurde 
an midianitische Kaufleute für 20 Stücke 
Silber verkauft (Gen. 37, 28). Während einer 
Hungersnot zogen die Söhne Jakobs nach 
Ägypten, um Getreide anzukaufen. Das Zah- 
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lungsmittel war Silber (Gen. 42, 25. 35; 43,12. 
15. 21/3; vgl. auch 47, 14f). Salomos Kauf¬ 
leute bezogen Pferde u. Wagen aus Ägypten 
u. Qoe, die mit sekol Silber bezahlt wurden 
(1 Reg. 10, 28f). Alle diese Fälle betreffen 
Geschäfte mit Fremden. Silber-G. wurde in 
den Gesetzen auch vorgeschrieben als Ablö¬ 
sungsmittel für Erstgeborene (Num. 3, 44/51), 
Gelübde u. Zehnten (Lev. 27, 1/34), als Hebe 
für Jahwe (% sekel als Kopf-G.: Ex. 30,13/6; 
vgl. 2 Chron. 24, 4/14; 31, 9f. 14; % sekel als 
Kopf-G.: Neh. 10, 33), als Spenden für den 
Tempelbau (2 Reg. 12, 5/14; 22, 4/7; Esr. 2, 
68 f), als Weihgeschenke (ebd. 8, 25/30. 33f; 
es war aber strengstens verboten, Dimenlohn 
in das Haus Jahwes zu bringen: Dtn. 23,19; 
vgl. Mich. 1, 7) u. als Opferspenden (Bar. 1, 
6/10 [LXX]). Könige bekamen Silber-G. als 
Huldigungsgeschenke (2 Reg. 16, 8), Soldaten 
als Belohnung, zB. für das Töten eines Fein¬ 
des (2 Sam. 18, 12), Arbeiter u. Leviten als 
Lohn für Dienste (1 Sam. 13, 21 [LXX]; ludc. 
17, 10). Als Naaman, der Feldherr des Königs 
von Aram, nach Israel zum Propheten Eli- 
säus zog, damit dieser ihn von seinem Aus¬ 
schlag befreien sollte, hatte er 10 Talente Sil¬ 
ber, 6000 sekel Gold u. 10 Festkleider mitge¬ 
bracht. Der Prophet befahl dem Kranken, 
sich siebenmal im Jordan zu waschen, wo¬ 
durch der Feldherr tatsächlich gereinigt 
wurde. Der Gottesmann verweigerte die An¬ 
nahme jeder Belohnung. Als Naaman fortge¬ 
gangen war, lief Giezi, der Diener des Ehsäus, 
von G.gier getrieben, ihm nach, täuschte eine 
Sinnesänderung seines Herrn vor u. bekam 
2 Talente Silber. Giezi wurde für seine Hab¬ 
sucht, Lüge u. Verletzung der Ehre des Pro¬ 
pheten mit der Krankheit Naamans gestraft 
(2 Reg. 5, 1/27; dazu H.-J. Horn, Giezie u. 
Simonie: JbAC 8/9 [1965/66] 189/98, der die 
Nachwirkung im Christentum, besonders bei 
Pallad. hist. Laus. 17 [2, 44 Butler]; Ephraem 
test. 7 [159 Schiwietz]; eccl. 11, 5 [CSCO 199 
= Scr. Syr. 85, 31]; Joh. Cass. spir. philarg. 
14 [PL 49, 302 f]; Greg. Tur. glor. mart. 58 
[59] bespricht). Als die Aramäer u. später die 
Assyrer in Israel einrückten, forderten sie 
große Summen in Gold u. Silber als Tribut¬ 
zahlungen (1 Reg. 20, 2/5; 2 Reg. 15, 19f: 
1000 Talente Silber; ebd. 18, I4f: 300 Ta¬ 
lente Gold, 30 Talente Silber). Aus den zitier¬ 
ten Texten geht hervor, daß die Hebräer ent¬ 
weder Silber u. Gold gebrauchten oder Silber 
allein, wie in Mesopotamien. Gold allein nird 
Hur selten als Zahlungsmittel erwähnt (1 


Chron. 21, 25). Das G.metall wurde gewogen 
(ebd.; Jes. 46, 6). Gewichtseinheit war 
der sekel (11, 424 g; vgl. J. Ti-inquet, Art. 
Metrologie biblicjue: DictB Suppl. 5, 1247). 
Es gab ein Mustergewicht im Heiligtum (zB. 
Lev. 5, 15; 27, 3. 25; Num. 3, 47. 50; 7, 13. 
19/86 passim). Man hört bisweilen von geläu¬ 
tertem Silber (1 Chron. 29, 4), aber der Fein¬ 
gehalt des Metalles ist niemals angedeutet. 
Nur auf das Gewicht kam es an. Vor dem Ge¬ 
brauch von falschen Waagen u. Gevichts- 
steinen bei Zahlungen wird manchmal ge¬ 
warnt (Dtn. 25,13.15; Prov. 11,1; 20,10. 23; 
Mch. 6, 11; Arnos 8, 5). Das Metall zirkulierte 
in der Form von kleinen Barren (s. den Topf 
mit Silberbarren aus der Periode 625/580 vC., 
gefunden in Engedi: B. Mazar: Archaeology 
16 [1963] 104). Höchstwahrscheinlich waren 
auch schon Silberstücke von bestimmtem Ge- 
mcht in Umlauf, wie aus den oben zitierten 
Texten hervorgeht (Madden 5/7 u. zum gan¬ 
zen Vandervorst 5/14). Man trug das G. bei 
sich im Beutel (Gen. 42, 35; 2 Reg. 5, 23; 
Prov. 7, 20; Jes. 46, 6; Hag. 1, 6), wo auch die 
Gewichtssteine aufbewahrt wurden (Prov. 
16, 11). Vielleicht gab es auch am Tempel zu 
Jerusalem eine Einschmelzstelle wie in Baby¬ 
lon (vgl. O. Eißfeldt, Eine Einschmelzstelle 
am Tempel zu Jerusalem: ForschFortschr 13 
[1937] 163f; M. Delcor, Le tresor de la maison 
de Jahweh des origines ä l’exil: VetTest 12 
[1962] 372/7). Münz-G. haben die Juden erst 
am Ende des 6. Jh. im babylonischen Exil 
keimengelernt u. nach Jerusalem mitge¬ 
bracht, u. zwar die persischen Dareiken (Esr. 
2, 69; 8, 27; Neh. 7, 69/71). Um die Mitte des 
5. Jh. haben die Judäer unter persischer Herr¬ 
schaft dann ihre ersten Silbermünzen geschla¬ 
gen (E. R. Goodenough, Jewish symbols in 
the Greco-Roman period 1 [New York 1953] 
269/71; M. Avi-Yonah bei Madden XVIII/ 
XX). Diese Münzen zeigen einen starken Ein¬ 
fluß der attischen Währung u. zugleich den 
Bereich des Umlaufs griechischer G.stücke 
(dazu Hengel 63 f; über die Münzen in der 
Bibel handelte schon Epiphan. mens. 24). 

ß. Kredit. Im Gegensatz zu den anderen 
Staaten des Nahen Orients war das Zinsneh¬ 
men von Stammesgenossen in Israel gesetz¬ 
lich verboten (Ex. 22, 24; Lev. 25, 35/7; Dtn. 
23, 20; Hes. 18, 8. 13. 17; 22, 12; Ps. 14 [15], 
5). Nur von Fremden, zB. Phöniziern, Sy¬ 
rern, Philistern, Kanaanäern war das Zins¬ 
nehmen zugelassen (Dtn. 23, 21), weil diese 
Völker auch von den Juden Zinsen forderten 
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u. gewöhnlich Händler waren (0. Weinber¬ 
ger, Die Wirtschaftsphilosophie des AT [1949] 
88/90; B. X. Nelson. The idca of nsury 
[Princcton 1949]; S. W. Baron, Histoire 
dTsrael 1 [Paris 1956] 211). Das Zinsverbot 
hat seinen Ursprung in der Zeit, als Darlehen 
nur für Konsumzwecke an Arme gegeben 
wurden. Zinsloses Leihen war eine Pflicht der 
Hilfeleistung den armen Brüdern gegenüber. 
Die Gesetzgebung versuchte durch allerlei 
Maßnahmen, diese Armen zu schützen, denn 
Israels Gott war ein Gott der Gerechtigkeit 
(J. Hejcl, Das atl. Zinsverbot im Lichte der 
ethnologischen Jurisprudenz sowie des alt¬ 
orientalischen Zinswesens [1907] 60/70; E. 
Szlechter, Le pret dans TAT et dans les Codes 
mösopotamiens d’avant Harnmourabi: Rev- 
HistPhilRel 35 [1955] 22/5; H. Gamoran, The 
biblical law against loans on interest: Joum- 
NearEastStud 30 [1971] 127/34). So war es 
zugelassen, zur Sicherung eines Darlehens ein 
Pfand zu nehmen, aber das Pfandrecht war 
gesetzlich stark eingeschränkt (Ex. 22, 25f; 
Dtn. 24, 6. 10/3; dazu H. M. W^eil, Gage et 
cautionnement dans la Bible: ArchHistDroit- 
Or 2 [1938] 195/206. 235/7). Die Armen wur¬ 
den auch durch das Sabbatjahr geschützt. 
Alle sieben Jahre soll man das Land brach 
liegen lassen; der Ertrag gehört den Armen 
(Ex. 23, lOf). Ein Stammesbruder, der 
Schuldsklave geworden ist, soll nur sechs 
Jahre seinem Herrn dienen u. daim entlassen 
werden (ebd. 21,2; Dtn. 15, 7/12). Die Söhne 
Israels haben nicht vergessen, daß sie in 
Ägypten versklavt waren. Weiter sollen die 
Gläubiger alle sieben Jahre das Recht auf das, 
was sie ihren Stammesgenossen geliehen ha¬ 
ben, freigeben. Dieses Gesetz war kultisch be¬ 
gründet, denn das Erlassen der Schuld ge¬ 
schah zu Ehren Jahwes (ebd. 15, If; zum 
Sabbatjahr s. ausführlich E. Horst, Gottes 
Recht [1961] 79/103). Inwieweit diese Ge¬ 
setze praktische Auswirkung gehabt haben, 
ist schwer zu sagen. Es gibt Belege im AT, 
daß das Zinsverbot übertreten wurde (Hes. 
22, 12; Neh. 5, 7; Prov. 28, 8). Hier werden 
keine Einzelfälle erwähnt, sondern es sind all¬ 
gemeine Aussagen, deren Tragweite schwer 
zu bestimmen ist. Außerhalb Israels aber, in 
der jüd. Militärsiedlmig von Elephantine (5. 
Jh. vC.), wurden hohe Zinsen vereinbart. In 
den dort gefundenen Darlehensurkxmden in 
aramäischer Sprache waren Zinsen von 60% 
pro Jahr, Zinseszinsen, Pfandnahme u. Straf¬ 
klauseln vorgesehen (P. Porten, Archivesfirom 


Elephantine [Berkeley 1968] 67f. 77. 338f). 
Es ist ein Segen Jahwes, wenn man imstande 
ist, etwas zu verleihen (Dtn. 15, 6. 8f; 28, 12; 
Ps. 37, 26; 112, 5). Unglück ist es, wemi 
man selber von Fremden leihen muß (Dtn 
28, 44; Ps. 37, 21). xMan leiht, um Getreide 
zum Essen zu bekommen (Neh. 5, 2f), um die 
Abgaben an den König zu entrichten (ebd. 
5, 4), also meist zu Konsumzwecken; bei Han¬ 
delsunternehmungen gab es jedoch sicher 
auch produktive Darlehen, die gewöhnlich 
gegen Bürgschaft aufgenommen wurden. Da 
es bei solchen Darlehen meist um größere 
Summen ging, wurde von Bürgschaften als 
sehr gefährlich abgeraten (Prov. 6,1/5; 11,15; 
17, 18; 20, 16; 22, 26; dazu Weil aO. 219/24. 
228/32. 237f). Unter fremdem Einfluß, erst 
der Babylonier, später der Griechen, haben 
die Juden sich mehr u. mehr den G.geschäften 
zugewendet (Baron aO. 146f. 178). G.depo- 
siten sind nur in den späteren Büchern des 
AT erwähnt (s. u. Sp. 812f), aber die die 
(G.-)Depositen betreffende Gesetzgebung fin¬ 
det man in Ex. 22, 6/12 u. Lev. 5, 21/6 (zum 
ganzen R. de Vaux, Hoe het oude Israel 
leefde [Roermond-Maaseik 1960] 300/11). 

2. Ethisch. Die ethischen Urteile im AT be¬ 
treffen besonders die Quantität des G. oder 
den G.reichtum u. die G.gier. Reichtum ist 
großer Besitz an G. u. Sachwerten. Hier sollen 
nm die atl. Stellen angeführt werden, an de¬ 
nen G., eventuell neben Reichtum, erwähnt 
wird. Die Stellung des AT gegenüber G. u. 
Reichtum ist nicht einheitlich. Es gibt Texte, 
in denen sie als Geschenk Gottes für die From¬ 
men betrachtet werden (Dtn. 8, 13f. 17f; Job 
27, 17) u. zum Idealbild der Zukunft gehören 
(Sach. 14, 14). An anderen Bibelstellen da¬ 
gegen wird auf die Nachteile u. Gefahren des 
G. hingewiesen. Es ist vergänglich (Job 27, 
16/9), G. u. Reichtum können den Menschen 
zu Hochmut u. Gottvergessenheit verleiten 
(Dtn. 8, 12/20), die G.gier führt zu Unrecht, 
Korruption u. Strafe: Richter sind käuflich, 
Priester lehren für Lohn, Propheten wahr¬ 
sagen für G. (Arnos 2, 6; Mich. 3, llf). Man 
kehrt sich deshalb vom G. ab u. bevorzugt 
andere Werte wie Gerechtigkeit (Prov. 16, 
8/13) u. einen guten Namen (ebd. 22, 1). 
Weisheit kaim nicht mit Gold oder Silber ge¬ 
kauft oder gemessen werden (Job 28, 12/9). 
Jahwe ist Gold u. auserlesenes Silber (ebd. 22, 
24f); er ist das höchste Gut (Jes. 5, 1/3; zum 
ganzen s. Hauck 4/9; Ellul 39/91). 

b. Antikes Judentum. 1. Wirtschaftlich, a. 
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Geldformen. Nach der Eroberung durch Alex¬ 
ander wurde Palästina von der G.wirtschaft 
der Griechen berührt. Die prämonetären G.- 
foriucn vci'sclnvaiKun. Griechische Münzen 
kamen in Umlauf: Tetradrachmen Athens u. 
Alexanders, der Ptolemäer u. später, nach 
198, der Seleukiden (über die heilenist. Münz- 
funde in Palästina s. Hengel 52. 84f. 573), 
aber auch sekel aus Tyrus u. Sidon u. aus 
Cäsarea in Kappadokien zirkulierten im 
Lande. Der tyrische sekel war während 300 
Jahren (126 vC./170 nC.) wegen seiner Wert¬ 
beständigkeit die einzige durch die Gelehrten 
u. das Religionsgesetz autorisierte Währung 
in Palästina (Ben-David 5/9. 19/31. 36/44). 
Antiochus Sidetes gewährte iJ. 135 dem Has- 
monäer Simon das Münzrecht für lokale 
Bronzemünzen (1 Macc. 15, 6). Dessen Sohn, 
Johannes Hyreanus, hat die ersten jüd. 
Bronzemünzen geschlagen, u. die Hasmonäer 
haben das Münzrecht weiter ausgeübt bis zur 
Eroberung Palästinas durch Pompeius iJ. 
63 vC. Von diesem Jahre ab verbreiteten sich 
neben den schon erwähnten G.stücken die 
röm. Denare u. später die aurei in zunehmen¬ 
dem Maße über das Land. Die Römer haben 
den idumäisehen Fürsten u. den röm. Pro¬ 
kuratoren erlaubt, lokale Bronzemünzen zu 
prägen. Noch zweimal haben die Juden eigene 
Silbermünzen geprägt: in den Jahren 66/70 
während des 1. jüd. Aufstandes u. 132/5 w'äh- 
rend des Barkochba-Aufruhrs; darm wurden 
römische Denare umgeprägt (S. Krauss, Tal- 
mudische Archäologie 2 [1911 bzw. 1966] 
404/10; Vandervorst 31/40; Babeion 1364/71; 
E. R. Goodenough, Jewish Symbols in the 
Greco-Roman period 1 [New York 1953] 
271/9; Ben-David 46f). Bis 170 nC. war das 
Silber-G. das eigentliche Währungs-G., das 
gegen Nennwert angenommen werden sollte. 
Die Toleranz war 1/24, V12 oder ‘/e; die Tal¬ 
mudgelehrten sind darüber nicht einig. Hatte 
die Gewichtsabnahme die Toleranz über¬ 
schritten, wurde die Münze nur noch nach 
Gewicht als Zahlungsmittel angenommen. Bei 
einem Gewichtsverlust von mehr als der 
Hälfte sollte das Silberstück aus dem Verkehr 
gezogen werden. Gold- u. Bronzemünzen 
konnten stets nach ihrem Metallwert gekauft 
oder verkauft werden (Tos. Baba Mesi'a 3, 
17/9; dazu Sperber 94/6). Nach 170 wurde 
Gold das Währungs-G. wegen der Inflation 
des Silbers (jBaba Mesi'a 4, 1; bBaba Meä‘a 
44a/b; dazu Sperber 83/6. 99/103). - Über die 
G.aufbewahrung wird von den Rabbinen oft 


berichtet. Auf der Reise wurde das G. in den 
Zipfel des Kleides oder in ein Tuch eingebun¬ 
den u. nötigenfalls versiegelt. Man trug cs 
auch im Gürtel oder in einem ledenien oder 
aus Papyrus gefertigten Beutel, den man 
auch am Halse tragen konnte. Im Hause hielt 
man das G. in Schränken oder Truhen, die gut 
verschließbar waren, u. in Geschirren, oder 
man versteckte es im Bett u. selbst unter der 
Türschwelle, um es vor Dieben u. vor Feuer 
zu schützen (bBerakot 18 b; bBaba Mesi‘a 
42 a). Der Arme versteckte seine Münzen in 
einer Grube (bSabbat 102b; vgl. Mt. 25, 18). 
Im Heiligtum wurde das Opfer-G. in Büchsen 
gesammelt; die Armenkasse war ein Bottich 
(Seqalim 6, 1; Pe’ah 8, 7; zum ganzen s. 
Krauss aO. 414/6 mit vielen weiteren Bele¬ 
gen). 

ß. Geldfunktionen. Über die wichtigsten 
Funktionen des G.: Wertmesser, Tausch-, 
Zahlungs- u. Wertaufbewahrungsmittel, wer¬ 
den wir vor allem im Talmud unterrichtet. So 
soll bei Naturaltausch der Wert der Tausch¬ 
objekte in G. festgestellt werden (bBaba 
Meä‘a 47a). Bei Diebstahl, Verlust u. Be¬ 
schädigung soll der zu ersetzende Gegenstand 
ebenfalls in G. abgeschätzt werden (bBaba 
Qamma 14b). Der Talmud ersetzt das alte 
Talionsrecht durch Festsetzung von G.strafen 
(bBaba Qamma 83b/84b; Tos. Baba Qamma 

з, 5). G. braucht man auch für Steuerleistun¬ 
gen u. im talmudischen Eherecht zur Ent¬ 
schädigung der Frau beim Tod des Mannes 
oder bei einer Ehescheidung (bKetubbot 1, 2 
[10b]). Ein talmudischer Spruch sagt: ,Ein 
Mensch soll sein G. in drei Teile aufteilen: ein 
Drittel in Boden, ein Drittel in Ware anlegen 

и. ein Drittel immer vorrätig haben“ (bBaba 
Mesi'a 42a; Ejges 37/43). 

y. Geldhandel u. Kredit, aa. Geldwechsel. Mit 
dem Münz-G. haben die Juden von den Grie¬ 
chen auch den G.Wechsler, sulbänl, Tparrel^lTTji; 
geheißen, übernommen. Die griech. Bezeich¬ 
nung kommt auch in Talmud u. MidraS vor 
(so in jBaba Mesi'a 1, 4, 1; Gen. R. 64 [118, 
8]; Num. R. 4 [376] nach freundlicher Mit¬ 
teilung von A. Ben-David). Die sulflänim 
arbeiteten in den wichtigsten Städten u. vor 
allem in Jerusalem, wo sie ihre Tische im 
Tempelbezirk aufgestellt hatten (Mt. 21, 12; 
Mc. 11, 15f; Joh. 2, 14). Sie führten ein reges 
Geschäft wegen der großen Verschiedenheit 
der Münzen, welche die Diaspora-Juden auf 
ihren Pilgerfahrten nach Jerusalem mitbrach¬ 
ten (Krauss aO. 411/4 mit vielen Belegen). Be- 
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sonders bei der Erhebung der Tempelsteuer 
spielten sie eine wichtige Rolle u. waren also 
eine Art Beamte der Tempelverwaltung (Ben- 
David 25/7). Jeder Jude über zwanzig hatte 
jährlich tj’rischen sekcl (= 1 StSpcxxi^o'^) 
als Abgabe zu entrichten. Diese Münze konnte 
er bei den G.tvechslern beziehen, die überall 
im Lande dazu am 15. Adar ihre Tische auf¬ 
stellten. Im Tempel zu Jerusalem geschah dies 
am 25. Adar (Seqalim 1, 1. 3; Strack-B. 1, 
760f). Das Auf-G. für das Wechseln der Tem¬ 
pelsteuer war durch die Schriftgelehrten auf 
V48 (2,1%) festgesetzt; nach R. Meir betrug 
es 4,2% (Seqalim 1, 6f; Strack-B. 1, 765; 
Ejps 90f; Helfer 62f). Auch beim Verkauf u. 
Rückkauf des zweiten Zehnten u. bei der Zah¬ 
lung anderer Abgaben war die Wechslertätig¬ 
keit nötig, weil die Abgaben in tyrischen Mün¬ 
zen zu entrichten waren (E. Lambert 28f; 
Helfer 65. 68/70). Zahlungen des Tempels 
wurden manchmal durch Vermittlung der 
Wechsler geleistet (jSeqalim 4,1; Ejges 92/4). 
Bei der Beglaubigung u. Prüfung der Münzen 
war der Wechsler unentbehrlich, weil viele 
fremde, minderwertige u. auch falsche Mün¬ 
zen kursierten. Die Funktionen des Wechslers 
werden häufig in Talmud u. Madras (bSanhe- 
drin 68a; Num. R. 20, 7. 18; 21, 12), in der 
griech. u. in der christl. Literatur (s. u. Sp. 830f) 
metaphorisch erwähnt. Über die Verant¬ 
wortlichkeit des Wechslers bei der Münz¬ 
prüfung sind die Schriftgelehrten sich nicht 
einig (E. Lambert 30/4; Helfer 75f). 

bb. Darlehensgeschäft. Der Kredit blieb 
stark beeinflußt durch das Zinsverbot zwi¬ 
schen Juden, das auch versteckte Zinsen be¬ 
traf (bBaba Mesi'a 64b/69b; Tos. Baba 
Mesi‘a 4, 3; 6, 18), u. durch das Erlaßjahr. Es 
wurde aber manchmal dadurch umgangen, 
daß man Nicht-Juden als Strohmänner ge¬ 
brauchte oder daß man die Zinsen im Schuld¬ 
schein zum ausgeliehenen Kapital schrieb. 
Zinsen waren zugelassen bei produktiven Dar¬ 
lehen in der Landwirtschaft, bei Darlehen 
unter Schriftgelehrten (die Zinsen wurden 
dami als ein Geschenk betrachtet), unter 
Eltern u. Kindern (Tos. Baba Mesi‘a 5,15) u. 
wenn man etwas entliehen hatte, das man 
zwar selbst besaß, aber gegenwärtig nicht zur 
Verfügung hatte. Diese Erlaubnis führte zu 
manchen Mißbräuchen (Helfer 79/94; Malo- 
ney 96/103). Das Sabbatjahr wurde im Dar¬ 
lehensgeschäft umgangen, indem man vor 
Gericht den von Hillel erfundenen Prosbul 
(TrpotrßohY]: Eigentumszuschlag bei der Auk¬ 


tion, der das Pfand in Eigentum des Gläubi¬ 
gers verwandelt) einlegte oder den Schuld¬ 
schein bei Gericht hinterlegte. Durch diese 
Maßnahmen galten die Forderungen als be¬ 
reits realisiert u. wurde die tilgende Wiikung 
des Erlaßjahres abgewendet (SebiJt 10, 3f; 
dazu Rappaport 37f; Maloney 108). Schwer 
cinzutreibende Schulden wurden manchmal 
durch die Gläubiger dem Tempel übertragen, 
damit dieser sie einziehe zugunsten der Armen 
(Orig, in Mt. 11, 9; Hieran, in Mt. 2, 15). Bei 
Schuldscheinen galten strenge Formvor¬ 
schriften als Schutz gegen Fälschung (Rappa¬ 
port 328/39; F. M. Heichelheim, Roman 
Syria: T. Frank [Hrsg.], An economic survey 
of ancient Rome^4 [Boston 1938] 225f mit 
Literatur u. Belegen). Jüdische Schuldscheine 
sind erhalten aus Ägypten u. aus der Wüste 
Juda. Von den jüd. Militärsiedlem im Ptole- 
mäcrreich sind drei Darlehensurkunden über¬ 
liefert (PTebt 815. 817. 818 = CPIud 20. 23. 
24 aus den Jahren 228/21, 182 u. 174 vC., 
dazu S. W. Baron, Histoire dTsrael 1 [Paris 
1956] 350. 576f). In der ersten u. dritten Ur¬ 
kunde ist der im Ptolemäerreich übliche Zins¬ 
fuß von 24% stipuliert, in der zweiten sind 
nur Verzugszinsen von 24% vereinbart. Auch 
in den Muraba‘at-Papyri 18 (54/5 nC.) u. 114 
(1./2. Jh. nC.) sind nur Verzugszinsen stipu¬ 
liert (zu diesen u. anderen jüd. Schuldscheinen 
s. E. Koffmahn, Die Doppelurkunden aus der 
Wüste Juda [Leiden 1968] 79/103). Schuld¬ 
scheine konnten gekauft u. verkauft werden 
(bBaba Batra 76b; bQiddusin 47b/48a; 
Rappaport 341/3). Faustpfand u. Generalhy¬ 
pothek waren wohl bekannt als Mittel zur Si¬ 
cherung u. Befriedigimg der Ansprüche des 
Gläubigers (Helfer 99/102; Rappaport 345/8). 
Kreditkauf, sei es einmaliger Kreditkauf oder 
Ladenkredit, war eine häufige u. allgemein 
verbreitete Form des Warenhandels. Die Bab- 
binen haben diese Kreditformen scharf abge¬ 
grenzt vom Darlehen u. das Zinsverbot auf 
sie ausgedehnt (Sebi'it 10, If; bBaba Mesi'a 
65a; Rappaport 291/9). 

cc. Depositengeschäft. G.depositen gab es im 
Tempel bis zu seiner Zerstörung durch die 
Römer iJ. 70 nC. (2 Macc. 3, 6/12; dazu E. 
Bikerman, Heliodore au temple de Jerusa¬ 
lem: AnnlnstPhilHistOr 7 [1939/44] 8/18; 
Jos. b. lud. 6, 282). Zu erwähnen ist weiter 
das Depositum von 10 Talenten Silber, das 
Tobith dem Gabael in Ragai gegen einen 
Schuldschein anvertraut hatte u. das einem 
Dritten gegen Überreichung des Scheines zu- 
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rückerstattet wurde (Tob. 1, 14; 4, 1. 20; 5, 
1/3; 9, 1 /5). Auch die sulhämm haben das De¬ 
positengeschäft betrieben. Zwischen eigent¬ 
lichem (reguläre) u. uneigentlicliem (ÜTegu- 
lare) *Depositmn wurde ein strenger Unter¬ 
schied gemacht (Rappaport 299/306). Xur 
das uneigentliche Depositum durfte durch 
den Wechsler für eigene Zwecke verwendet 
werden, sofern es keine Tempcl-G. betraf. 
Solche Depositen wurden oft zur Erleichte¬ 
rung des Zahlungsverkehrs gemacht, auch 
durch den Tempel. - Das mosaische Gesetz, 
daß der Arbeiter jeden Tag seinen Lohn er¬ 
halten sollte (Dtn. 24, 15), worauf der Arbei¬ 
ter in der Praxis verzichten konnte, hat einen 
Scheckverkehr ins Leben gerufen, der im Al¬ 
tertum einzigartig ist. Weil der Arbeitgeber 
gewöhnlich nicht über die großen Mengen 
Kleingeld verfügen konnte, um täglich seine 
Leute zu bezahlen, gab er ihnen eine Anwei¬ 
sung auf die Bank. Auf Vorzeigung des Zah¬ 
lungsauftrags erhielten dann die Zahlungs¬ 
empfänger ihr Gehalt vom sulhäni. Auch 
andere Zahlungen, zB. an Lieferanten, konn¬ 
ten auf diese Weise ausgeführt werden (bBaba 
Mesi'a lila; Tos. Baba Mesi'a 10,5; jBaba 
Mesi‘a 9, 13 [12b]; Strack-B. 1, 882; E. Lam¬ 
bert 36f; Helfer 115/8; Ejges 79/86). Ein Teil 
der Depositen-G. blieb gewöhnlich in der 
Kasse des sulhäni unangerührt. Er konnte 
diese Beträge nicht, wie der -rpa7re!^i'n)(;, auf 
Zinsen anlegen. Darum wandten sich die 
sulhänim an eine Kommanditgesellschaft, in 
der sie als stille Teilhaber ihre Kapitalien 
nutzbringend anlegen konnten, ohne gegen 
das Zinsverbot zu verstoßen (E. Lambert 
37/41; Helfer 119/22). 

2. Ethisch, a. Hellenistische Bücher des AT. 
In den späteren Büchern des AT findet man 
relativ mehr geldfeindliche Aussprüche als in 
den älteren, wahrscheinlich weil die Ausbrei¬ 
tung der Münz-G.wirtschaft die Gewerbe¬ 
möglichkeiten u. die G.gier gesteigert hat. Die 
Macht des G., das alles ermöglicht, wird her¬ 
vorgehoben (Koh. 10, 19), aber auch seine 
Vergänglichkeit (Sir. 5,1/3). Wer das G. liebt, 
bekommt nie genug davon (Koh. 5, 9; dazu 
Hengel 98f), obwohl es Sorgen gebärt (Koh. 
5, 11) u. zur Sünde führt (Sir. 11, 10; 27, 1/3; 
31, 5/7; dazu Hengel 100). Andere Werte wie 
Gesundheit (Sir. 30,14/6), Nächstenliebe (ebd. 
29, 10), Freundschaft (ebd. 7, 18) u. Almosen- 
geben, das die Sünden sühnt (Tob. 12, 9), 
sind besser als Gold u. Silber. Lobenswert ist 
der Reiche, der schuldlos befunden wird u. 


seine Ehrlichkeit nicht dem G. zuliebe aufgibt 
(Sir. 31, 8/11). 

ß. Pseudepigraphische Schriften des Juden¬ 
tums. Diese Autoren sind sich besonders der 
Unzulänglichkeit u. der Gefahren des G. u. 
des Reichtums bewußt. Man kann sie nicht 
mitnehmen zur Unterwelt (PsPhoc. 109f); 
der ungerechte Mammon kann nicht verhin¬ 
dern, daß man zur Hölle hinabfährt (Hen. 
aeth. 63, 10). G.gier entfernt den Menschen 
vom Gesetz Gottes, verführt zu Götzendienst, 
ist Mutter aller Schlechtigkeit (Test. XII 
Juda 18, 2f; 19, 1; PsPhoc. 42/4; Apostol. 
18, 41a [Corp. Paroem. Gr. 2, 728]). Daher 
folgen Mahnungen: liebe das G. nicht (Test. 
XII Juda 17, 1); nimm me ein schlechtes 
Weib, das G. besitzt, zur Hausfrau (PsPhoc. 
199). Den ungerechten Reichen vird Ver¬ 
nichtung u. Verdammnis angedroht (Hen. 
aeth. 94, 7/10; 97, 8/10). 

c. Philo. Die Haltung Philos gegenüber 
dem G. ist bestimmt durch sein Judentum u. 
durch die stoische Lehre. Als wohlhabender 
Jude aus Alexandrien konnte er nicht auf ein 
bequemes Leben verzichten; daher liebte er 
das Mittelmaß. Man soll dem Überflüssigen 
nicht nachstreben, u. wenn man es doch be¬ 
kommt, soll man es zur Verbesserung des 
Lebens gebrauchen (gig. 34/8; leg. all. 3, 166; 
fug. et inv. 28f; vgl. Hauck 35/7), denn alles, 
was wir haben, haben wir nur als eine An¬ 
leihe, welche der Herr, wenn er will, zurück¬ 
fordern kann (Cherub. 109. 118; spec. leg. 
2, 113; quis rer. div. her. 282; F. Geiger, 
Philon V. Alexandrien als sozialer Denker = 
TübBeitrAltWiss 14 [1932] 28/31). Er lobt 
die axp'>)(Jta'rta der Essener u. der Therapeuten 
(praem. 54), folgt ihnen aber nicht nach. 
Liebe zum G. nennt er ä9po(TÖv7); sie kann 
nur Mißgeburten verursachen u. verdirbt die 
Seele (leg. all. 1, 75f). In seiner Stellung zum 
Zinsgeschäft ist Philo ein Jünger der Tora 
geblieben u. verurteilt das Zinsfordem (virt. 
82/7; spec. leg. 2, 74/8; Geiger aO. 33/5). 

d. Essener. Dem G. feindlich gesinnt war 
die Haltung der Essener. Sie verachteten 
Reichtum u. verwalteten ihre Güter in Ge¬ 
meinschaft. Niemand übertraf den anderen 
an Besitz (Jos. b. lud. 2, 122; ant. lud. 18, 
20). Sie kauften oder verkauften nichts unter¬ 
einander, sondern gaben einander, was sie 
brauchten (Jos. b. lud. 2, 127). Sie kannten 
also keinen Handel. Gold u. Silber häuften 
sie nicht auf. Fast allein unter allen Menschen, 
sagt PhUo, lebten sie ohne G. u. Besitz (quod 
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omn. prob. lib. 12, 76/8. 84). Es gab Essener, 
die sich weigerten, Münzen bei sich zu tragen, 
denn man solJc keine Bilder tragen, anschen 
oder herstellen (Hippol. ref. 9, 26, 1; dazu 
M. Black, The account of the Essenes in 
Hippolytus and Josephus; Festschr. Ch. H. 
Dodds [Cambridge 1936] 174). Wir finden bei 
ihnen also eine Ablehnung der G.wdrtschaft 
dieser Zeit aufgrund einer heiligmäßigen u. 
frommen Lebensführung. Weil das G. manch¬ 
mal zu Habgier u. Sünde geführt hat, haben 
die Essener es soweit wie möglich ihrem Kreis 
ferngehalten. Ihre kommunistische Lebens¬ 
weise auf dem Lande hat dies erleichtert 
(Hauck 28/30). 

e. Qumrdn. Die Qumrän-Gemeinde war et¬ 
was anders zum G. eingestellt. Handel war 
ihr nicht fremd, wie aus dem Handelsverbot 
am Sabbat hervorgeht (CD 10, 18; 11, 15). 
Handel mit Nicht-Mitgliedem des Bundes, 
Söhne des Verderbens geheißen, war nur ge¬ 
gen Barzahlung gestattet; eine Partnerschaft 
in Kauf u. Verkauf war nur zugelassen mit 
Einverständnis des Lageraufsehers (ebd. 13, 
14/6). G.stücke hat man zu Hunderten im 
,Kloster* von Qumran gefunden, aber kein 
einziges in den Höhlen. Dieses G. kann zum 
Schatz der Gemeinde gehört haben (G. R. 
Driver, The Judaean serolls [New York 1965] 
113. 394/6). Auch die sogenannte Güterge¬ 
meinschaft der Gemeinde von Qumran war 
etwas anders gestaltet als die essenisehe. Die 
Bundesmitglieder lieferten iliren Besitz beim 
Aufseher über die Wirtschaftsangelegenhei¬ 
ten ab, der ihn auf ein Konto gutsehrdeb 
(IQS 6, 19 f); sie konnten ihn unter gewissen 
Beschränkungen gebrauchen. Die Gemeinde 
selbst besaß G. u. Güter, bestehend aus dem 
Ertrag der Arbeit der Mitglieder, aus Schen¬ 
kungen usw. (IQS 6, 17; 7, 6; Driver aO. 
113/6). 

f. Therapeuten. Für die Therapeuten, jüdi¬ 
sche Männer u. Frauen, die in Zurückgezo¬ 
genheit außerhalb der Städte lebten u. sich 
gänzlich dem Studium des AT widmeten, 
waren G. u. Besitz ein Hindernis beim Schrift¬ 
studium. Daher überließen sie beim Eintritt 
in den Orden ihr Vermögen ihren Verwandten 
u. Freunden. Wie die Essener meinten sie, daß 
G.geschäfte zu Ungerechtigkeit führten (Philo 
V. cont. 13. 16f. 66; Hauck 30/2; Driver aO. 
121/4). 

g. Babbinen. Bei den Schriftgelehrten findet 
man die atl. Auffassung, daß G. u. Reichtum 
der Lohn der Frömmigkeit u. der Gesetzes¬ 


treue seien, wieder. Sie gehörten meist zu den 
Wohlhabenden u. glaubten, daß sie ihren 
Reichtum durch ihre Frömmigkeit verdient 
hätten. Zur Frömmigkeit gehört auch die 
Mildtätigkeit. So bekommt das G. einen ho¬ 
hen sittlichen Zweck. Wohltätigkeit erwirkt 
bei Gott besonderen Lohn, befreit vom End¬ 
gericht der Hölle (bBaba Batra 10 a; Tos. 
Pe’ah 24,1/11; Hauck 22/5; Bolkestein 405/7). 

IV. Griechisch, a. Wirtschaftlich. 1. Geld¬ 
formen. a. Prämonetäre Geldformen. In ver¬ 
schiedenen mykenischen Städten auf Zypern 
u. Sardinien, in Mykene selbst u. an der 
Küste von Euboia u. von Kilikien (Kap Ge- 
lidonya) hat man Kupferbarren gefunden, die 
die Form einer aufgespannten Ochsenhaut 
haben (nach Laum 124 u. anderen die eines 
Doppelbeiles). Man hat angenommen, daß 
diese Vierzungenbarren, die auch auf ägypti¬ 
schen Grabgemälden aus Theben Vorkommen 
(Abbildung von Tributzahlungen durch die 
Kreter), ein prämonetäres G. sind (Ch. Selt- 
man, Greek coins* [London 1955] 7f. 10; W. 
Taylor, The Mycenaeans [London 1964] 136f. 
155. 160f). Gegen diese Theorie haben sich 
neuerdings mit Recht H. G. Buchholz 
(Keffciubarren u. Erzhandel im 2. vorchristl. 
Jtsd.: PrähZ 39 [1959] 2/4. 8f) u. G. F. Bass 
(Cape GeUdonya. A bronze age shipwreck = 
TransAmPhilosSoc 57, 8 [Philadelphia 1967] 
69/72) erhoben. Die Ochsenhaut- oder Vier¬ 
zungenform macht die Barren auf Tragtieren 
u. auf der Schulter leicht transportierbar u. 
hat mit dem Ochsen als Wertmesser nichts zu 
tun. Die Barren sind hauptsächlich als 
Stücke Rohkupfer oder -bronze zu betrach¬ 
ten, bestimmt für den Erzhandel, konnten 
aber gelegentlich auch für Tributzahlungen u. 
zum Thesaurieren gebraucht werden. Sie las¬ 
sen aber keine Justierung des Gewichtes er¬ 
kennen (Buchholz aO.; Bass aO.). - Homer 
gibt uns viele Belege für die Rolle des Ochsen 
als Wertmesser bei Zahlungen (II. 2, 449; 6, 
236; 21,79; 23, 703. 705. 885; Od. 1,431). Die 
Zahlungen selbst erfolgten in anderen Ge¬ 
brauchsgegenständen, nicht in Vieh. Der 
Brauch W den Wert der Tauschgegenstände 
festgelegt (M, I. Finley, Le monde d’Ulysse 
[Paris 1969] 65f). Auch später, bis Ende des 
7. Jh. vC., ist der Ochse als Vieh-G. belegt, 
namentlich in Athen u. Delos (Pollux 9, 61). 
Geräte-G. aus verschiedenen Metallen haben 
die Griechen gekannt in der Form von Beilen 
(II. 23, 851; Od. 21, 75), Dreifüßen (II. 8, 290; 
11, 700; 22, 164; 23, 485; Od. 4, 129) u. 
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Becken (X£ß7iTE<;), erwähnt zusammen mit 
Dreifüßen (II. 9, 122f; 23, 259; Od. 13, 13. 
217; 15, 84). Diese Geräte lUenten als Preise, 
Geschenke u. Schatzgut. In den Inschriften 
von Gortyn aus dem 7./6. Jh. kommen sie als 
Bußzahlungen vor (Inschr. Kreta 4, 1. 5f. 8. 
lOf. 14. 21; M. Guarducci, Tripodi, lebeti, 
oboli: RivFilolIstrClass NS 22/23 [1944/45] 
171/5). Becken haben scheinbar auch in Thes- 
piae G.funktion gehabt u. sind später de- 
monetisiert u. der Gottheit geweiht worden 
(N. Platon - M. Feyel, Inventaire sacr6 de 
Thespies trouv4 k Chostia [B6otie]: BullCorr- 
Hell 62 [1938] 149f. 162f [Inschrift aus den 
J. 395/80]). Weit verbreitet war der Gebrauch 
von eisernen Spießchen (6ßeXo(), die man in 
Argos, Sparta, Paestum u. auf Kreta gefun¬ 
den hat u. die auch in Naukratis (Herodt. 2, 
135), Thespiae (Platon-Feyel aO.) u. in Sparta 
noch im 4. Jh. als G. in Umlauf waren (Xen. 
resp. Laced. 7, 5; Plut. Lyc. 9; ders. Lys. 17, 
3; Etym.Magn. s. v. ißeXtmco?; Z.Gansmiec,The 
iron money of the Spartans and the origin of 
the obolos currency: Archaeologia 8 [1956] 
367/413 [Polnisch mit englischer Zusammen¬ 
fassung] ; Courbin 209/25; Guarducci aO. 175/ 
80). Sechs solche ößsXol formten eine Hand¬ 
voll = Spaxgf) (von SpauCTsff&at, umfassen; 
Plut. Lys. 17, 3). Solche Spaxgal sind epigra¬ 
phisch bezeugt für Perachora (H. T. Wade- 
Gery bei H. Payne, Perachora. The sanctua- 
ries of Hera Akraia and Limenia 1 [Oxford 
1940] 259/61) u. Thespiae (Platon-Feyel aO. 
149f. 162i). Inwiefern diese Geräte u.andere, 
zB. Sicheln, die weniger oft als G. verkommen 
(Laum 124f), ihren G.charakter dem reli¬ 
giösen Gebrauch verdanken (so ebd. 106/ 
25), ist fraglich (Heichelheim, History 1,364f. 
479f; zum ganzen s. Regling 218/22). Der 
Gebrauch von vorgewogenem Metall-G. 
scheint in Griechenland nicht sehr üblich ge¬ 
wesen zu sein (Laum 152). 

ß. Münzgeld. In den Jahren 640/30 vC. 
wurde in Lydien das Münz-G. erfunden 
(Xenophanes: VS 21 B 4; Herodt. 1, 94; zur 
Datierung vgl. E. S. G. Robinson, The coins 
of the Artemision reconsidered: JoumHell- 
Stud 71 [1951] 156f; ders., The date of the 
earliest coins; NumChron 1956, 1/8; für eine 
Datierung auf 687/77 ist N. G. L. Hammond, 
A history of Greece to 322 B. C.* [Oxford 1967] 
661 eingetreten). In Lydien war, so wie im 
ganzen Nahen Osten, vorgewogenes Metall, 
besonders Elektron, das übliche Zahlungs¬ 
mittel. Die Zahlungen des Staates, zB. an die 


zahlreichen Söldner, erforderten unzählige 
Wägungen. Wahrscheinlich ist die Münze 
durch staatliche Zahlmeister erfunden wor¬ 
den, um diese Wägungen auszuschalten u. so 
die Zahlungen zu erleichtern (Cook 257/62; 
Kraay 88/91; Crawford 46; vgl. jedoch Will 
209/31; Vidal-Naquet 206/8), Es waren aber 
die Griechen, die den Nutzen dieses neuen 
Zahlungsmittels für den Handel gesehen ha¬ 
ben u. die durch Einführung der Silbermün¬ 
zen, zuerst auf Ägina geprägt, eine entschei¬ 
dende Rolle in der Verbreitung der Münz-G.- 
Wirtschaft gespielt haben (Levy 201 f; Christ 
214. 217f). Sehr schnell verbreiteten sich 
während des 6. Jh., von ca. 560 an, Prägung 
u. Gebrauch von Silbermünzen über die 
griech. Poleis, u. ca. 480 ist fast ganz Hellas 
von der Münz-G.wirtschaft erfaßt (Heichel¬ 
heim, Ausbreitung 46/52; Lombard Ulf). In 
einer Inschrift des 6. Jh. aus Eretria (IG 12, 9 
nr. 1273) kommt xpflfzaTa zum ersten Male in 
der Bedeutung Münz-G. vor (Volkmann 99/ 
102). Im Perserreich dagegen wurden in der 
1. H. des 5. Jh. die Arbeiter noch stets in Na¬ 
turalien u. vorgewogenem Silber bezahlt (Alt- 
heim-Stiehl 8/11; Naster 129/34; W. Hinz, 
Die damischen Buchungstafeln der Dareios- 
zeit; Orientalia 39 [1970] 431/3). Das Handels¬ 
volk der Phönikier u. die Syrer haben erst um 
ca. 450 Münzen geprägt (D. Harden, The 
Phoenicians [London 1962] 166/8; Schwaba¬ 
cher 143/5; für Ägypten u. Palästina s. o. Sp. 
801. 809). 

y. Aufbewahrung des Geldes. Man trug das 
G. bei sich in einer Börse (ßaXXdvTiov, ßaX- 
XavxiSiov) oder im Gürtel (^wvr)). Zu Hause 
wurde es in einer Kiste (Xdpva^, xtßcoTOi;, S-YjXT], 
äpYUpo&fjxr]) u. in Töpfen (ffTdegvo«;, axystov) 
verwahrt. Diese wurden manchmal im Boden 
vergraben (s. H. Bolkestein, Economic life in 
Greece’s Gtolden Age® [Leiden 1958] 130). 
Sparbüchsen aus Ton oder bisweilen aus Holz 
u. Elfenbein sind archäologisch in der griech,- 
röm. Welt gut belegt. Schere literarische 
Zeugnisse fehlen aber. In den Tempeln gab es 
neben Opferstöcken (ö-yjffaupöi;) für die Spen¬ 
den der Gläubigen auch Schatzkammern oder 
im Boden eingebaute G.schränke (Fzjaaupö?) 
für den Tempelschatz (Couch 86/105; Bogaert, 
Banques 210f. 284f. 287. 298„). 

2. Geldfunktionen. Die Einführung der 
Münz-G.wirtschaft hatte in Griechenland 
wichtige wirtschaftliche, soziale u. politische 
Folgen. Immobilien u. Mobilien wurden leich¬ 
ter realisierbar. Das hatte eine Ausdehnung 
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des Handels u. die Entstehung einer Händler¬ 
klasse zur Folge, vor allein in den Hafen¬ 
städten, deren Reichtum wuchs. Das führte 
zu Änderungen in der sozialen Struktur der 
Polcis, zu sozialen Krisen u. zum Auftreten 
von Tyrannen (Thucyd. 1, 13, 1; Weber 
116/8; E. Will, Korinthiaka [Paris 1955] 495/ 
502; C. Mosse, La tyrannie dans la Grece 
antique [Paris 1969] 87f). Der Münzgebrauch 
erhielt seit dem 6. Jh. vC. in den griech. Po¬ 
leis u. seit dem 3. Jh. vC. in den hellenist. 
Städten Ägyptens u. des Ostens eine gewal¬ 
tige Ausdehnung auf jedem Gebiet des sozia¬ 
len, religiösen u. politischen Lebens (Weber 
158/60. 166). Alles wurde für G. käuflich, für 
alles brauchte man G.; für Lebensmittel u. 
Kleider, für Mieten u. Steuern, für Unterricht 
u. Muße, zur Anschaffung von Mobilien u. 
Immobilien, für Rechtsbeistand, für Wohl¬ 
tätigkeit u. den Loskauf von Gefangenen usw. 
(Crawford 42). Xenophon unterstreicht das 
G.bedürfrds folgendermaßen: niemand hat je 
soviel G. erworben, daß er nicht noch mehr 
nötig hätte. Wenn die Poleis blühen, brau¬ 
chen die Bürger Silber-G. für schöne Waffen, 
Pferde, Häuser, Juwelen; in Notzeiten brau¬ 
chen sie noch mehr G. für Nahrung u. Söld¬ 
ner (vect. 4, 7/9). Das bedeutet nicht, daß 
Zahlungen in Naturalien völlig verschrvnnden 
sind. So wurden noch iJ. 282 vC. auf Delos 
bestimmte Lölme teilweise in Naturalien (Ge¬ 
treide, Mehl) ausgezahlt (IG 11, 2 nr. 158, 
37/52). Bodenpacht (vgl. IG 2^ nr. 2495, 1/5; 
nr. 1672, 252; D. Hennig, Untersuchungen 
zur Bodenpacht im ptolemäisch-röm. Ägyp¬ 
ten, Diss. München [1967] 3/5.174/362) n. zB. 
Grundsteuer, wo diese erhoben wurde (vgl. 
A. Andreades, Geschichte der griech. Staats¬ 
wirtschaft [1931] 109f; L. Wallaoe, Taxation 
in Egypt from Augustus to Diocletian [Prince- 
ton 1938] 11/9), wurden sehr oft in Naturalien 
entrichtet. Bei der einheimischen Bevölke¬ 
rung Ägyptens ist Tauschhandel üblich ge¬ 
blieben (Rostovtzeff, Hellen, world 403 f). 
Auch bei der Wohltätigkeit wurden G. u. Na¬ 
turalien nebeneinander gespendet (Bolke- 
stein 200/14). G. spielte ebenfalls eine wich¬ 
tige Rolle im Kult. Seit seiner Erfindung 
wurde es den Göttern geweiht (vgl. die ößeXol 
von Pheidon, entdeckt im Heraion von Argos, 
u. die ältesten Elektromnünzen, die man im 
Artenüstempel von Ephesos gefunden hat), 
weil die Vorstellung herrschte, daß die Götter¬ 
welt das G. ebenso wertschätzte wie die Men¬ 
schen u. daß man durch G.opfer die Götter 


beeinflussen könne (Schöttle 327). Hier ist 
auch der bekannte Charonsgroschen zu er¬ 
wähnen (vgl. A. Hermann; o. Bd. 2, 1043/6). 
Manchmal wurde G. als Opfergabc an Kult¬ 
bilder gebraucht (Lucian. Dea Syr. 28f; J. 
Babeion, Offrandes monetaires ä des statues 
cultuelles: RevNum 5, 7 [1943] 1/3. 5/8). Für 
Orakel, Inkubation, Einweihung in die My¬ 
sterien usw. hatte man zu zahlen (für die iKxpx 
in Epidaurus vgl. Kötting 23; Asklepios war 
aber billiger als die Ärzte; s. E. J. u. L. Edel¬ 
stein, Asclepius 2 [Baltimore 1945] 175/8). 
Tempel u. Kultvereine erhoben allerhand 
Steuern (F. Sokolowski, Fees and taxes in the 
Greek cults; HarvTheolRev 47 [1954] 153/64). 
Priesterämter wurden verkauft (Nilsson, Rel. 
2^, 77/82). Die sakrale Prostitution berei¬ 
cherte nicht nur den Aphroditetempel zu Ko¬ 
rinth, sondern die ganze Stadt (Strab. 8, 6, 20 
[378]). Im politischen Leben wurde das G. ein 
Machtfaktor u. G.gier eine Triebfeder, vor 
allem nach den persischen Kriegen (Christ 
226/9; H. J. Diesner, Wirtschaft u. Gesell¬ 
schaft bei Thukydides [1956] 124f. 149/51 
U.Ö.). Staatsmänner suchten auf mancherlei 
Weisen die Staatseinkünfte zu vermehren, wie 
man aus Xenophon (vect.) u. PsAristoteles 
(oec. 2) ersehen kann. Daß man ihnen manch¬ 
mal G.gier vorgeworfen hat, ist nicht verwun¬ 
derlich (H. Barth, Das Verhalten des The- 
mistokles gegenüber dem G.: Klio 43 [1965] 
30/7; V. Ehrenberg, The people of Aristo- 
phanes [Oxford 1951] 155f). Anderseits suchte 
das Volk immer mehr G. aus der Staatskasse 
zu bekommen in Form von yuad-oi (Lohn, zB 
bei Besuch der Volksversammlung), Tpo9od 
(eine Art Rente für die Invaliden, s. Lys. or. 
24; Aristot. Ath. 49, 4) u. Fgwpix« (Unter¬ 
stützung zum Besuch des Theaters u.ä.; s. 
Aristoph. eccl. 206f u.ö.; vgl. v. Pöhlmann 1, 
266/71). So wurden am Ende des 5. Jh. vC. 
20000 Bürger vom Staat besoldet (Aristoph. 
vesp. 707/9; Aristot. Ath. 24, 3; Bolkestein 
267/72; Mossö 157/60. 303/13). Die Rolle des 
G. im Strafrecht war ebenfalls wichtig. Die 
TrapoxaTaßoXi^ (eine vom Kläger zu Prozeßbe¬ 
ginn beim Gericht zu Unterlegende Summe, 
die für ihn im Fall eines Mißerfolges verfiel), 
die eTcwßsXia (vom unterliegenden Kläger zu 
zaUende G.buße) u. andere Bußen wurden in 
G. entrichtet (J. H. Lipsius, Das attische 
Recht u. Rechtsverfahren [1905/15] 930/41). 
Bei bestimmten öffentlichen Klagen konnte 
der Ankläger eine Delatorenprämie bekom¬ 
men. Die G.gier brachte manche Leute, Syko- 
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phanten genannt, dazu, regelmäßig als An¬ 
kläger aufzutreten oder von ihren Opfern mit 
Drohung einer Klageerhebung G. zu erpressen 
(R.T. Bonner - G. Smith, The adm.inistration 
of justice froin Homer to Aiistotle 2 [Chieago 
1930 bzw. New York 1968] 39/74). Mam darf 
sagen, daß G.- u. Gewinnsucht eine der wich¬ 
tigsten Triebfedern der griech. Wirtschaft u. 
Politik waren (vgl. zB. die Errichtung von 
Monopolen durch die Getreidehändlcr in 
Athen [Lys. or. 22], durch Kleomenes v. Nau- 
kratis in Alexandrien [Demosth. or. 56, 7f; 
PsAristot. oec. 2, 1352 b 14/20]). Sie führten 
zu mancherlei Machenschaften wie Bestechun¬ 
gen, Veruntreuungen u. Verrat (Büchsen¬ 
schütz 284/91; s. zB. Demosth. or. 21, 5. 18: 
Bestechung von Preisrichtern). 

3. Geldhandel u. Kredit. Da jede Polis ihre 
eigene Prägung hatte u. so eine große Menge 
verschiedener Münzen in Umlauf kam, mußte 
ein neuer Beruf ins Leben gerufen w'erden, 
das Geschäft des Wechslers u. Münzprüfers 
(xpaTTEi^tTr);; zur Terminologie s. Bogaert, 
Banques 44/50; zum Beruf ebd. 315/22). Die¬ 
ser ist zum ersten Male erwähnt in Byzanz ca. 
530/20 vC. (Bogaert, Origines 136f; ders., 
Banques 119f) u. ist für 33 Poleis belegt (ebd. 
305f). Sein Auf-G. schwankte zwischen 5 u. 
6% für Silber-G. (ebd. 323/31). Diese hohen 
Wechselkosten bedeuteten eine beträchtliche 
Hemmung für den internationalen Handel. 
Um die teuren Wechselgeschäfte so weit wie 
möglich auszuschalten, haben die Griechen 
bei internationalen Zahlungen bestimmte be¬ 
liebte Währungen wie die persisehen Dareiken 
oder die Elektronstatere von Kyzikos oder die 
attischen Tetradrachmen bevorzugt. Imperia¬ 
listische Staaten, wie Athen im 5. Jh., haben 
ihr eigenes Münzsystem den schwächeren 
Bundesgenossen auferlegt (Th. Reinach, 
L’anarchie monötaire et ses remedes chez les 
anciens Grecs: MemAcInscr 38 [1891] 351/64). 
Der hohe Wechselgewinn hat auch manche 
Wechselmonopole hervorgerufen (Bogaert, 
Banques 401/3). Seit der Einführung des 
Münz-G. hat das Kreditgeschäft in Griechen¬ 
land einen großen Aufschwung genommen. 
Die Freiheit des Zinsfußes hat nicht wenig 
dazu beigetragen. Kreditgeber waren die Tem¬ 
pel (ebd. 288/94), bisweilen auch die Staaten 
(Rostovtzeff, Hellen, world 172f. 217), vor 
allem mit Stiftungs-G. (B. Laum, Stiftungen 
in der griech. u. röm. Antike 2 [1914 bzw. 
1964] 161f. 227/36), u. die hellenist. Könige 
(Rostovtzeff, Hellen, w'orld 559. 641. 1448), 


weiter die Banken, die sich am Ende des 5. Jh. 
aus dem Wechslergeschäft entwickelt haben 
(Bogaert, Banques 352/62), Vereine (Anlage 
von Stiftungs-G.: Laum aO. 157/61. 224/7) u. 
Piivatlcute. Kreditnehmer waren die Polcis, 
Vereine u. Privatpersonen. Bürgschaft, Pfand 
u. Hypothek (nur für Bürger) sicherten ge¬ 
wöhnlich die G.geschäfte (Bogaert, Banques 
292f. 353/6. 372f). Die Zinsen kannten große 
Schwankungen je nach dem Risiko u. der 
Periode (Billeter 6/114). "Epavot (durch Ver¬ 
einsmitglieder zusammengebrachte Darlehen 
an Mitbürger in Not) waren zinslos (J. Vonde- 
ling, Eranos, Diss. Utrecht [1961] 27/76; zu 
den sog. Sdtveia Ä-roza s. P. W. Pestman, Loans 
bearing no interest?: JournJurPap 16/17 
[1971] 7/29). Die Darlehen hatten meist Kon¬ 
sumzwecke. In Notzeiten nahm der Konsum¬ 
kredit stark zu, so daß ein großer Teil der Be¬ 
völkerung verschuldet wurde u. manchmal 
die Forderung nach Schuldaufhebung erklang 
u. eine solche auch durchgeführt wurde 
(Aristot. Ath. 6, 1; Plat. leg. 3, 684 d; Plut. 
Agis 13; Aen. Tact. 14; vgl. v. Pöhlmann 1, 
328f. 378f. 388f). Der produktive Kredit hat 
stark zugenommen. Der attische Femhandel 
war großenteils durch Seedarlehen finanziert 
(Belege: Bogaert, Banques 373). Kreditkauf 
war bei den Griechen wohlbekannt. Er be¬ 
stand aus einem doppelten Vertrag: einem 
Kaufvertrag u. einem Darlehensvertrag (F. 
Pringsheim, The Greek law of sale [1950] 244/ 
68). Deposita gab es in Tempeln (Bogaert, 
Banques 281/8; J. Ranft, Art. Depositum: 
o. Bd. 3, 779), bei Banken u. bei Privatper¬ 
sonen. Die Bankdepositen führten zur Er¬ 
leichterung des Zahlungsverkehrs, weil man 
seine Zahlungen durch mündliche oder, seit 
dem 3. Jh. vC., meist durch schriftliche An¬ 
weisung an die Bank (8t(XYpix9siv, das aber auch 
für Bar-G.zahlungen verw'endet werden konn¬ 
te; Bogaert, Banques 50/3) ausführen konnte. 
Überweisungen sind in der heilenist. Zeit be¬ 
legt, aber Seheckverkehr kam nicht vor (ebd. 
332/45; Preisigke 185/7. 203/9; C. Preaux, 
L’economie royale des Lagides [Bruxelles 
1939] 290; s. jedoch o. Sp. 813 u. u. Sp. 836). 
Handelbare Wertpapiere haben die Griechen 
niehtgekannt (Freundt 2,13/24.30/4; vgl. den¬ 
noch u. Sp. 836). Der Nutzen der Banken als 
Zahlungsstellen w'ar so groß, daß die Ptolemäer 
u. viele Poleis Staatsbanken errichtet haben 
(ßacnXwal, Sripomai TpdcTrel^ai), die mit Zahlun¬ 
gen u. Inkasso für den Staat beauftragt waren 
(Bogaert, Banques 403/8; PröauxaO. 281/8). 
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h. Ethisch. 1. Terminologie. Die Behandlung 
dieses Themas bei den griech. u. lat. Schrift¬ 
stellern, nichtchristlichen wie christlichen, 
stößt auf große Schuderigkeiten terminologi¬ 
scher Art. Ausdrücke für G. wie ypTjgaTa u. 
pecunia können auch das Vermögen, die Be¬ 
sitzungen bezeichnen, ohne daß der Unter¬ 
schied genau festzustellen ist (für s. 

J. Korver, De terminologie van het crediet- 
wezen in het Grieksch [Amsterdam 1934] 17; 
für pecunia s. Dig. 50, 16, 222; vgl. Aug. lib. 
arb. 1, 15, 32; discipl. 6, 6; G. Diösdi, Familia 
pecuniaque: ActAntHung 12 [1964] 92/105). 
Weiter gebrauchen diese Autoren bisweilen in 
demselben Zusammenhang neben- u. durch¬ 
einander xprifuxra u. ttXoütoi;, pecunia u. divi- 
tiae (zB. Theogn. eleg. 1, 189f; Cic. Verr. 1, 
25; off. 1, 68; Giet, Idöes 101; Isid. diff. 1, 
137). ,Viel G. haben, das ist das Reichsein' 
yip ^(p'yjgaTa TroXXa xsxTTjaüai, toüto elvai 
TÖ TuXouTeiv), sagt PsPlato (Eryx. 399e; vgl. 
Isocr. 1, 28; Aristot. pol. 1, 9, 1257b). Wir 
haben deshalb in den folgenden Abschnitten 
über die ethische Wertung des G. auch Texte 
einbezogen, in denen j(pYjp.aTa u. pecunia mög¬ 
licherweise nicht G., sondern Besitz im allge¬ 
meinen bedeuten, u. in denen auch vom Reich¬ 
tum die Rede ist. Neben gebraucht 

man für G. im Griechischen auch die Benen¬ 
nungen der wichtigsten G.metalle (^(puaröcu. 
äpYupo?, besonders bei Dichtern) u. für 
Münz-G. vögiupta (dazu Will 226/31), ipyupiov 
u. xpocrlov. Bei den lat. Schriftstellern findet 
man neben pecunia aurum, argentum, aes u. 
nummus. Weiter muß betont werden, daß 
weder das Griechische noch das Lateinische 
einen terminologischen Unterschied macht 
zwischen normalen oder gesetzlichen Zinsen 
u. Wucherzinsen; t6xo<; (s. Korver aO. 63f), 
fenus u. usura werden für beide gebraucht 
(vgl. Salin 416f). 

2. Allgemeine Urteile über das Geld. a. Macht 
des Geldes. Die Macht des G., besonders des 
Goldes, wird durch die griech. Dichter 
manchmal hervorgehoben. Es hat die größte 
Macht auf Erden (Aristoph. Plut. 131; Frg. 
trag, adesp. 129 Nauck^). Es ist Blut u. Seele 
für die Sterblichen (Hesiod. op. 686; Timocl. 
frg. 35 [CAF 2, 625]; Corp. Paroem. Gr. 2, 
726, 20). Gold-G. gibt den Menschen mehr 
Freude als eine Mutter, ein Vater, als Kinder 
(Eur. frg. 324 N.»). Xp^aP (iv7)p: ,da8 G. 
macht den Mann“, war ein bekannter Apho¬ 
rismus (Corp.Paroem.Gr. 2, 129, 18. 725,10). 
G. verschafft Freimde (Soph. frg. 85 N.®; An- 


doc. or. 4, 15; Men. sent. 238. 733 Jaekel; 
Corp. Paroem. Gr. 2, 662, 15), Hetären u. 
Knaben (Aristoph. Plut. 149/54; Aristaen. ep. 
1, 14). Es ist eine Stütze in Alter (Frg. com. 
adesp. 518 [CAF 3A, 434]) u. Krankheit (Eur. 
El. 427f; frg. 642 X".^), obwohl es diese nicht 
abwehren kann (Sol. frg. 14, 8/10 Diehl). Es 
ermöglicht uns, uns vor dem Gericht zu retten 
(Demosth. or. 53, 26) u. unseren Freunden in 
der Not zu helfen (Isocr. 1, 28). G. gibt Macht 
(Men. sent. 181. 612 Jaekel), Ehre u. Ansehen 
(Eur. frg. 142 N.'“; Aristoph. vesp. 606f; 
Tlieophr. char. 23, 2. 5/8; Lucian. gall. 13f; 
Hemelrijk 102). Aus all diesen Gründen ist 
das G. das erste, dem die Menschen nach¬ 
streben (Soph. frg. 328 N.*; vgl. über die 
Macht des G. weiter die Zitate bei Joh. Stob, 
flor. 4,31,1/52 [5,733/53 Wachsmuth-Hense]; 

V. Pöhlmann 1, 135; Hemelrijk 96/111). Da¬ 
her sollte der gute Mensch reich sein, der 
schlechte arm (Theogn. eleg. 1, 525f). 

ß. Unzulänglichkeiten u. Nachteile des Geldes. 
Solon verlangt, G. zu erwerben, aber nur auf 
gerechte Weise, denn allein solcher Reichtum 
sei beständig (frg. 1, 6/10 D.; vgl. Theogn. 
eleg. 1, 197). Man erfährt leider, daß manch¬ 
mal die Frevler reich sind u. die Guten arm 
(Sol. frg. 4, 9 D.; Theogn. eleg. 1, 146. 149. 
383/7. 747/52); ja man kommt dazu zu ver¬ 
muten, daß großer oder rasch angewachsener 
Reichtum nicht auf gerechte Weise erworben 
sein könne; oüOei? eJtXoÜTTjue laxiaic, Slxaio? 
öv (Men. col. 43 [1, 113 Koerte^]; vgl. Plat. 
leg. 5, 743e). Solch ungerecht verdientes G. 
schwindet aber rasch dahin u. ruft die Strafe 
der Götter herbei (Sol. frg. 1, 11. 31; 4, 12D.; 
Theogn. eleg. 1,198/203. 318; Eur. El. 938/44; 
frg. 354 N.*). Aber auch sonst wird die Ver¬ 
gänglichkeit des G. hervorgehoben, deim der 
Mensch ist nicht der Eigentümer (BeoTzbrfjz), 
sondern nur ein Verwalter (sTrlTpoTroi;) des G. 
Die Götter oder Tiixv) sind seine Herren, u. sie 
leihen es den Menschen, wenn sie wollen, u. 
nehmen es auch zurück (Eur. Phoen. 555/7; 
Bion bei Joh. Stob. flor. 4, 41, 56 [5, 944, If 

W. -H.]; Men. dysc. 798/810; Theokrit bei 
Joh. Stob. flor. 3, 16, 24 [3, 486, 6f W.-H.]). 
Man findet bei den griech. Schriftstellern auch 
manche negativen Urteile über das G. Theo- 
gnis klagt darüber, daß das G. zu Mischehen 
zwischen Adligen u. Nichtadligen führt u. so 
Rassenverderbnis hervorruft (eleg. 1, 185/92; 
vgl. ebd. 1061 f). Es bereitet viel Sorgen u. 
Last (Isocr. 15, 159; Xen. inst. 8, 3, 40f), 
erregt Neid (Diod. Sic. 5, 17, 4; Strab. 9, 3, 8 
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[420]) u. verursacht Verweichlichung (ebd. 
14, 2, 16 [656]). Das Glück liegt nicht im G. 
(Detoocr.: VS 68 B 171). Das G., besonders 
das Gold-G., vernichtet Städte, treibt die 
Leute aus ihrem Haus, vertlirbt das Gewissen 
u. lehrt die Menschen schändliche Taten, es 
ist TTotv-rcdv xaxcöv äxpoTcoXi? (Soph. Ant. 295/ 
301; vgl. 221 f. 1033/47; dazu R. F. Goheen, 
The imagery of Sophocles’ Antigone [Prince- 
ton 1951] 14/9; Corp.Paroem.Gr. 2, 728, 19/ 
28). Kurzum, das G. verursacht viele Übel 
(Eur. frg. 55. 632 N.®). Besonders die 9iXapYu- 
pla, die unersättlich ist, die weder die heiligen 
noch die Staatsgüter schont, die zu Menschen¬ 
raub führt, ist zu tadeln (Sol. frg. 1, 71/6; 
3, 5/14. 23/5; 4,4/8; 24, 9f jD.). Sie verursacht 
Kriege u. Raub (Isocr. 8, 7f; läban. vitup. 
5, 4) u. war eine der Ursachen der Bevölke¬ 
rungsabnahme in Griechenland (Polyb. 36, 
17, 7; vgl. Hierokles bei Joh. Stob. flor. 4, 24, 
14 [4, 603, 10/5 W.-H.]). Die G.gier der Spar¬ 
taner war bekannt (A. Andreades, Geschichte 
der griech. Staatswirtschaft [1931] 50/2; vgl. 
auch Paus. 4, 5, 4; Zenob. 2, 24 [Corp.Par¬ 
oem.Gr. 1, 39,3/9]). Die Barbaren im allge¬ 
meinen (Soph. frg. 528 N.“*), die Phöniker u. 
Ägypter (Plat. resp. 4, 436 a) sowie die Ger¬ 
manen (Herodian. 6, 7) werden (piXoxpiipiaToi 
oderqjiXocpyupoigenannt.DieBegriffeipiXapYupoc 
(geldgierig) u. dtveXeiiO-spoi; (knauserig) werden 
manchmal zusammengestellt (Aristot. virt. 3, 
1250a 26f; Men. sent. 45 J.; Joh. Stob. flor. 

3, 10, 54 [3, 422, 2f W.-H.]; Teles 28, 1/5 
Hense); das G. macht ja viele Menschen zu 
Sklaven (Eur. Hec. 864; Epict. diss. 4, 1, 60; 

4, 4, 1; PsLongin. sublim. 44, 6f; zum ganzen 
Hemelrijk 112/21). So kommt man zu der 
Auffassung, daß Reichtum nur gut ist, wenn 
er edlen u. vernünftigen Menschen zuteil wird 
(Sappho frg. 148 Lobei-Page; Eur. frg. 626, 7 
N.2; Democr.: VS 68 B 282; Antiph.: VS 87 
B 54; PsPlat. Eryx. 396c/400c). Diese halten 
das G. nicht verborgen in ihren Kisten, son¬ 
dern verwenden es zum Guten, zB. zur Hilfe 
für Freunde u. Dichter (Pind. Nem. 1, 31 f; 
Theocr. 16, 23f). Andere Werte wie Gesund¬ 
heit, Freundschaft u. Tugend werden dem G. 
vorgezogen (Eur. frg. 714 N.“; PsPlat. Eryx. 
393 c/d; Sol. frg. 4, lOf D.; Men. dysc. 811f; 
sent. 214 J.). Man soll mit einem mäßigen 
Besitz zufrieden sein (Democr.: VS 68 B 286; 
Isocr. 1, 27f). 

3. Bewertung durch die Philosophenschulen, 
a. Plato. Plato ist kein Freund des G. Es soll 
im idealen Staat so wenig Gold- u. Silber-G. 


wie möglich geben u. auch nicht Armut u. 
Reichtum (resp. 4,422a/d; leg. 5, 742a. 744d); 
G.geschäfte sind von Übel (resp. 8, 555c/ 
556e). Das G. erregt die Habgier u. diese ver¬ 
hindert, daß die Bürger sich mit den Ange¬ 
legenheiten des Staates beschäftigen. Es ist 
mit vielen Übeltaten befleckt, u, die Berüh¬ 
rung damit ist den Wächtern, die sich selbst 
rein erhalten sollen, verboten (ebd. 3, 416c/ 
417b; leg. 8, 831 c/d). Daher soll der platoni¬ 
sche Gesetzesstaat ein Ackerbaustaat sein, 
80 Stadien von der Meeresküste entfernt, weil 
das Meer die Bürger mit Handclsgeist u. krä- 
merischer Gewinnsucht erfüllt. Er soll so 
autark wie möglich sein, denn der auswärtige 
Handel bringt Überschwemmung des Landes 
mit Gold- u. Silber-G. mit sich, was die größte 
Gefahr für die Volksmoral bedeutet (ebd. 4, 
705a/b; vgl. 3, 679b). Für den täglichen 
Kleinverkehr im Staat soll eine Münze ohne 
eigentlichen Metallwert geprägt werden; für 
die Beziehungen zum Ausland soll ein in 
Griechenland allgemein gangbares G. ge¬ 
schaffen werden, aber sein Besitz ist den Bür¬ 
gern innerhalb der Polis verboten (ebd. 5, 
742a/b). Ausleihen auf Zinsen ist nicht zuge¬ 
lassen, u. der Entleiher darf die Rückzahlung 
des Darlehens u. der Zinsen verweigern (ebd. 
5, 742 c). Wenn aber ein Auftraggeber dem 
Handwerker am festgesetzten Tage den ver¬ 
einbarten Lohn nicht bezahlt, soll er das Dop¬ 
pelte zahlen u. nach einem Jahre einen Obolos 
je Drachme Zinsen monatlich hinzufügen, also 
200% jährlich (ebd. 11, 921 c/d; zum ganzen 
Miller 6/11; Hauck 40f; v. Pöhlmann 1, 466f; 
2, 72. 76f. 178). 

ß. Aristotele^s. Bei Aristoteles gibt es schon 
eine entwickelte G.lehre. Das Münz-G. fitndet 
seinen Ursprung im Tauschgeschäft (pol. 1, 9, 
1257a 31/4). Der Tausch entwickelt sich mit¬ 
tels des G. zum Handel, u. dieser beabsichtigt 
nicht nur die Eigenversorgung, sondern den 
größten Gewinn (ebd. 1257b 2/5). So ent¬ 
steht neben der Ernte, dem Fang, der Pro¬ 
duktion von Gütern eine neue, auf (j.geschäfte 
gegründete Erwerbstätigkeit, die man 
Tio-rixi) nennt (ebd. 1256b 41). Diese wird 
durch Aristoteles verurteilt, weil ihr Ertrag 
nicht aus der Natur hervorgeht, sondern aus 
den Mitmenschen (vgl. auch eth. Nie. 4, 3, 
1121b 31/1122a 14). Vor allem ist das Zinsge¬ 
schäft, das er tadelnd ößoXocrTaTiar] (Wucher) 
nennt, widernatürlich u. daher mit Recht ver¬ 
haßt, weil der Ertrag (toxo?) aus dem G. 
selbst hervorkommt (pol. 1, 10, 1258 b 2/8; 
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vgl. V. Pöhlmann 1, 468f; Moreau 349/58; 
Shellens 426/31). Das G. ist für Aristoteles 
kraft Gesetzes Wertmesser u. Kaufkraft; es 
ist geschaffen, um den Güterverkehr zu er¬ 
leichtern u. die ausgleichende Gerechtigkeit 
dabei zu sichern (eth. Nie. 5, 8, 1132b 31/ 
1133 b 28; Miller 11/32; Will 214/22; Moreau 
358/64). Diese Vorstellung vom G. bei Ari¬ 
stoteles geht aus seinem Weltbild hervor, das 
in wirtschaftlicher Hinsicht auf die Hausge¬ 
meinschaft beschränkt ist (Shellens 432 f). - 
Der rege Kreditverkehr in Athen im 4. Jh. 
(Belege bei Bogaert, Banques 367/75) beweist, 
daß die zinsfeindlichen Theorien von Plato u. 
Aristoteles keine Auswirkung gehabt haben. 
Wucherer ^vurden wohl gehaßt (Demosth. or. 
37, 52 f; 45, 70), aber die Verleiher von pro¬ 
duktivem Kredit wurden gepriesen (ebd. 34, 
51; vgl. Bogaert, Banques 393/5). 

y. Kyniker. Für die Kyniker gilt das G. 
nichts. Es ist ein Auswurf der Tyche (Moni- 
mos bei Joh. Stob. flor. 4, 31, 89 [5, 766, 15 
W.-H.]). Der Weise verwirft es, er braucht es 
nicht (Crates frg. 10 D.; Diog. L. 6, 88). Das 
G. ist Zerstörer der natürlichen u. sozialen 
Ordnung. Diogenes u. Bion nennen die «piXap- 
yupla die Metropolis aller Übel (Diog. L. 6, 50; 
Joh. Stob. flor. 3, 10, 37 [3, 417, 5f W.-H.]). 
Die Einstellung der Kyniker gegenüber dem 
G. war also ganz negativ (Hauck 48 f; van 
Manen 56/9 mit weiteren Belegen). 

J. Epikureer. Die Epikureer lehren, daß das 
Glück nicht zusammenhängt mit G., Reich¬ 
tum, Macht, sondern mit Schmerzlosigkeit u. 
Ruhe des Gemütes (frg. 548 Usener aus Plut. 
poet. aud. 14 [37A]). Wenn man jemanden 
reich machen will, soll man ihm nicht G. ge¬ 
ben, sondern ihn von der Begierde befreien 
(frg. 135 U.). Gegen den Genuß, welchen der 
Reichtum gibt, setzt Epikur den Genuß der 
Zufriedenheit (frg. 458 U.; van Manen 67 f). 

e. Stoa. Zenon, der Gründer der stoischen 
Schule, fordert für seinen sozialen Weltstaat 
die Beseitigung des G. (SVF 1 frg. 268 aus 
Diog. L. 7, 33). Chrysipp dagegen zählt G. u. 
Reichtum unter die ä8ia9opa; sie sind weder 
gut noch schlecht, können aber durch die 
Menschen gut oder schlecht verwendet wer¬ 
den (SVF 3 frg. 117.119). Die (xSia9opa werden 
weiter aufgegliedert in TtpoTQyjxeva u. ixTtowpoYjY- 
[XEva. Zu den 7rpo7]Y(j.Eva, d.h. den Dingen, die 
einen gewissen Wert haben u. daher vorzu¬ 
ziehen sind, gehört das G. (ebd. frg. 126). Wer 
Reichtum, Gesundheit usw. für nichts erach¬ 
tet, ist töricht, sagt Chrysipp (ebd. frg. 138), 


aber sie sind keine dcYahoc; nur der wahre Reich¬ 
tum, nämlich die ao(fLx, ist ein Gut (ebd. frg. 
593/5). - Musonius findet es schrecklich, daß 
reiche Leute die Kinderzahl einschränken, um 
das G. der Erstgeborenen zu vermehren. G. 
erregt Neid u. Intrigen, wohingegen Brüder 
doch die besten Helfer sind (frg. 15b [80 Hen- 
se]). Viel G. zu haben hat einen Nutzen; es 
bietet die Möglichkeit, vielen Menschen zu 
helfen (frg. 19 [108, 10/4 H.]). Epiktet warnt 
zw’ar vor der Begierde nach G. u. Reichtum, 
aber wenn einer diese besitzt, soll er sie nicht 
vernachlässigen, denn sie sind eine Gabe Got¬ 
tes (diss. 1, 2, 37). Wenn man G. erwerben 
kann, ohne Selbstachtung, Treue u. Edelmut 
zu verlieren, soll man es erwerben (enchir. 24, 
3). Doch erscheint das-Epiktet fast unmöglich, 
denn die irdischen Güter vermögen nichts, 
haben nur zu dienen, können leicht behindert 
werden u. gehören dem Menschen nicht (ebd. 
1, 1/4; für weitere Belege zur stoischen Ein¬ 
stellung zum G. s. van Manen 59/66). 

f. Neupythagoreer. Auch der Neupythago- 
reer *Apollonius v. Tyana verlangt keine Ab- 
schaffmig des G. Wenn einer gerecht erwor¬ 
benes G. hat, soll er es behalten (Philostr. v. 
Apoll. 4, 40). Ein guter König soll den Armen 
helfen u. den Reichen Sicherheit geben (ebd. 
5, 36). Er selbst verachtet das G., weil es Ur¬ 
sache vieler Übel ist, wie unnatürlicher 
Prachtliebe, Selbstsucht, törichten Stolzes, so¬ 
zialer Ungleichheit (vgl. ebd. 1,15; 5, 22). Der 
Weise soll sich vom G. ganz unabhängig ma¬ 
chen (ebd. 2,7; Hauck 43 f; van Manen 68/70). 

r]. Oalenus. Daß verdienstvolle Leute 
manchmal arm u. unwürdige manchmal reich 
sind, wird durch *Galenus der Torheit der 
Tyche zugeschrieben (protr. 2 Kaibel). Diese 
Gaben der Tyche sind aber vergänglich. Wer 
nur seinem G. Ansehen verdankt, verliert mit 
ihm alles, was er dadurch erworben hat (ebd. 
6 K.). Besser ist es, eine texvy) auszuüben, zB. 
Heilkunde, Rhetorik, Musik; die karm man 
einem nicht nehmen (ebd. 14 K.; van Manen 
71 f). 

9. Plutarch. In zwei moralphilosophischen 
Traktaten hat Plutarch sich besonders mit 
der G.wirtschaft beschäftigt. In De cupidi- 
tate divitiarum ist das Gedankengut plato¬ 
nisch u. aristotelisch. Die Kennzeichen der 
9iXapYup(a sind Unersättlichkeit u. ein innerer 
Widerspruch; denn sie treibt die Menschen, 
so viel G. wie möglich zu sammeln, verbietet 
aber, es zu gebrauchen (cup. div. 3/5 [524 A/ 
525 BJ). Plutarch zeigt die Absurdität des 
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Einwandes, daß man für die Erben spart u. 
daß einer so viel wert sei, wie er besitze; das 
macht den Menschen einem G.beutel gleich. 
Reichtum gibt Sorgen u. ist nutzlos. Der 
wahre Reichtum liegt in Mäßigkeit, Streben 
nach Weisheit, Kenntnis dessen, was man 
von den Göttern wissen muß (ebd. 7/10 
[526 A/528 A] u. ferner van Manen 75/8). In 
De vitando aere alieno rät er Armen u. Rei¬ 
chen, aber vor allem den Reichen (.denn nie¬ 
mand borgt einem Armen': ebd. 7 [830 D]), 
vom Borgen ab. Den Reichen, die meistens 
entleihen, um ihre Verschwendungen zu be¬ 
zahlen, gibt er den Rat, ihre Mobilien eher zu 
verkaufen, als sie zu verpfänden u. dabei zu 
riskieren, die Freiheit zu verlieren (ebd. If 
[827 F/828 B]). Den Armen rät er zu arbeiten, 
entweder als Hand- oder als Geistesarbeiter 
(ebd. 6f [830 A/C]). Die Möglichkeit, daß 
einer nicht imstande ist zu arbeiten oder keine 
Arbeit findet, faßt er nicht ins Auge. Zur Ab¬ 
schreckung der Entleiher scliildert er dann 
ein Schreckbild des SavEKTTTji;, der Feind, Ty¬ 
rann, *Geier u. Lügner genannt wird (ebd. 3/5. 
8 [828 C/829 C. 831 C]), u. der immer anwach¬ 
senden Zinsen, die den Schuldner zerreißen 
(ebd. 7 [831 A/B]). 

Zweite Sophistik. Dio Chrysostomus er¬ 
achtet mäßigen Reichtum als nützlich, weil er 
das Leben leichter macht. Übermäßiger 
Reichtum verursacht Kummer u. Last (17, 
18). G. hat nur einen relativen Wort (79, 3). 
Der Geist der Habgier sehnt sich nach Gold, 
Silber u. anderem Besitz, aber vor allem nach 
G., das sich ja von selbst durch das Zinsge¬ 
schäft anhäuft. G. ist, wie er meint, das We¬ 
sen des Reichtums. G. ist seine einzige Ver¬ 
wandtschaft; er ist noch blinder als der blinde 
Plutos. Was er sammelt, dient nicht zum 
Gebrauch, sondern zum nutzlosen Aufbe¬ 
wahren (4, 91/100). So wird der Reiche dem 
G. gleich; nach einiger Zeit wird er nutzlos 
(66, 28; van Manen 74f). - Lukians Haupt¬ 
gedanken über G. u. Reichtum beziehen sich 
auf die Vergänglichkeit derselben u. auf die 
Sorgen, welche sie verursachen (nav. 26 f; 
gall. 21 f. 29. 31). Nur die Philosophie gibt 
Freiheit (Nigr. 4). Lukian persifliert die 
Philosophen, die ihre sogenannte Weisheit für 
G. verkaufen (Herrn. 9; Nigr. 25; conv. 36; s. 
van Manen 79/82), sowie die Erbschleicher 
(dial. mort. 6/9. 11; R. Helm, Lucian u. Me- 
nipp [1906] 203f). Die Reichen sollen den Ar¬ 
men helfen, ihnen 10% ihres Einkommens 
austeilen u. die Schulden ihrer armen Freunde 


bezahlen. So werden sie ruhig ihren Reichtum 
genießen können, im anderen Fall werden die 
Armen die Neuverteilung des Besitzes fordern 
(Sat. 14f. 31; Guignebert 312/7 mit weiteren 
Belegen). - Überfluß an Gold u. Silber nennt 
man fälschlich ein Gut, sagt Maximus v. Tyrus 
(39, 4 [456 Hobein]). Man soll also die Götter 
nicht um G. bitten, weil es weder gut noch 
nötig ist (5, 7 [61 H.]), Besitzt man es einmal, 
soll man es nicht vergraben wie ein totes Ka¬ 
pital (15, 5 [189 H.]; van Manen 72). - Julian, 
der die Tugend, die man nicht verlieren kann, 
viel höher bewertet als alles Gold der Welt u. 
der die unglückliche G.gier tadelt (or. 3 [2], 
24f.27 [80a/82c. 84a/85d]), sagt, daß, wer G. 
hat, den Armen helfen soll. Mit dieser Mah¬ 
nung folgt der Kaiser den Christen nach (ep. 84 
[430c/431a]; 89 [290a/291d]; 115 [424c/d]). 
- Zum Schluß dieser Übersicht ist noch die 
Scheltrede des Libanius gegen den Reichtum 
zu erwähnen, in der er den Reichtum das 
größte Übel nennt u. alle Übeltaten wie 
Krieg, Raub, Einbruch, Grabschändung, Ver¬ 
rat, Feigheit vor dem Feind usw. dem G. u. 
Reichtum zuschreibt: sie verderben die Seele 
u. machen ihren Besitzer schlecht (vitup. 5). 

c. Bildersprache. Die G.wirtschaft hat auch 
die Sprache der griech. Schriftsteller beein¬ 
flußt, u. manche Ausdrücke wie v6[j.i(J[jia, xapa>c- 
TYip, xtßSvjXo;, Tcapdtcry)[.to?, xoTivetv usw. sind 
figürlich gebraucht worden. So bedeutete zB. 
TuapaxocpaTTEiv xö v6(x«j|xa bei den kynischen 
Philosophen ,die konventionellen Formen des 
Lebens ändern' (Bogaert, Banques 226/9). 
Epiktet vergleicht das Gute mit dem v6[u.cjp.a 
KaEcrapoc;: so wie jeder Bankier oder Händler 
diese G.stücke annehmen muß, so wird auch 
das Gute dui’ch die Seele spontan angenom¬ 
men (Epict. diss. 3, 3, 5/15; weitere Belege bei 
J. Hangard, Monetaire en daarmee verwante 
metaforen, Diss. Amsterdam [1963] 28/38 u. 
ö.; D. Krüger, Die Bildersprache des Demo¬ 
sthenes, Masch. Diss, Göttingen [1959] 57f. 
80). Bion V. Borysthenes vergleicht die min¬ 
derwertigen Reichen mit G.börsen, die nur 
den Wert des G. haben, das sie enthalten (Joh. 
Stob. flor. 4, 31, 33 [5, 744, 9/12 W.-H.]). 
Dieses kynische Bild findet man auch bei 
Plutarch (cup. div. 7 [526 C/D]; s. o.Sp. 829) 
u. bei Lukian (dial. mort. 11, 4). Hervorzu¬ 
heben ist vor allem das Bild des G.weohslers, 
das durch ein Agraphon Jesu (s. u. Sp. 849f) 
berühmt geworden ist. Schon Aeschylus (Ag. 
436/9) hat es poetisch für Ares gebraucht. In 
moralphilosophischem Kontext findet man es 





831 


Geld (Geldwirtschaft) 


832 


erst in einem Vergleich bei Ai-istoteles; wie 
ein äpYupoyvcüfrtov soll der Richter wahre u. fal¬ 
sche Gerechtigkeit unterscheiden {rhet. 1, 15, 
7, 1375b 5f; vgl. hist. an. 1, 6, 491a 20/2). 
Dieses Bild begegnet auch bei PsPlato (virt. 
378d/e), bei Philo (sobr. 20; spec. leg. 4, 77; 
leg. all. 3, 168), Epiktet (diss. 1, 20, 7/9), 
Plutarch (Stoic. repugn. 23 [1045 B/E]), Lu- 
kian (Hertn. 68; paras. 4) u. Maximus v. 
Tyrus (31, 2 [362 Hobein]; zu diesen Texten 
s. Bogaert, Changeurs 246). Advoc; u. Savsiov 
werden bildlich gebraucht für ,Leben*; ,Ster¬ 
ben* ist das Rückzahlen einer Schuld (R. Lat- 
timore, Themes in Greek and Latin epitaphs'“ 
[Urbana 1968] 170; vgl. u. Sp. 843). 

V. Römisch, a. Wirtschaftlich. 1. Geldfor¬ 
men. a. Prämonetäre Geldformen. Das älteste 
G. des Hirtenvolkes der Römer war Vieh-G. 
(Rinder u. Schafe), wie aus der Benennung 
pecunia hervorgeht, obwohl dieses Wort selbst 
in keinem Text ,Vieh‘ bedeutet (E. Benve- 
niste, Le vocabulaire des institutions europe- 
ennes 1 [Paris 1969] 52/4). Das Vieh-G. wurde 
als Wertmesser u. zur Zahlung von Strafen ge¬ 
braucht (Thomsen 1, 20/2; 3, 258f mit Be¬ 
legen). Seit Beginn des 1. Jtsd. kommen form¬ 
lose Brocken Rohkupfer (aes rüde) in Ober- 
u. Mittelitalien als vorgewogenes Metall-G. 
vor, so in Aemilia, Umbrien, Etrurien u. La¬ 
tium (Thomsen 3, 200/23; vgl. auch aesti- 
mare, pendere, Stipendium u. die Rechtsge¬ 
schäfte ,per aes et libram* [Gaius inst. 1, 
122]). Später hat man dem Rohkupfer auch 
die Form von Stangen oder Platten gegeben, 
die handlicher u. leichter zu horten sind. Bei 
Zahlungen wurden Stücke abgebrochen. Bron¬ 
zene Doppeläxte haben vielleicht G.funktion 
gehabt. Geräte-G. war aber bei den Römern 
viel weniger gebräuchlich als bei den Griechen 
(Willers 200/3; Regling 233/5). Die lex Ater- 
nia Tarpeia vJ. 454 vC. gestattete es, Strafen 
in Rohkupfer zu zahlen anstatt in Vieh. Die 
Wertrelation war nach diesem Gesetz 1 Rind 
= 100 asses librales; 1 Schaf = 10 asses 
librales. Das Zwölftafelgesetz vJ. 451/50 kennt 
kein Vieh-G. mehr (Thomsen 1, 22/55). Im 
5. Jh. vC. begann man, meist rechteckige 
Bronzebarren von verschiedenem Gewicht 
monetär zu verwenden. Die erhaltenen Exem¬ 
plare lassen sich in zw'ei Gruppen gliedern: 
eine ältere mit starker Eisenbeimischung u. 
meist ohne Ornament u. eine jüngere (viel¬ 
leicht 4./3. Jh.) ohne Eisenbeimischung u. mit 
verschiedenen Figuren (zB. Fischgräte, Halb¬ 
monde) versehen (Thomsen 3, 202/7). 


ß. Münzgeld. Im J. 289 vC. wurden die 
triumviri monetales eingesetzt, u. die rörn. 
Münzprägung beginnt mit der Emission von 
schweren asses librales, runden, gegossenen 
Bronzemünzen (aes grave). Griecldscher Ein¬ 
fluß ist hier bemerkbar. Etwa zur gleichen 
Zeit wurden schwere Bronzebarren, mit 
einem Gewicht von ca. 5 Pfund u. beiderseits 
mit Bildtypen versehen, ausgegeben (aes si¬ 
gnatum : Fortsetzung des früheren Barren-G.; 
Thomsen 1, 55/88; 3, 207/23; anders A. Al- 
földi, Timaios’ Bericht über die Anfänge der 

G. prägung in Rom; RömMitt 68 [1961] 64/79, 
der die röm. Münzprägung erst iJ. 269 vC. 
anfangen läßt). Während des pyrrhischen 
Krieges haben die Römer in Kampanien ihre 
ersten Silbermünzen geprägt, die einen star¬ 
ken grieeh. Einfluß zeigen: die romano-kam- 
panischen Didrachmen u. litrae (Thomsen 3, 
83/116. 154/60). Im J. 269 erfolgte dann die 
erste regelmäßige Silberprägung in Rom im 
Tempel der luno Moneta. Es wurden nach¬ 
einander Didrachmen mit verschiedenen Bild¬ 
typen ausgegeben (ebd. 3, 116/38. 161/70; 

H. Mattingly, Roman coins from the earliest 
times to the fall of the Western Empire* 
[London 1960] 3/5), u. zwischen 215 u. 211 
wurde zum ersten Male eine original röm. Sil¬ 
bermünze geprägt, die mehr als 4 Jh. lang bis 
215 nC. die Standardsilbermünze geblieben 
ist: der denar = 10 as (zur Datierung Thom¬ 
sen 3, 361; genauere Datierung auf 214/3 von 
P. Marchetti, Le denier Romain et les fouilles 
de Morgantina; RevBelgeNum 117 [1971] 
81/114). - Gold haben die Römer zunächst 
nur selten, hauptsächlich zu Propaganda¬ 
zwecken oder als Notmaßnahme, geprägt: äl¬ 
teste Emission iJ. 216 vC. während des zwei¬ 
ten purdschen Krieges (Thomsen 1, 91/3; 2, 
281/6). Seit Caesar wurden aurei regelmäßig 
u. massenhaft geschlagen, zu Vio Pfund (8, 
19 g) u. mit einem Wert von 25 Denaren. Die 
röm. Bronze-, Silber- u. Goldmünzen haben 
im Laufe ihrer Geschichte infolge von Notzu¬ 
ständen verschiedene Reduktionen erlebt. Der 
as, der ursprünglich 1 Pfund wog, war iJ. 
89/8 vC. zu V24 Pfund herabgesunken u. fak¬ 
tisch Scheide- u. Kreditmünze geworden 
(Plin. n. h. 33, 46). Seit etwa 130 nC. war er 
sogar nur noch Vi« Denar wert. Der Denar 
erfuhr seine wichtigsten Abwertungen wäh¬ 
rend der Krise des 3. Jh. nC. Unter Septimius 
Severus ist er noch 50% fein, unter Gallienus 
nur noch 5% (Bolin 249. 289f). Der Antonini- 
anus, eine Silbermünze, iJ. 215 von *Caracalla 
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geschaffen mit ca. 40% Silbergehalt, sank 
unter Valerianus auf einen Gehalt von 2% 
Silber. Die Inflation des Silber-G. begann 
unter *Commodus u. nahm in der Periode zwi¬ 
schen *Gallienus u. *Diocletianus einen kata¬ 
strophalen Umfang an (G. C. Haines, The 
decline and fall of the monetary System of 
Augustus: NumChron 1941, 17/47; F.M. Hei¬ 
chelheim, Zur Währungskrise des röm. Im¬ 
periums im 3. Jh. nC.; Klio 26 [1933] 96/113; 
weitere Lit. bei G. Walser - Th. Pekary, Die 
Krise des röm. Reiches [1962] 87/91). Der 
aureus erlebte eine leichte Reduktion unter 
Nero (Vi5 Pfund = 7,28 g) u. behielt diesen 
Münzfuß bis Caracalla, der das Gewicht auf 
1/5, Pfund (6,55 g) herabsetzte. Unter Gor- 
dianus erfolgte eine Devalvation (Wert¬ 
herabsetzung) von 25% (4,9 g); dann wurde 
die Ausprägung sehr unregelmäßig (Bolin 
249/62). Die Versuche ^Aurelians u. Dio- 
cletians, eine neue stabile Währung zu schaf¬ 
fen, hatten keinen Erfolg (Bolin 291/7; Jones, 
Empire 1, 26. 61 f. 438). Äg;p)ten behielt 
während des Prinzipats ein eigenes Münz¬ 
system mit Kredit-G., das nur im Niltal um¬ 
lief (Johnson 3/36). Der Zusammenbruch des 
Münz-G.systems hatte als Folge das Wieder¬ 
erscheinen von prämonetären G.formen wie 
Gold- u. Silberbarren, die in Horten des 3. Jh. 
zusammen mit Münzen zB. in Spanien, Gal¬ 
lien u. Ag3rpten gefunden wurden (Le Gentil- 
homme 18f). Eine zweite Folge war der teil¬ 
weise Übergang zu Naturalzahlungen auch 
durch den Staat, der seine Beamten u. Solda¬ 
ten zT. mit Lebensmitteln u. Kleidern be¬ 
zahlte (Jones, Empire 1, 30f). 

y. Aufbewahrung des Geldes. Das G. trug 
man bei sich in einem G.beutel am Gürtel 
(marsuppium, pasceolus, follis, zona), an 
einem Riemen um den Hals (crumena, sac- 
oiperium) oder am Arm (bulga). Für größere 
Summen gebrauchte man einen Handkoffer 
(vidulus: s. zB. Plaut, rud. 1309/19). Zu 
Hause bewahrte man es in Kassetten (cista, 
loculi), Säcken (sacculus), Körbchen (fiscus, 
fiscina, fiscella) u. Urnen (urna) auf. Diese 
Behälter konnten auch zum Transport grö¬ 
ßerer Summen dienen. Die G.kassetten, -körb- 
chen usw. wurden im Hause gewöhnlich 
in einem großen, schweren, im Atrium am 
Boden befestigten, in der Regel mit Me¬ 
tall beschlagenen G.kasten (arca, selten 
thesaurus) aufgehoben (Couch 88/102). Zah¬ 
lungen erfolgten gewöhnlich in bar. Um 
Zahlungen größerer Summen zu erleich¬ 


tern, gebrauchte man manchmal versiegelte 
sacculi pecuniae. 

2. Geldfunktionen, a. Republik. Das prä¬ 
monetäre italische u. röm. G. diente vor allem 
als Wertmesser u. Zahlungsmittel. Die Funde 
zeigen, daß es manchmal als Weihgeschenk in 
Tempeln u. als Beigabe in Gräbern, im 3. Jh. 
vC. zusammen mit Münzen, deponiert wurde 
(Willers 213/70; Thomsen 1, 117/20). Der 
Übergang zur Münz-G.Wirtschaft hat auch in 
Rom u. Italien eine Ausbreitung der G.funk- 
tionen verursacht. Die röm. Münz-G.wirt- 
schaft ist sehr stark gefördert worden durch 
den Strom von Edelmetallen u. Münzen, der 
seit der Mitte des 3. Jh. vC. infolge der Er¬ 
oberungskriege als Kriegsbeute, Tributzah¬ 
lungen, Ertrag der Bergwerke der eroberten 
Gebiete usw. nach Rom floß. Bis 167 vC. hat 
Rom auf diese Weise mindestens 29400 Ta¬ 
lente u. mehr als 90 Millionen Denare erhalten 
(Belege bei Jones, Rome 81 f; s. auch J. J. M. 
Taeymans, De Naturalis Historia van C. Pli- 
nius Seexmdus Maior als bron voor de econo¬ 
mische geschiedenis van de Romeinse ko- 
ningstijdenderepubliek [Den Haag 1962] 1/5). 
Die Senatoren u. Statthalter in den Provinzen 
brachten diuch Korruption u. Erpressung 
Millionen Sesterzen nach Rom (s. zB. Cic. 
Verr. 2, 187; Manil. 37; Sest. 93f). Dort wur¬ 
den diese großen Summen manchmal zur Be¬ 
stechung von Richtern, Magistraten, Sena¬ 
toren u. selbst der comitia eingesetzt (Sali, 
lug. 32/4; Cic. Verr. 1, 3; parad. 46; Petron. 
119, 39/50). In der Münz-G.wirtschaft dieser 
Zeit spielten die publicani eine große Rolle. 
Die Republik enthielt sich j eder Unternehmer¬ 
tätigkeit u. wendete sich dafür an societates 
publicanorum, mit denen sie allerhand Kon¬ 
trakte, die große G. summen erforderten, 
schloß, so zB. für Heereslieferungen, Errich¬ 
tung von Neubauten, Pacht staatlichen Be¬ 
sitzes u. staatlicher Einkünfte (E. Badian, 
Publicans and sinners [Ithaca 1972]). Die 
publicani ließen nicht nur die Pachtsummen, 
sondern auch ihren Gewinn (zB. in Sizilien 
durchschnittlich 120%) nach Rom bringen 
(Jones, Rome 84/7). Der Staat verwendete 
Münz-G. zur Entlohnung von Personal u. Sol¬ 
daten, zur Ausrüstung des Heeres, für staat¬ 
liche Bauwerke, Opfer, Gastmähler, Ge¬ 
schenke, Spiele usw. (vgl. R. Knapowski, Der 
Staatshaushalt der röm. Republik [1961] 
I/LXH; ders.. Die Staatsrechnungen der röm. 
Republik in den Jahren 49/45 vC. [1967] 
I/CCH). 


RAC IX 




835 


Geld (Geldwirtschaft) 


ß. Kaiserreich. In der Prinzipatszeit nahm 
der durch Erpressung u. Steuerpacht ge¬ 
nährte G.ström stark ab; er wirde jedoch er¬ 
setzt durcli eine zunehmende G.zufuhr aus 
der Pacht der Domänen, die die röm. Senato¬ 
ren in den Provinzen besaßen. Alle diese Sum¬ 
men bereicherten nicht nur den Staat, son¬ 
dern auch u. in größerem Maße die Bürger, 
besonders die Senatoren u. Ritter. Diese wa¬ 
ren nach ihrem Vermögen, das in G. abge¬ 
schätzt wurde, in Steuerklassen eingeteilt, u. 
für den Senator, den Ritter, den Decurio, war 
ein Mindestvermögen von jeweils 1000000, 
400000, 100000 Sesterzen festgesetzt. Die 
reichsten Senatoren aber hatten Vermögen 
von 100 bis 400 Millionen Sesterzen (Jones, 
Rome 92). Zu den für die Republik genann¬ 
ten üblichen Staatsausgaben brauchten die 
Kaiser noch große G. summen für ihre con- 
giaria, Geschenke an Zivilisten (D. van Ber- 
chem, Les distributions de ble et d’argent ä 
la plebe romaine sous l’Empire [Geneve 1939] 
119/76), u. für die donativa, Geschenke an 
Soldaten. - Für Steuern u. Strafen, Lebens¬ 
mittel u. Kleidung, Wohnung u. Betrieb, 
Luxus u. Kultus, Wohltätigkeit u. Investition 
waren stets größere Summen notwendig (Callu 
11/27 mit zahlreichen Belegen; s. auch Craw- 
ford 42/4). Philosophischer Unterricht wurde 
vielfach nur gegen Bezahlung gegeben (Lu- 
cian. Nigr. 25; Icaromenipp. 30; pisc. 34f; 
lustin. dial. 2, 7f; Tatian. or. 19; PsClem. 
Rom. hom. 4,9). Die Wichtigkeit des G. im Ver¬ 
kehrsleben der Römer geht auch aus dem 
röm. Sachenrecht hervor, das für das G. be¬ 
stimmte Sonderregeln wie vindicatio num- 
morum, consumptio nummorum u. traditio 
nummorum aufstellte (Kaser 171/229; vgl. S. 
Mrozek, Zur G.frage in den Digesten: ActAnt- 
AeadHung 18 [1970] 353/60). Das G. soll aueh 
das Entstehen u. die Evolution der manei- 
patio stark beeinflußt haben (C. S. Tomulescu, 
Les rapports de la mancipatio et de la mon- 
naie dans l’aneien droit romain: Revlnt- 
DroitAnt 3, 16 [1969] 345/54). 

3. Qeldhandel u. Kredit, a. Banken. Die Rö¬ 
mer haben viel später als die anderen Kultur¬ 
völker des Mittelmeergobietes die Münzprä¬ 
gung übernommen (289 vC.), doeh sie haben 
zweifellos schon früher Münzen, wahrschein¬ 
lich griechische Silbermünzen, gebraucht, 
denn es gab in Rom bereits vor 309 vC. G.- 
wechsler u. Münzprüfer (argentarii). In die¬ 
sem Jahr verfügten diese schon über staat¬ 
liche Buden am Forum (Liv. 9, 40, 16). Der 


griech. Ursprung der argentarii unterliegt 
keinem Zw''eifel. Die ersten Wechsler sind 
wahrscheinlich aus Großgriechenland nach 
Rom gekommen. In den Komödien des Plau- 
tus u. in den Schriften Ciceros kommen sie 
häufig vor. Während der Kaiserzeit sind sie in 
den meisten Provinzen bezeugt (Früchtl 9f; 
Thielmami 43/5; Bogaert, Banques 157f; An- 
dreau 469 f). Die argentarii hatten manehmal 
Angestellte (nummularii), die vor allem die 
Münzprüfung besorgten u. später selbständige 
Bankiers wurden (R. Herzog, Art. Nummula- 
rius; PW 17, 2 ^937] 1415/21; Crawford 45), 
Die Bankiers tätigten mit den ihnen anver¬ 
trauten Depositen Zahlungsleistungen an 
Dritte auf Anweisung der Kunden, gew'ährten 
Darlehen u. finanzierten die Auktionen 
(Früchtl 13/30; Rostovtzeff, Rom. Emp. 
180f; Thielmann 94f. 132/43). Im röm. Ägyp¬ 
ten sind handelbare Wertpapiere (V. Arangio - 
Ruiz, Kommentar zu PUnivMilan 1,207/13 nr. 
25) u. Bankschecks belegt (PMeyernr. 6). Fern¬ 
zahlungen, zB. von Rom naeh den Provinzen u. 
umgekehrt ohne G.transporte, wurden nicht 
von denargentarii vorgenommen, sondern von 
den publieani mittels Kreditbriefen ausgeführt 
(permutationes pecuniae). Solche Zahlungen 
standen in keiner Beziehung zum Handels¬ 
verkehr (Jonkers, Wechsel 182/6). Im 3. Jh. 
nC. sind w'egen der Wirtschaftskrise die Ban¬ 
ken im Reich außerhalb Ägyptens großen¬ 
teils verschwunden (Bogaert, Changeurs 269). 

ß. Schiddenproblem. aa. Republik. Ein wich¬ 
tiges Problem während versehiedener Perio¬ 
den der röm. Geschichte, hervorgerufen durch 
die Wirtschaftslage u. die harten Schuldge¬ 
setze (vgl. Lex XII tab. 3; Frank 14), war das 
Schuldenproblem. Der wirtschaftliche Nieder¬ 
gang, der im 5. Jh. vC. auf die Vertreibung 
der Etrusker folgte, verursachte Verarmung, 
Verschuldung u. Schuldknechtschaft (nexum) 
vieler Bauern. Eine gleichartige Erscheinung 
trat nach dem Galliereinfall auf. Die licini- 
schen Gesetze (367 vC.) bestimmten, daß die 
bezahlten Zinsen vom geschuldeten Kapital 
abgezogen werden sollten u. daß der Rest in 
drei jährlichen Raten entrichtet werden sollte 
(liv. 6, 35, 4). Die Schuldenlast blieb drük- 
kend, u. neue Maßnahmen erfolgten: iJ. 357 
u. 347 Erleichterung des Zinsfußes (ebd. 7,16, 
19. 27, 3f); iJ. 352 Staatshilfe für Verschul¬ 
dete (ebd. 7, 21, 5/8); iJ. 342 Zinsverbot (ebd. 
7, 42, 1) u. iJ. 326 Abschaffung des nexum 
(ebd. 8, 28, 1. 8f). Im J. 287 verursachte die 
Verschuldung wieder Aufstände der Plebejer 
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u. eine Sezession nach dem laniculum (Liv. 
pcrioch. 11). Eine neue Verschuldung vieler 
Böiner hatten die Bürgerkriege zur Folge. Im 
J. 89 vcrsuclile der Frätor A. Sempronius 
Asollio, das alte Zinsverbot, das ohne Aus¬ 
wirkung geblieben W'ar, wieder in Kraft zu 
setzen, aber ohne Erfolg; er -wurde ermordet 
(Appian. b. civ. 1, 54). Im J. 86 -wurden durch 
die lex Valeria drei Viertel aller Schulden er¬ 
lassen (Sali. Catil. 33; Royer 438/40). Das 
Schuldenproblem -war eine der Ursachen der 
catilinarischen Verschwörung (Sali. Catil. 33). 
Während des Bürgerkrieges von 48/7 wurde 
aufs neue ein Schuldenerlaß gefordert, erst 
durch Caelius Rufus, später durch Dolabella, 
was blutige Aufstände hervorrief (Royer 
441/3). Der Diktator Caesar hat bekanntlich 
iJ. 47 angeordnet, daß für die Tilgung der 
Schulden der Vorkriegswert der Besitzungen 
der Schuldner angerechnet werden sollte n. 
daß die bezahlten Zinsen vom Kapital abge¬ 
zogen werden sollten. Das bedeutete einen 
Erlaß von einem Viertel der Schulden (Plut. 
Caes. 37; Appian. b. civ. 2, 198; Suet. lul. 
42; Frederiksen 132/41; Royer 444/50; zum 
ganzen Schuldenproblem s. Frank 27. 268/71. 
312f; P. A. Brunt, Social conflicts in the Ro¬ 
man society [London 1971] 29. 50f. 55/7. 103. 
106. 130. 142/4). Am Ende der Republik war 
die Verschuldung im Reich allgemein (Pe- 
tron. 119, 51/60). Schuldner waren die mei¬ 
sten Politiker, manchmal ihre Kinder u. 
Frauen (Frederiksen 128/31; Royer 195/205), 
die Plebejer u. die Bauern (ebd. 407f), Fürsten, 
Städte u. Provinzen (ebd. 412/8). Gläubiger 
w'aren Politiker u. berufsmäßige G.Verleiher 
me negotiatores u. argentarii, von denen 
manche zum Ritterstand gehörten (ebd. 
205/14. 409. 419/23; C. Nicolet, L’ordre 
öquestre ä l’epoque republicaine 312-43 av. 
J.-C. [Paris 1966] 357/79). Das Zinsmaximum 
in Rom war gesetzlich bestimmt: 8%% im 
Zwölftafelgesetz (Lex XII tab. 8, 18), 4’/«% 
seit 347, Zinsverbot seit 342 (s. o. Sp. 836), 
12% seit 51 vC. (Billeter 169/74; Heichel¬ 
heim, History 2, 25f; 3, 18f; Homer 44/56). 
Überschreitungen des Maximums konnten mit 
einer Buße des Vierfachen bestraft werden 
(Cato agr. 1, 1; vgl. Liv. 35, 41, 9). Trotzdem 
■wichder wirkliche Zinsfuß manchmal davonab. 
Wucherzinsen von 48% u. 60% sowie Zinses¬ 
zinsen sind bekannt (Hör. sat. 1, 2, 14; Royer 
237/9. 427/30). Die meisten Darlehen-wurden 
für folgende Zw'ecke aufgenommen: Luxus, 
Mitgiften, politischer EhrgeizbeidenPolitikem 


(cbd.215/32),Tributzahlungenu.Kriegssteuer¬ 
zahlungen bei den Provinzialen (ebd. 423 f). Die 
ärmeren Leute waren gezwungen zu entleihen 
wogender harten Lebensumstände, der Preis¬ 
steigerungen u. manchmal auch, w'eil sie über 
ihren Stand leben wollten (ebd. 409/11). 

bb. Kaiserreich. In den ersten zwui Jh. der 
Kaiserzeit besserten sich die Lebensbedingun¬ 
gen in Rom u. im Reich wegen des Friedens u. 
des aufblühenden Handels. Das Proletariat 
der Hauptstadt -wurde durch die Getreide¬ 
spenden der Kaiser unterstützt. Die Kon¬ 
flikte zwischen Gläubigern u. Schuldnern 
scheinen zur Ruhe gekommen zu sein, ausge¬ 
nommen in den Provinzen (s. für Gallien Tac. 
arm. 3, 40). Dort war noch viel G. zu verdie¬ 
nen mit Darlehensgeschäften (Dio Cass. 62, 2; 
Tac. ann. 13, 42; Jonkers, Toestanden 77/9). 
In Italien wurde G., das man im Handel ver¬ 
dient hatte, mehr in Grundbesitz investiert 
als in Kreditgeschäfte (Jonkers, Toestanden 
41/53. 75; Rostovtzeff, Rom. Emp. 153. 172). 
Der Kaiser ^vurde der größte G.verleiher (ebd. 
182. 359. 623,9). Der Kredit war noch über- 
-wiegend konsumptiv (Jonkers, Toestanden 
105/9), aber es gab doch mehr produktive Dar¬ 
lehen als früher, besonders Seedarlehen (J. 
Rougö, Recherches sur l’organisation du com¬ 
merce maritime en mediterranee sous l’Em- 
pire Romain [Paris 1966] 348/60; Jonkers, 
Toestanden 87/92; K. Visky, Das Seedarlehen 
u. die damit verbundene Konventionalstrafe 
im röm. Recht: RevIntDroitAnt 3, 16 [1969] 
389/419). Die Wirtschaftskrise des 3. Jh. hat 
auch auf dem Gebiete des Kredits Aus-wirkun- 
gen gehabt. Der Rückgang des Handels (vgl. 
G. Walser-Th. Pekäry, Die Krise des röm. 
Reiches [1962] 83/7) u. die stetige Abnahme 
der Kaufkraft des Münz-G. verursachten eine 
Kreditkrise, gekennzeichnet durch eine Sen¬ 
kung des Zinsfußes, der zwischen Caracalla u. 
Alexander Severus seinen Tiefpunkt (4%) er¬ 
reichte (Billeter 217; dazu Rostovtzeff, Rom. 
Emp. 473), u. eine starke Abnahme der G.dar- 
lehen, we besonders aus den Pap}^’! hervor¬ 
geht (A. Calderini, I Severi. La crisi dell’ im- 
pero nel 3 secolo [Bologna 1949] 359f), ob¬ 
wohl Ägypten weniger durch die Krise be¬ 
rührt worden ist als der Rest des Reiches (A. 
C. Johnson, Roman Egypt in the 3'^'* Century: 
JournJurPap 4 [1950] 151/8). Depositen gab 
es bei Tempeln, wenngleich selten (vgl. die 
Lit. zusammengestellt bei Bogaert, Banques 
28645; ferner Vidal 545/81), bei Privatperso¬ 
nen u. Bankiers (s. o. Sp. 836). 
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b. Ethisch (Für die terminologischen Pro¬ 
bleme s. o. Sp. 823). 1. Macht des Geldes. Die 
große Macht des G. wird vor allem durch die 
röm. Schriftsteller betont. Mit G. kann man ja 
alles kaufen; den Zugang zum Ritterstand 
(Ovid. am. 3, 8, 55f), Ehrenämter (quae et 
magistratus et iudices facit, pecunia; Sen. ep. 
115, 10), Freunde (Hör. epist. 1, 6, 36f), 
Frauen (ebd. 1, 6, 36/8; Prop. 1, 8, 39; 4, 5, 
50. 53; Ovid. am. 3, 8, 64), obwohl Tibull 
mahnt, daß gekaufte Liebe kein Glück 
bringt (1, 9, 17/20). Das G. verschafft volup- 
tates (Cic. fin. 2, 56), kann aber auch zu den 
artes führen (ebd. 3, 49). Es gibt ein Gefühl 
von Sicherheit: quisquis nummos habet, se- 
cura navigat aura (Petron. 137; Otto nr. 
1252). Auch die Götter kauft man für G. 
(Prop. 4, 1, 81). Jupiter selbst hat die Macht 
des Goldes gezeigt, als er in Gestalt eines 
Goldregens zu Danae drang (Ovid. am. 3, 8, 
29). Nichts kann dem G. widerstehen (Cic. 
Verr. 1, 4; Hör. c. 3,16, 9/16; Porph. Hör. sat. 
3, 16). Daher streben die Menschen nach G., 
quia tanti quantum habeas sis (Hör. sat. 1,1, 
62; Sen. ep. 115, 10; vgl. Cic. Verr. 1, 8). Das 
G. wird über alles gesetzt; quaerenda pecunia 
primum est; virtus post nummos (Hör. epist. 
1, 1, 53; sat. 1, 1, 86; vgl. Sen. benef. 1, 5, 2). 
Der reiche Klient, auch werm er unehrlich ist, 
wird dem ehrlichen Armen vorgezogen (Plaut, 
men. 576/8; vgl. Vitr. 6 praef. 4). Erbschlei¬ 
cherei war stark verbreitet (Plaut, mil. 707/15; 
Hör. sat. 2, 5; Petron. 116f. 140f; Martial. 4, 
56; 5, 39). Ja, sein Leben will man geben für 
sein G. (Sen. const. 6, 7; vgl. Hör. c. 4, 9, 38). 
Leichen will man fressen für G. (Petron. 141). 
Nicht die Natur (Sen. ep. 94, 56f), sondern 
die Eltern pflanzen die Bewunderung des G. 
in die Kinderseele ein. Dichter besingen es, u. 
das ganze Volk betrachtet es als das höchste 
Gut der Menschen. Für viele Menschen ist das 
G. wie eine Gottheit; ,unus illis deus nummus 
est‘ sagt Hadrianus von den Ägyptern (Hist. 
Aug. V. quadr. Tyr. 8, 6; vgl. Piup. 3, 13, 48). 
Kein Wunder, daß die Römer, die alle Mächte 
vergöttlicht haben, auch Pecunia, die sanctis- 
sima divitiarum maiestas, zu einer Göttin er¬ 
hoben haben; einen Tempel hat sie aber nicht 
gehabt, von einem generellen Kult kann man 
also nicht sprechen (luvenal. 1, 112/4; dazu 
B. L. Ullman, The goddess Pecunia [Juv. 1, 
113]: Studies presented to D. M. Robinson 2 
[S. Louis 1953] 1092/5). Die dea Pecunia wird 
weiter erw'ähnt von Arnobius (nat. 4, 9) u. 
Augustinus (civ. D. 4, 21). Nach dem Bischof 


von Hippo sollen die Römer Jupiter selbst 
Pecunia genannt haben: sed nimirum hoc 
avaritia lovi nomen imponit, ut, quisquis 
amat pecuniam, non quemlibet deum, sed 
ipsum regem omnium sibi amare \ideatur 
(civ. D. 7, 12). 

2. Unzulänglichkeiten u. Nachteile des Gel¬ 
des. Die Unzulänglichkeiten des G. werden 
nur selten in der lat. Literatur betont; so zB. 
die Unbeständigkeit des Reichtums (Sali. Catil. 
1; lug. 2; Sen. contr. 2, 1, 1; ep. 110, 
16f). G. macht nicht glücklich (Hör. c, 2, 2, 
17/^; epist. 2, 2,170/4; Porph. Hör. sat. 2,2, 
17), es heilt nicht den Körper oder die Seele 
(Hör. epist. 1, 2, 47/9), u. vor allem ist es 
machtlos gegenüber dem Tod (c. 2, 3, 
21/4. 18, 29/36; epist. 2, 2, 178f; Sil. Ital. 5, 
264/7; Claudian. in Rufin. 2, 5, 134f). Viel¬ 
mehr heben die Autoren, besonders die Philo¬ 
sophen, die Nachteile des G. u. des Reich¬ 
tums hervor. G. macht Sorgen: crescentem 
sequitur cura pecuniam (Hör. c. 3, 16, 17; 
vgl. Lucr. 5, 1423f; Sen. ep. 48, 7; 115, 16; 
Sulpie. Lup. Serv. iun.: Anth. Lat. 1, 2 nr. 
649,16). Es ist ein Zerstörer der Freundschaft 
(Cic. Lael. 34). In vielen Texten werden G., 
besonders Gold, u. Reichtum als Verderber 
der Sitten vorgestellt (Plaut, capt. 328; Cic. 
off. 2, 71; Ovid. fast. 2, 661; Sen. contr. 2, 1, 
21; Martial. 5, 69, 5). Die obscaena pecunia 
hat fremde Sitten u. die Verweichlichung 
nach Rom gebracht (luvenal. 6, 298. 300). 
Der Sittenverfall u. die G.gier haben allerlei 
Verbrechen u. Übeltaten hervorgerufen (Lucr. 
3, 59/61; Verg. Aen. 1, 349; 3, 55). Um G.. 
diese maxima pestis (Pompon. Mela 2, 10), 
werden Prozesse geführt, Proskriptionen aus¬ 
gerufen, Gift gemengt, Schwerter gezogen, 
Blut vergossen, Städte vernichtet (Sen. ira 3, 
33, 1; ep. 119, 6). Es ist die summi materies 
mali (Hör. c. 3, 24, 49), die turpis materia 
sceleris (Sulpie. Lup. Serv. iun.: Anth. Lat. 1,2 
nr. 649,6). So kommt man dazu, andere Werte 
dem G. vorzuziehen, zB. Freundschaft (Cic. 
Lael. 63), otium (Hör. c. 2, 16, 5/8), Jugend 
(Tib. 1,8,31), Gerechtigkeit (Cic. resp. 3, 8). 

3. Geld: honum oder malum? Cicero sagt, 
daß die meisten Leute G. u. Reichtum zu den 
bona rechnen, er aber nicht, weil auch Un¬ 
würdige sie besitzen können (parad. 6/8). Für 
ihn wie für viele Stoiker gehört das G. zu den 
praeposita (fin. 3, 56; dazu M. Valente, 
L’ethique stoicienne chez Cieöron, Diss. Paris 
[1956] 148/50). Seneca stellt fest, daß die 
Menschen sehr uneinig sind in ihrer Beurtei- 
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lung des G. Der eine rechnet es zutn höchsten 
Gut, der andere betrachtet es als eine Qual 
für die Menschheit (ep. 81, 31). Er meint, es 
sei weder gut noch schlecht, sondern gehöre 
zu den media, den indifferentia, den potiora 
(ep. 94, 7f; 109, 12; 117, 9; v. beat. 22, 4). Er 
nennt es auch ein falsches Gut (prov. 6, 3). 
Das Verderben u. die Übeltaten, die man dem 
G. andichtet, sind also nicht dem G. zuzu¬ 
schreiben, sondern der G.gier, der auri sacra 
fames (Verg. Aen. 3, 57; vgl. Laus Pis. 219f; 
dazu Otto nr. 222 mit weiteren Belegen), auch 
argenti amor (Hör. sat. 2, 3, 78) oder argenti 
sitis (epist. 1, 18, 23) genannt, die weder 
Schwert noch Tod fürchtet (Lucan. 3, 118f; 
Apul. met. 9,19). - Die avaritia, welche Cicero 
folgendermaßen definiert; est autem avaritia 
opinatio vehemens de peeunia, quasi valde 
expetenda sit (Tuso. 4, 26), ist eine Krankheit 
der Seele (ebd. 4, 24. 79; vgl. fin. 1, 59), welche 
die Menschen zu ungerechten Taten verführt 
(off. 1, 24). Dieses Laster ist besonders zu ver¬ 
abscheuen bei Staatsmännern; denn den 
Staat für eigene Gewirme gebrauchen, ist 
nicht nur schändlich, sondern auch verbreche¬ 
risch (ebd. 2, 77). Für Cicero ist die avaritia 
mit dem Handel entstanden. Die Phönizier 
haben sie mit ihren Waren in Griechenland 
eingeführt (resp. 3 frg. 3). - Horaz tadelt vor 
allem den Geiz, den er insania, stnititia nennt 
(sat. 2, 3, 83. 104/21. 158), u. verbindet diese 
avaritia mit der invidia (sat. 1, 1, 108/19; 
dazu J. Dziech, Horatius quatenus avaritiam 
deprehenderit: Commentationes Horatianae 
[Cracoviae 1935] 28/35). - An mehr als 50 
Stellen rügt Seneca die G.gier, vehementissi- 
ma generis humani pestis (ad Helv. 13, 3), ex 
qua omne animi malum exoritur (dem. 2, 1, 
14; vgl. Sali. Catil. 10, 2), die besonders die 
Mächtigen bedroht (Sen. ad Helv. 19, 7). Im 
Goldenen Zeitalter gab es keine auri caeca 
Cupido (Sen. Phaedr. 527). Diese ist im Eiser¬ 
nen Zeitalter entstanden (PsSen. Oct. 426) u. 
hat die Menschen gegeneinander gestellt u. 
die *Armut hervorgerufen (ep. 90, 36. 38; 
weitere Belege bei A. L. Motto, Guide to the 
thought of Lucius Annaeus Seneca [Amster¬ 
dam 1970] 31). - Ein Thema, das auch bei den 
lat. Schriftstellern regelmäßig wiederkehrt, 
ist die Unersättlichkeit der G.gier: crescit 
amor nummi, quantum ipsa peeunia crescit 
(luvenal. 14, 139. 328f; vgl. weiter Sali. Catil. 
20; Hör. epist. 1, 6, 34f; 2, 2, 147f; Sen. benef. 
2, 27, 3; ep. 119, 6 u.ö.; Sulpic. Lup. Serv. 
iun.; Anth. Lat. 1, 2 nr. 649, llf). 


4. Weiser u. Geld. Wie soll nun der 
Weise sich gegenüber dem G. u. der G.sucht 
verhalten? Cicero lehrt, daß man G. u. Gut 
mit anständigen Mitteln erwerben, sie be¬ 
wahren u. selbst vermehren soll durch sorg¬ 
fältige u. sparsame Verwaltung (off. 1, 87), 
aber man soll diese Güter nicht begehren, son¬ 
dern geringschätzen (ebd. 1, 68; 2, 38; parad. 

48) u. zufrieden sein mit seinem Besitz. Der 
Redner gibt jedoch zu, daß er selbst sich wohl 
einigermaßen durch die verderblichen Sitten 
der Zeit hat hinreißen lassen (ebd. 50f). Der 
contemptus divitiarum, die Loslösung vom 
G., wird auch von Seneca gepriesen (ep. 110, 
15/8; V. beat. 20, 3), aber er Avirft den Reich¬ 
tum nicht fort, sondern behält ihn als eine 
maior materia virtutis (ebd. 21, 4). ,Pecuniae 
imperare oportet, non servire“, heißt es bei 
PsSen. mor. 58 (vgl. Hör. epist. 1, 10, 47; 
Otto nr. 1369). Man soll also den Philosophen 
das G. nicht verbieten, aber was sie besitzen, 
soll ehrlich erworben sein (Sen. v. beat. 23, 
1/3). Der Weise soll sein G. zur Wohltätigkeit 
gebrauchen; doch soll er nur den guten Leu¬ 
ten helfen, mit großer Sorgfalt Vorgehen u. 
sich selbst nicht durch Freigebigkeit ruinieren 
(ebd. 23, 5/24, 5; benef. 2, 14, 1/4; 15, 3). Wer 
Wohltaten erweist, ahmt die Götter nach, 
wer dafür Vergütung zurückfoi'dert, die Wu¬ 
cherer (benef. 3,15, 4). - Mit dem contemptus 
pccuniae ist das Lob der *Armut verbunden, 
u. diese wird besonders als fundamentum et 
causa imperii gepriesen (Sen. ep. 87, 41; vgl. 
Val. Max. 4, 3, 4/14; Porph. Hör. sat. 3, 3, 

49) . Schließlich soll der Weise die irdischen 
Güter nur als durch Fortuna anvertraut, sich 
selbst nur als Verwalter dieser Güter betrach¬ 
ten (Sen. tranqu. an. 11, 1/3; vgl. Hör. sat. 2, 
2, 129/36 u. o. Sp. 824) u, dem wahren Reich¬ 
tum nachstreben, dem Reichtum der Seele 
(Cic. parad. 42/4; vgl. Sen. ep. 76, 30/2; 110, 
18; Apul. apol. 20). 

5. Urteile über das Zinsgeschäft. Das Zinsge¬ 
schäft wird durch die lat. Schriftsteller meist 
sehr ungünstig beurteilt. Cicero erwähnt wohl 
einmal die feneratores neben den agricolae, 
also als anständige Leute (Att. 7, 7, 5); er 
verurteilt zwar den Schuldenerlaß, weil dieser 
die concordia u. die aequitas im Staate zer¬ 
stört (off. 2, 78f), aber an anderer Stelle rech¬ 
net er das Zinsnehmen zu den quaestus sor- 
didi (off. 1, 150). Bei den meisten Autoren 
stehen die feneratores in sehr üblem Ruf (Sen. 
benef. 2, 17, 7). Der alte Cato stellte fenerari 
einem Mord gleich (Cic. off. 2, 89). Die G.ver- 
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leilier heißen vielfach durus (Sen. ep. 118, 2; 
Martial, 2, 44, 12f), aeerbus (Porph. Hör. sat. 
1, 3, 86), erndclis (Liv. 8, 28, 1.5; Sali. Catil. 
33), rapax (Plant, men. 582). Sie bilden eine 
turba sordida (Sen. benef. 3, 15, 4). 

c. Bildersprache. Die lat. nichtchristl. 
Schriftsteller haben nur selten, weniger als die 
Christi. Autoren, Ausdrücke der G.wirtschaft 
bildlich gebraucht. Das Leben -wird vergli¬ 
chen mit einem Darlehen, das in jedem Au¬ 
genblick zurückgefordert werden kann: vita 
debitum (Cic. Tusc. 1, 93; für die Grabge¬ 
dichte s. R. Lattimore, Themes in Greek and 
Latin epitaphs“ [Urbana 1968] 171; H. Th. 
Johann, Trauer u. Trost [1968] CSj,, [Biblio¬ 
graphie]). Solches Darlehen soll Zinsen, d.h, 
Kinder, tragen (Epigr. Bob. 26, 19f). Auch 
die Wohltat wird mit einem Zinsdarlehen ver¬ 
glichen, daher die Ausdrücke fenerare bene- 
ficium (Terent. Phorm. 493; Cic. Lael. 31; Sen. 
benef. 1, 1, 9; vgl. PsQuintil. deck 9, 16), 
eollocare beneficium (zB. Cic. Verr. 2, 137; 
off. 2, 71), meritum eollocare (Ulp.: Dig. 48, 
5, 28). Seneca nennt die vielen Krankheiten, 
die sich in seiner Zeit verbreitet hatten, 
usurae voluptatum (ep. 95, 23). 

B. Christlich. I. Neues Testament, a. Wirt¬ 
schaftlich. 1. Geldformen u. -funktionen. G. 
wird im NT mehrmals erwähnt. Es besteht in 
den griech. u. röm. Münzen, die in Palästina 
in Umlauf waren (Übersicht u. Belege bei 
Roller 6/32; vgl. o. Sp. 809). Man trug das G. 
bei sich in einem Beutel, der am Gürtel be¬ 
festigt war (Mt. 10, 9; Lc. 22, 36; Joh. 12, 6). 
Es war Vermögen (Lc. 15, 8f), Zahlungsmittel 
für Lebensmittel u. verschiedene Güter (Mt. 
10, 29; 27, 7 [dazu Jeremias 155/7]; Mc. 6,37; 
14, 5; Lc. 12, 6; Act. 19, 19; Apc. 6, 6; Roller 
32/9), diente als Arbeitslohn (Mt. 20, 2), als 
Schuldbetrag (Mt. 18, 24; Lc. 7, 41), als Be¬ 
triebskapital (Mt. 25, 15/26; Lc. 19, 13. 16/20 
[dazu Strack-B. 1, 970f; 2, 252]), als Bank¬ 
depositum (Mt. 25, 27), als Steuer u. Tempel¬ 
steuer (Mt. 17, 24; 22, 15. 19), als Opfer-G. 
(Mc. 12, 42), zur Unterstützung der Armen 
(Lc. 10, 35; Act. 4, 34. 37), als Löse-G. für 
Gefangene (Mt. 5, 26; Act. 24, 26), als Lohn 
für den Verrat des Judas (Mt. 26,14f; 27,3. 5. 
9), wurde von Simon Magus den Aposteln Pe¬ 
trus u. Johannes angeboten, damit er die Macht 
bekomme, den Hl. Geist durch Handauflegung 
mitzuteilen (Act. 8, 18. 20), wurde gebraucht 
zur Bestechung der Wächter des Grabes 
Christi (Mt. 28, 12/5; vgl. dazu Petr. Chrysol. 
s. 76; s. 80). Das G. wird also im NT für wirt¬ 


schaftliche, religiöse, soziale u. verbrecheri¬ 
sche Zwecke verwendet. Nach Lukas (Act. 2, 
44/7; 4, 32/7; 5, 1 /lO) kannte die erste Chri¬ 
stengemeinde in Jerusalem die Gütergemein¬ 
schaft. Alle, die gläubig geworden waren, ver¬ 
kauften ihre Güter u. brachten den Erlös den 
Apo.steln. Das G. kam in eine gemeinschaft¬ 
liche Kasse u. wurde einem jeden ausgeteilt 
je nach den Bedürfnissen. Diese Gütergemein¬ 
schaft war keine bewußt cingeführte Institu¬ 
tion wie bei den Essenern (s. o. Sp. 814f), son¬ 
dern die spontane Schöpfung einer Gemeinde, 
die die Lehre Christi von der Loslösung vom 
Irdischen u. die Näehstenliebe hat verwirk¬ 
lichen wollen, obwohl der Herr niemals eine 
Gütergemeinschaft gefordert hat. Diese Be¬ 
schreibung durch tukas ist etwas idyllisch, u. 
man muß annehmen, daß nicht alle, sondern 
viele Mitglieder der Gemeinde einen Teil ihrer 
Güter verkauft u. den Ertrag den Aposteln 
zur Verteilung übergeben haben. Dank der 
G.wirtschaft dieser Zeit kormten die Felder u. 
Häuser leicht zu G. gemacht werden. Weil 
nicht für Reserven gesorgt war u. die G. nicht 
nutzbringend angelegt waren, wurde die Ur- 
gemeinde stets ärmer, u. das Vorbild der Gü¬ 
tergemeinschaft fand keine Nachahmung 
(Schilling 13/7; Hauck 96/9; Leipoldt 48/50. 
110/2; Dauvillier 153f. 603/7. 630). 

2. Geldhandel u. Kredit. G.handel u. Kredit 
spielen nur eine geringe Rolle im NT. Die 
Wechsler im Tempelbezirk wurden durch 
Jesus vertrieben (Mt. 21,12; vgl. o. Sp. 810f). 
In zwei Parabeln ist die Rede von Darlehens¬ 
schulden, die erlassen wurden (Mt. 18, 27; 
dazu J. Pirot, Paraboies et allegories övan- 
geliques [Paris 1949] 221/42; J. Jeremias, Die 
Gleichnisse Jesu» [1970] 207/11; Lc. 7, 41; 
dazu Jeremias aO. 126f); eine dritte erwähnt 
verzinsliche Bankdepositen u. die Verleihung 
von Handelskapitalien (Mt. 25, 14/27; Lc. 19, 
12/23; dazu J. Dauvillier, La parabole des 
talents ou des mines et le § 99 du Code de 
Hammurabi: RevHistDroitFran§ 26 [1948] 
373f; Pirot aO. 391/9; Jeremias aO. 55/9). 

b. Ethisch. 1. Negative Urteile. Die Stellung 
Christi zu Reichtum u. G. ist eine ganz andere 
als die des offiziellen Judentums seiner Zeit. 
Nirgends lobt er den G.reichtum. Im Gegen¬ 
teil, im Evangelium des Matthäus u. beson¬ 
ders des Lukas werden der Reichtum u. die 
Reichen getadelt. G.schätze sind unsicher u. 
betrügerisch, weil sie falsche Werte darstellen 
(Mt. 6, 19/21; vgl. 1 Tim. 6, 17/9); am Erwerb 
oder an der Verwendung des Mammons (= G., 
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Vermögen, Gewinn; s. F. Hauck: Th Wb 4, 
391; Straek-B. 1, 434; Ellnl 95/9) haftet 
manchmal Unrecht (Lc. 16, 9.11; F. Vattioni, 
Mauimona iniquitatis: Augustinianum 5 
[1965] 379/86). Christus selbst wnirde für G. 
verraten (Mt. 26, 14; 27, 3. 5. 9); die Wächter 
des Grabes Christi wurden mit G. bestochen, 
damit sie das Gerücht verbreiteten, seine Lei¬ 
che sei durch die Jünger gestohlen worden 
(Mt. 28, 12/5; s. o. Sp. 843). Der Mammon 
wendet ab von Gott (Mt. 6, 24; Lc. 16, 13; 
dazu Gaudent. s. 18, 12f [CSEL 68, 156f]). 
Daher gab Jesus dem reichen Jüngling, der 
nach Vollkommenheit strebte (Mt. 19, 16/30; 
Mc. 10,17/22; Lc. 12, 33; 18,18/23), u. jedem, 
der sein Schüler sein wollte (Lc. 14, 33), den 
Eat, ihrem Besitz zu entsagen. Er selbst u. 
seine Jünger, die keine armen Leute waren 
(Roller 40/6), hatten alles verlassen (Mt. 19, 
27). Für die Reichen ist es äußerst schwierig, 
in das Reich Gottes aufgenommen zu werden 
(Mt. 19, 23/6; Mc. 10, 23/5; Le. 6, 24; 18, 
24/7). Die Zöllner, die mit G. G. kauften, die 
reiche Leute u. manchmal Erpresser waren, 
werden im NT bisweilen mit Sündern gleich¬ 
gestellt (Mt. 9, 10; 11, 19; Lc. 15, 1; Leipoldt 
87/9). Jesus selbst nennt sie einmal zusammen 
mit den Dirnen (Mt. 21, 31; dazu H. C. You- 
tie, Publicans and sinners; ZsPapyrEpigr 1 
[1967] 2/6. 16/20). Während Matthäus, der ja 
Zöllner gewesen sein soll (Mt. 9, 9; 10, 3; dazu 
Petr. Chrysol. s. 30: Hodiema evangelica 
lectio Matthaeum publicanum sic in aposto- 
lum commutavit, ut, qui erat fraudator pe- 
cuniae, fieret gratiae distributor; vgl. aber 
Mc. 2, 14/7 u. zum Matthäusproblem J. 
Schmid, Art. Matthäus, Apostel: LThK*“ 7 
[1962] 172), häufiger vom G. redet, spricht das 
Johannesevangelium sehr selten über dieses 
Thema. Kein Wort wird gegen das G. im all¬ 
gemeinen geäußert. Auch bei Paulus findet 
man nur wenige Aussprüche gegen das G. 
G.liebe (tpiXapyupfa) ist die Wurzel aller Übel 
(1 Tim. 6, 6/10) u. ein Anzeichen der Endzeit 
(2 Tim. 3, If). Die Reichen sollen nicht auf 
den unsicheren Reichtum vertrauen, sondern 
auf Gott, u. freigebig sein (1 Tim. 6, 17/9; 
Hauck 107/11). Wie Lukas (vgl. Leipoldt 147) 
steht Jakobus auf seiten der Armen gegen die 
Reichen. Er tadelt die Reichen wegen ihres 
Unrechts u. ihrer Verschwendung, weil sie den 
Arbeitern ihren Lohn vorenthalten u. die Ge¬ 
rechten verurteilt haben. Er weissagt ihnen 
großes Unheil. Ihr Gold u. Silber kann sie 
nicht retten, denn es hat Rost angesetzt u. 


wird gegen sie zeugen (Jac. 5, 1/6; Hauck 
99/101; Leipoldt 138/50). Die Ablehnung des 
Reichtums durch Christus u. seine Jünger ist 
rein ethisch-religiös begiündet. G. u. Gut 
können das Heil der Seele in Gefahr bringen. 

2. Positive Urteile. Es gibt aber im NT auch 
eine positive Stellungnahme zu G. u. Besitz. 
Der Wohlhabende ist nur der Verwalter der 
ihm von Gott anvertrauten Güter (Mt. 24, 
45/51; Lc. 12, 42/8; Larmann 59), u. er soll 
diese verwenden, um den Notleidenden zu 
helfen; so kann auch er das Reich Gottes ge¬ 
winnen. Das ist die Bedeutung des Aus¬ 
spruchs: machet euch Freunde nüt dem un¬ 
gerechten Mammon (Lc. 19, 9; dazu Gaudent. 
s. 18,5/7 [CSEL 68, 153 f]; s. weiter Mt. 5, 42; 
10, 42; 25,14/30. 35; Lc. 6, 30. 34f. 38; 11, 41; 
14, 13f; 19, 12/26; vgl. 1 Joh. 3, 17). Ähnliche 
Gedanken drückt Paulus aus (1 Tim. 6, 18f); 
er hat bei verschiedenen Christengemeinden 
im Reiche Kollekten (XoyEla: dazu Deissmann, 
LO* 83/5) organisiert, zunächst, um die Hun¬ 
gersnot ihrer Brüder in Judäa zu lindern, spä¬ 
ter, um die Verbundenheit mit der Mutterge¬ 
meinde in Jerusalem, die sehr arm war, zu 
zeigen. Dieser Beitrag war für die ersten 
Christen das Pendant der Abgabe, die die 
Juden für den Tempel zu entrichten hatten 
(Act. 11, 28/30; 24, 17; Rom. 15, 26; 1 Cor. 
16, 1/4; 2 Cor. 8f; Jeremias 137/9. 147f; 
DauvUlier 623/7). Jeder soll entsprechend 
seinem Besitze geben, ohne sich selbst in Ver¬ 
legenheit zu bringen (2 Cor. 8, 12/4). Gott ver¬ 
gilt die Mildtätigkeit, u. die Danksagungen 
der Unterstützten verherrlichen den Herrn 
(2 Cor. 9, 6/14). Aus verschiedenen Parabeln 
kann man ersehen, daß Jesus der Geschäfts¬ 
welt nicht fremd oder feindlich war (Mt. 25, 
14/30; Lc. 16, 1/9; 19, 11/26), obwohl er kei¬ 
nen Handel im Tempel duldete (Mt. 21, 12; 
Joh. 2, 14/7). Er hatte Umgang mit vielen 
reichen Leuten: Zachäus dem Zöllner, Joseph 
V. Arimathäa, Nikodemus, Simon u. Maria v. 
Bethanien (Roller 47; vgl. Petr. Chrysol. s. 
28). Die irdischen Güter heißen zwar im Ver¬ 
gleich zu den ewigen ,die geringsten“, aber 
ihre gute u. treue Verwaltung ist eine Vor¬ 
schule der Treue zu den größeren ewigen Gü¬ 
tern (Lc. 16,10/2). Man soll dem Kaiser geben, 
was des Kaisers ist, u. Gott, was Gottes ist 
(Mt. 22, 21). Auch Paulus fordert Arbeit u. 
gewissenhafte Berufserfüllung, damit man 
nicht von anderen abhänge u. Gutes tun 
könne (Eph. 4, 29; 1 Thess. 4, 10/2; 2 Thess. 
3, 6/12). Nur schändlicher Gewinn ist zu ta- 
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dein (1 Tim. 3, 8; vgl. zum ganzen Schilling 
4/13; Hauck 81/93; Jedzink 7‘i5l40; Larmann 
59pO; W. Sclnver, Art. Almosen: o. Bd. 1, 
302/4; ders., Art. Barmherzigkeit: ebd. 1204f; 

F. Hauck, Art. Erwerb: o. Bd. 6, 440f). Zwei 
Texte der Evangelien machen die Haltung 
Jesu zum Darlehen deutlich. In Mt. 5, 42 
heißt es: ,Wenn einer von dir borgen will, 
dann wende dich nicht ab‘; Lc. 6, 35: ,Leiht 
aus, ohne etwas davon zu erhofifen“. An diesen 
Stellen wird das Darlehen als ein Werk der 
Wohltätigkeit betrachtet. Von Zinsen ist keine 
Rede. Man soll nicht nur keine Zinsen for¬ 
dern, sondern auch nicht das Kapital zurück¬ 
verlangen, wenn der Darlehensnehmer in Not 
ist. Das geht deutlich aus dem Zusammen¬ 
hang hervor. Das Darlehen soll eine Art Al¬ 
mosen sein (Dauvillier 543 f). 

c. Bildersprache im NT u. in der Schriftaus¬ 
legung der Väter. 1. Gleichnis von den Talenten. 
Unter den vielen Gleichnissen Jesu gibt es 
eines, das geldwirtschaftlich sehr interessant 
ist, nämlich das Gleichnis von den anvertrau¬ 
ten Talenten oder Pfunden (Mt. 25, 14/30; 
Lc. 19, 12/27; Bibliographie bei V. Pöschl-H. 
Gärtner - W. Heyke, Bibliographie zur antiken 
Bildersprache [1964] 536 s.v. Pfunde, anver¬ 
traut). Nach Matthäus gab ein Herr, der ins 
Ausland zog, seinen drei Dienern bestimmte 
Summen an G., u. zwar dem ersten 5 Talente, 
dem zweiten 2, dem dritten 1 Talent. Die 
ersten beiden Diener trieben Handel mit dem 

G. u. verdoppelten ihr Kapital, der dritte ver¬ 
grub sein Talent im Boden. Bei der Abrech¬ 
nung lobte der Herr die Diener, die Geschäfte 
gemacht hatten, zum Dritten aber sagte er: 
,Du hättest mein G. bei den Bankiers anlegen 
müssen, dann hätte ich es mit Zinsen zurück¬ 
bekommen'. Das Talent wurde ihm genom¬ 
men u. dem Besitzer der 10 Talente gegeben, 
er selbst wurde entlassen (das Bild ,Gott der 
G.geber' wird ausführlich behandelt bei R. A. 
Hoffmann, Das Gottesbild Jesu [1934] 11/24). 
Die Interpretationen, die die Kirchenväter 
diesem Gleichnis gegeben haben, sind sehr 
verschieden. Die Diener, die die Talente be¬ 
kommen haben, werden gewöhnlich als die 
Apostel u. ihre Schüler gedeutet, die das Wort 
Christi empfangen haben u. es weitergeben 
sollen an Personen, die geeignet sind, die 
Lehre mit Erfolg zu verbreiten, so wie die 
Bankiers die Depositen ihrer Kunden zins¬ 
trächtig anlegen (Clem. Alex, ström. 1, 3, 1/3; 
vgl. 2 Tim. 2, If). In dieser Interpretation, 
die man auch bei Origenes findet (in Mt. 


comm.ser. 68; vgl. in Mt. frg. 505), bei Job. 
Chrysostomus (in princ. Act, hom. 4, 2; in 
Mt. op. imperf. hom. 53, 27 [PG 56, 938]) u. 
bei Gregor d. Gr. (in ev. 9, 1/4), versinnbild¬ 
lichen die Bankiers (TpaTreCivat oder nummu- 
larii) die doctores der Kirche. Für andere Vä¬ 
ter wie Ambrosius (virg. 1, 1), Hilarius v. 
Poitiers (in Mt. 27, 11), Caesarius v. Arles (s. 
4, 2 [CCL 103, 23]), Augustinus (s. Morin 1, 3 
[PL Suppl. 2, 659]) u. Cassiodor (in Ps. 14, 5 
[CCL 97, 135]) bedeuten die nummularii da¬ 
gegen alle Christen, ja die ganze Menschheit 
(gleiche Meinung bei Orig, in Mt. 14, 8 [GCS 
40, 293, 18/294, 7])._Die beiden Exegesen der 
TpaTtel^iTai oder nummularii findet man ver¬ 
eint bei Basilius (reg. brev. 154) u. bei Hiero¬ 
nymus (in Mt. 4, 25 [CCL 77, 241, 882/8]), der 
sagt: pecunia ergo et argentum praedicatio 
evangelii est et sermo divinus, qui dari debuit 
nummulariis et trapezitis, id est vel ceteris 
doctoribus, quod fecerunt et apostoli per sin- 
gulas provincias presbiteros et episcopos ordi- 
nantes, vel cunctis credentibus, qui possunt 
pecuniam duplicare et cum usuris reddere, ut 
quicquid sermone didicerant, opere explerent. 
Ganz anders erklären Paulinus v. Nola (ep. 
34, 2) u. Salvianus (eccl. 3, 4) diese Parabel. 
Getroffen durch die Not, die in ihrer Zeit 
herrschte, meinen sie, daß mit den nummularii 
die Armen gemeint seien. Was man ihnen 
gibt, wird von Gott, dem caelestis trapezita, 
mit Zinsen zurückerstattet. Meist werden die 
Talente oder die Pfunde als das Wort Christi 
erklärt, u. Ambrosius sagt ganz ausdrücklich: 
hoc verbum dei est praetiosum talentum, quo 
redimeris. Haec est pecunia per quam ,mensa‘ 
animarum saepe cemenda aut frequenter agi- 
tanda, ut in omnem terram bonorum sonus 
possit exire nummorum, per quam vita para- 
tur aetema (fid. 5 prol. 15 [C8EL 78, 221f]). 
Es sind aber auch andere Erklärungen ge¬ 
geben worden. Für Gregor d. Gr. bedeuten die 
fünf Talente die fünf Sinne, die zwei Talente 
intellectus et operatio, das eine Talent den 
intellectus allein; das Verbergen des Talentes 
im Boden bezeichnet: acceptum ingenium in 
terrenis actibus implicare, lucrum spiritale 
non quaerere, cor a terrenis cogitationibus 
numquam levare (in ev. 9, 1). Ambrosius ver¬ 
gleicht die 5 Talente mit den 5 Büchern seines 
Werkes De fide (ebd. 5 prol. 7 [CSEL 78, 
218]) oder mit den Tugenden: Haec sunt 
talenta quinque, quae iubet dominus spiri- 
taliter faenerari (ebd. prol. 10 [220]). Auf eine 
ganz originelle Weise erklärt Hilarius v. Poi- 
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tiers dieses Gleichnis: der Diener, der 5 Ta¬ 
lente bekommen hat, stellt die Juden dar, die 
das Evangelium angenommen haben; der 
Diener mit den 2 Talenten versinnbildlicht die 
Nichtjuden, die sich bekehrt haben; der 
schlechte Diener symbolisiert die Juden, die 
Christus nicht als den Messias anerkennen 
wollen (in Mt, 27, 7/11). 

2. Allegorische Erklärungen, a. Austreibung 
der Wechsler. Die bekannte Austreibung der 
Wechsler aus dem Tempel (Mt. 21, 12f; Mc. 
11, 15/9; Joh. 2, 13/22) ist durch einige Kir¬ 
chenväter allegorisch erklärt worden. Der 
Tempel ist die Kirche Christi, die Händler u. 
Wechsler sind die Gewinnsüchtigen u. G.gie- 
rigen, die die Frömmigkeit der Gläubigen 
ausbeuten; es sind auch die Diakone, die die 
G. der Kirche, die den Armen gehören, zu 
ihrem eigenen Nutzen gebrauchen; am Tag 
des Gerichts wird Christus zurückkommen u. 
ihre Tische Umstürzen (Orig, in Mt. 16, 22 
[GCS 40, 552, 3/15; 554, 9/16]). Eine analoge 
Erklärung gibt Hieronymus, der die Bemer¬ 
kung macht: Observa propter avaritiam 
saoerdotum altaria Dei nummulariorum men- 
sas appellari (in Mt. 3, 21 [CCL 77, 188, 
1340/2]; vgl. ep. 125, 20, 4 [CSEL 56, 141, 
17/142, 3]). 

ß. ,NoUte portare sacculum‘ (Lc. 10, 4). 
Dieses Wort, das Jesus zu seinen Jüngern 
sprach, als er sie aussandte, erklärt Gregor 
d. Gr. allegorisch wie folgt: In sacculo pecunia 
clausa est; pecunia vero clausa est sapientia 
occulta; qui igitur sapientiae verbum habet, 
sed hoc erogare proximo negligit, quasi pecu- 
niam in sacculo ligatam tenet (in ev. 17, 5; 
vgl. reg. past. 3, 21). 

3. DasAgraphon: yiyvsa&e döxifioi XQcmsCi- 

Tui. Dieses ungeschriebene Christuswort, von 
dem 60 Anführungen bei den Kirchenvätern 
überliefert sind,ist sehr wahrscheinlich authen¬ 
tisch (J. Jeremias, Unbekaimte Jesusworte“ 
[1951] 83/6). Das Logion ist wahrscheinlich 
mit 1 Thess. 5, 21 zu verbinden: Tiovra Se So- 
zipÄl^ETS, t 6 xaXöv y.cf.xiytxe, a.Tzh TravTOi; etSoui; 
uovrjpoü (,Prüfet alles, das Gute be¬ 

haltet; haltet euch fern von jeder Sorte von 
Bösem'). Daher bedeutet im Agraphon Tparts- 

wie aus dem Adjektiv 86xipoi; hervor¬ 
geht, Münzprüfer (ganz unrichtig H. Le- 
clercq, Art. Banque: DACL 2, 202 f u. Ham- 
man 57). Was sollen die Christen prüfen? 
Hier sind die Interpretationen der Kirchen¬ 
väter sehr verschieden. Die Christen sollen 
wie S6xi[xoi, TpaTO^iTai oder probati nummularii 


das Gute vom Bösen unterscheiden (Clem. 
Alex. Strom. 1, 177, 2; PsAthanas. hom. in 
Mt. 21, 8; Cyrill. Alex, in Joh. 4, 5 zu Joh. 7, 
12), die wahre Meinung von der falschen 
(Clcm. Alex. Strom. 2, 15, 4; 6, 81, 2; 7, 90, 5), 
die wahre Lehre Christi von den Häresien 
(Pistis Sophia 134 [GCS 45, 228, 6/12]; Dion. 
Alex, bei Euseb. h.e. 7, 7, 3; Pamph. apol. 
Orig.: PG 17, 543 A/B; Basil. in Jes. 1, 22; 
Joh. Chrys. in princ. Act. hom. 4, 2; Ambros, 
in Lc. 9, 18; Hieron. in Eph. 3, 4, 31), die ka¬ 
nonischen von den apokryphen Evangelien 
(Orig, in Le. hom. 1; Cyrill. Alex, in Joh. 4, 3 
zu Joh. 6, 61 f; Ambros, in Lc. 1, 1; vgl. 
PsClem. in Rom. hom. 2, 51, 1; 3, 50, 2; 18, 
20, 4), die wahren Dogmata von den falschen 
(Orig, in Mt. comm. ser. 68; Joh. Cass. coli. 
2, 9), die echte Askese von der teuflischen 
(PsAthanas. v. Synel. 100), die guten Geister 
von den bösen: kommen die Herzensgedan¬ 
ken von Gott oder vom Teufel (Orig, in Mt. 
12, 2; Cyrill. Alex, in Jes. 1, 2, 2/4; dial. Nest. 
1,1; Joh. Cass. conl. 1,20) ? Athanasius bezieht 
das Agraphon auf die Natur Christi. Der 
Theologe soll, wie ein kundiger G.Wechsler, in 
der Person Christi das Göttliche u. das 
Menschliche ohne Trennung unterscheiden 
(sent. Dion. 9, 4 [2, 52, 19 Opitz]). In der Di- 
daskalie wird das Logion mit Bezug auf die 
Bischöfe angewendet. So wie die G.wechsler 
die potestas iudicandi in bezug auf die Mün¬ 
zen haben, so die Bischöfe in bezug auf die 
Menschen (2, 36, 9. 37, 1; vgl. Orig, in Joh. 
32,17 u. PsJoh. Chrys. in Mt. op. imperf. hom. 
53, 27 [PG 56, 938]). Der Paralleltext der 
Apostolischen Konstitutionen dagegen be¬ 
zieht sich auf dogmatische Fragen (die Zitate 
dieses Agraphons sind gesammelt worden von 
Resch, Agrapha 112/28; dazu Bogaert, Chan- 
geurs 24753; Rahner 475/80 mit weiteren Be¬ 
legen; zum ganzen Abschnitt Bogaert, Chan- 
geurs 240/52 mit weiteren Belegen). 

II. Die ersten drei Jh. a. Wirtschaftlich. Die 
G. Wirtschaft dieser Periode ist die des Kaiser¬ 
reichs (s. o. Sp. 335. 338), gekennzeichnet 
durch regen Handelsverkehr u. viele G.ge- 
schäfte. Man hat den Christen vorgeworfen, 
daß sie infructuosi negotiis waren. Tertullian, 
obwohl handelsfeindlich, bestreitet dies u. hebt 
die BeteUigung seiner Glaubensgenossen am 
Handelsleben hervor: auch sie, sagt er, sind 
am Forum, auf dem Markt, in den Läden u. 
Werkstätten beschäftigt; auch sie treiben 
Überseehandel (apol. 42; dazu Guignebert 
360; Hamman 56). Man kennt manche Bei- 
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spiele von Christen, die Handels- n. G.ge- 
schäfte getrieben haben. Marcion, der Gnosti¬ 
ker, war ein begüterter Schilfsherr aus Sinope. 
Im J. 139 schenkte er der Ivirche Roms 200 000 
Scstcrzen. Diese wurden ihm aber nach sei¬ 
nem Bruch mit der röm. Kirche iJ. 144 zu¬ 
rückerstattet (Tert. praescr. 30, If; adv. 
Marc. 4, 4; dazu A. v. Harnack, Marcion^ = 
TU 45 [1924] 17f). Montanus u. die montani¬ 
stischen Propheten u. Prophetinnen sollten 
nach Apollonius G. für ihre Wahrsagungen 
angenommen u. G. gegen Zinsen ausgeliehen 
haben (Euseb. h.e. 5, 18, 4. 7.11). Wahrsagen 
für G. wurde schon vom Propheten Micha 
verurteilt (s. o. Sp. 808). Prophezeien ist kein 
Geschäft, sondern Gottesdienst. Wer G. an¬ 
nimmt, ist ein falscher Prophet (Did. 11, 6/9; 
Herrn, mand. 11, 12). - Callistus, der später 
Bischof von Rom wurde, ist Bankier gewesen. 
Er war Sklave des Carpophorus, eines Ereige- 
lassenen des Kaisers Commodus. Beide waren 
Christen. Carpophorus übergab seinem Skla¬ 
ven ein Betriebskapital zur Errichtung einer 
Bank in der piscina publica in Rom. Die De¬ 
ponenten waren meistens Christen u. Witwen. 
Die Bank machte aber in den Jahren 187/8 
Bankrott, u. Carpophorus ließ seinen Sklaven, 
den er verantwortlich machte, ins pistrinum 
werfen (Hippol. ref. 9, 12, 1/4; dazu H. 
Gülzow, Christentum u. Sklaverei in den 
ersten drei Jh. [1969] 146/56; Bogaert, Chan- 
geurs 252/5). Gleichfalls am Ende des 2. Jh. 
wird ein zweiter christlicher Bankier erwähnt, 
Theodotus der Wechsler, Sehüler von Theo- 
dotus dem Gerber (Hippol. ref. 7, 36, 1; 
Euseb. h.e. 5, 28, 9; Bogaert, Changeurs 255). 
Zu dieser Zeit wurden also Bankgeschäfte 
auch von Christen betrieben. Der Bankberuf 
kommt nicht in den frühen Listen von Beru¬ 
fen vor, die Katechumenen aufzugeben hatten 
(vgl. Hippol. trad. ap. 16 [34/8 Botte]). Ein 
christlicher Geschäftsmann des 3. Jh. trieb 
Handel zwischen Alexandrien u. Rom. Bei 
einem seiner Geschäfte mit den Christenge¬ 
meinden gab er Maximus, dem Bischof v. 
Alexandrien (264/5-282/3), u. seinem Nach¬ 
folger Theonas (282/300) G. in Verwahrung 
(H. Musurillo, Early Christian economy: 
Chronßg 31 [1956] 124/34). Die Kirche, die 
allmählich reicher wurde, wurde bisweilen 
Opfer der G.gier der Behörden. So soll nach 
der Christi. Tradition Laurentius, der Verwal¬ 
ter der Kirche Roms, iJ. 258 durch den Stadt¬ 
präfekten zum Märtjrrertod verurteilt wor¬ 
den sein, weil er sich weigerte, die kirchlichen 


G. u. Schätze den Behörden auszuliefern. 
Statt dessen präsentierte er dem Präfekten, 
die Armen der Stadt, die er die Schätze der 
Kirche nannte (s. zB. Prud. porist. 2, 37/209). 
Auch bei vielen Christen herrschte die G.gier, 
die von CjTuian sehr getadelt wird.. Selbst 
Bischöfe trieben Handel u. Wucher. Sie ver¬ 
ließen ihr Bistum, um in der Fremde die nun- 
dinae negotiationis quaestuosae zu besuchen 
(Cj'prian. laps. 6; vgl. Th. Klauser: JbAC 14 
[1971] 140/9). Dies waren Mißstände, gegen 
die das Konzil von Elvira (300/10) Maßnah. 
men traf. Es wurde den Bischöfen, Priestern 
u. Diakonen verboten, ihren Sitz negotiandi 
causa zu verlasseif. Handel war ihnen aber 
intra provinciam sowie außerhalb ihres Sitzes 
durch Zwischenpersonen gestattet (cn. 19 
[Bruns, Canones 2,4f]). Zinsgeschäfte wurden 
für alle Kleriker bei Strafe der Absetzung u. 
Ausstoßung aus der Gemeinschaft verboten. 
Der Laie, der Wuchergeschäfte getrieben 
hatte, sollte aus der Kirche ausgestoßen wer¬ 
den, wenn er in seiner Bosheit verharrte (cn. 
20 [ebd. 2, 5]; zum ganzen Bigelmair 314/ 
21 ). 

h. Ethisch. 1. Griechische Väter, a. Didache. 
Die Didache lehrt wie Lukas, ,jedem, der 
bittet, zu geben, ohne das Gegebene Zurück- 
zufordem“ (1, 5; 4, 8), denn Almosen sind ein 
Löse-G. für die Sünden (4, 6). Man soll aber 
die Almosen in seiner Hand ,schwdtzen‘ las¬ 
sen, bis man weiß, wem man geben soll (1, 6). 
Dieser Gedanke, der auch bei Augustin, Joh. 
Cassian u. Gregor d. Gr. zitiert wird, u. zwar 
als Bibeltext, geht zurück auf Sir. 12, 1/7 (J. 
P. Audet, La Didache [Paris 1958] 275/80). 

ß. Apohdypse des Petrus. Die Petrusoffen- 
barimg gibt u. a. eine Schilderung der Hölle. 
Dort werden die Reichen, die auf ihren Reich¬ 
tum vertraut u. sich der Witwen u. Waisen 
nicht erbarmt haben, auf scharfe, glühende 
Kieselsteine geworfen. In einem großen See 
voll von Eiter u. Blut stehen Mäimer u. 
Frauen bis zu den Knien. Das sind die, welche 
G. ausgeliehen u. Zinsen oder Zinseszinsen ge¬ 
fordert haben (9f; 30f [Hennecke-Schneem. 
2’, 478]). 

y. Hermas. Hermas’ Anschauungen über 
das G. sind beeinflußt durch seine eigenen Er¬ 
fahrungen. Er war in böse Geschäfte ver¬ 
wickelt gewesen (vis. 2, 3, 1), u. seine Familie 
lebte in Verdorbenheit. Durch ihre Sünden 
hat er sein Vermögen verloren (ebd. 1,3, 1). 
Das wurde ihm durch eine Vision deutlich ge¬ 
macht. Vom Händler vrarde er zum Acker- 
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bauern u. Bußprediger. Seiner Ansicht nach 
soll man nicht mehr zu erwerben suchen als 
das Nötigste (sim. 1, 6). Wer reich ist, soll 
sein G. füi' Wohltätigkeit verwenden, denn 
dazu hat der Herr Reichtum gegeben (ebd. 

1, 8f). So kann der Reiche, der arm ist, was 
sein Verhältnis zu Gott betrifft, weil all sein 
Sorgen seinem Besitz gilt, beim Herrn Gnade 
finden durch die Dankgebete der Armen, die 
im Himmel große Kraft haben (ebd. 2, 5/7; 
vis. 3, 6, 5/7; vgl. sim. 9, 30, 4f). G. als Stück 
u. Mittel der Welt ist also zu verwerfen. G. 
als Mittel zum Wohltun hat dagegen einen 
positiven Wert, es wird ein Mittel des Reiches 
Gottes (Hauck 125/7; Schilling 21/3; van 
Manen 133f). 

Sog. Zweiter Klemensbrief. Der Verfasser 
dieses Briefes ermahnt die Korinther, nicht 
geldgierig zu sein (4, 3). G.gier gehört zum 
Irdischen, u. es ist besser, dieses zu hassen 
(6, 4/6). Almosengeben dagegen tilgt Sünden 
(16, 4). Die Tatsache, daß die Bösen manch¬ 
mal reich, die Knechte Gottes manchmal arm 
sind, was auch den Schriftstellern des AT 
große Schwierigkeiten bereitet hat (Ps. 73, 
12/4; Tob. 21, 7/16), erklärt er folgender¬ 
maßen : die Guten bekommen ihren Lohn im 
Himmel; wenn der Herr ihnen auf der Erde 
Lohn für ihre Gerechtigkeit geben würde, so 
würde die Gottesverehrung in einen Handel 
entarten, der auf Gewinn, nicht auf Fröm¬ 
migkeit gerichtet ist (20, 1, 4). 

e. Clemens Alexa/ndrinus. aa. Urteile vier 
das Geld. Dieser Kirchenvater war in seiner 
Stellung dem G. gegenüber stark beeinflußt 
durch die stoische Philosophie u. durch das 
Leben im reichen u. üppigen Alexandrien (s. 
darüber P. J. G. Güssen, Het leven in Alex- 
andrie volgens de cultuurhistorische gegevens 
in de Paedagogus Boek 2 en 3 van Clemens 
Alexandrinus [Assen 1955] 90/122). Für die 
reichen Christen, die es in der alexandrini- 
schen Gemeinde gewiß gab, bedeutete die 
evangelische Erzählung vom reichen Jüng¬ 
ling eine große Schwierigkeit, denn nach die¬ 
sem Text hatte ein Reicher augenscheinlich 
all seine Güter unter die Armen zu verteilen, 
um sein Seelenheil zu fördern. In seiner 
Schrift Quis dives salvetur zeigt Clemens, wie 
auch der Reiche ein Erbe des Himmelreichs 
sein kann. G. u. Reichtum sind an sich nicht 
schädlich (quis div. salv. 27, I), sondern sie 
sind T!x EXTds;, Dinge außerhalb des Menschen 
(ebd. 15, 6; 18,1), <xSi.a9opa (ebd. 15, 3; paed. 

2, 10, 2) wie bei den Stoikern. Schädlich sind 
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die falschen Urteile über das G. u. die Hab- 
gftr. Der Reichtum ist wie eine Schlange; bei 
ungeschicktem u. unerfahrenem Zugreifen 
wickelt sie sich herum u. beißt (ebd. 3, 35, 1). 
Die G.gier ist die Aiiropolis der Sünde (ebd. 
2, 38, 5. 39, 3; vgl. Diog. L. 7, 50 u. 1 Tim. 6, 
10). Der Christ soll daher werden, sich 

innerlich von den irdischen Gütern lösen (quis 
div. salv. 19, 3/6; 20, 2). Diese sind ein Werk¬ 
zeug, von Gott den Menschen zum guten Ge¬ 
brauch gegeben (ebd. 13, 5; 14, 1; 15, 5), d.h. 
für einen ausreichenden Unterhalt (ebd. 26, 
3) u. zum Mitteilen oder Ausleihen an be¬ 
dürftige Mitmenschen (ström. 3, 54, If; quis 
div. salv. 13, 1/4; 28, 1/4). So sammelt man 
wirkliche Schätze, nämlich Schätze im Him¬ 
mel (ebd. 31, 9; 32, 1/4; paed. 3, 36, 1/3). Zu 
tadeln ist der schlechte Gebrauch des G. Da¬ 
her soll die Verwendung desselben zum Luxus 
u. bloßen Eigennutz abgelehnt werden (ebd. 
2, 14, 6; 37, 2u.ö.). 

66. Urteile vier das Zinsgeschäft. Auch das 
Zinsgeschäft gehört zum Unrechten Gebrauch 
des G. u. wird von Clemens unter Berufung 
auf das AT verurteilt (paed. 1, 95, 2; ström. 
2, 84, 4); wie im AT wird allerdings nur das 
Zinsnehmen von Brüdern, d.h. Volks- u. Glau¬ 
bensgenossen, verboten (Seipel 162f; zum 
ganzen s. Hauck 153/9; Schilling 40/7; Som¬ 
merlad 76/80. 82/4; O. van der Hagen, De 
Clementis Alexandrini sententiis oeconomicis, 
socialibus, politicis, Diss. Utrecht [1920] 23/6. 
29/35; M. Pohlenz, Klemens v. Alexandrien 
u. sein hellenisches Christentum: NGGöttin- 
gen 1943, 135/8). 

f. Origenes. aa. Urteile über das Geld. Die 
Haltung des Origenes dem G. gegenüber ist 
der des Clemens ähnlich. Auch für Origenes 
gehört das G. zu den ä8ia9opoc, auch er lehnt 
den Reichtum nicht prinzipiell ab. Der Reiche 
ist nicht vom Himmel ausgeschlossen, aber es 
ist für ihn schwieriger, ins Himmelreich zu 
kommen, w'eil er Gefahr läuft, vom Reichtum 
gefangengenommen zu werden (in Mt. 15, 20; 
vgl. c. Cels. 7, 23). Das G. ist ein Probierstein 
für die Seele (in Mt. frg. 77, 3). Der Reiche, 
der Märtyrer wird, hat einen größeren Lohn 
zu erwarten (mart. 14). Origenes macht einen 
Unterschied zwischen materiellem, blindem 
Reichtum (vgl. Plat. leg. 631c) u. Reichtum 
an Lehre u. Weisheit, dem wahren Reichtum 
(orat. 17,1; in Jer. hom. 12, 8; in Joh. 20, 36). 
Die Verheißungen des AT über den Reich¬ 
tum der Juden, die an viele Völker leihen 
würden, ohne selbst entleihen zu müssen 
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(Dtn. 15, 6; 28, 12), deutet er auf jenen wah¬ 
ren Reichtum hin (c. Gels. 7, 18). Wer aber 
das G. als ein großes Gut ansieht, der vergöt¬ 
tert es u. sollte aus der Kirche ausgeschlossen 
werden (in Jer. hom. 7, 3); er ist nicht nur 
,schwach‘, sondern ,krank“ (in Mt. 10, 24). 

bb. Urteile über das Zinsgeschäft. Über das 
Zinsnehmen hat Origenes sich nicht ausdrück¬ 
lich ausgesprochen. In seinem Kommentar zu 
Ps. 36, 21 erwähnt er das Zinsnehmen, ohne 
es zu rügen; es handelt sich aber an dieser 
Stelle um produktive Darlehen (sei. in Ps. 36, 
11 hom. 3; vgl. zum ganzen Sommerlad 84/8, 
bisweilen unrichtig [vgl. Seipel IßSjj]; Schil¬ 
ling 48/52). 

f], Didascalia u. Constitutiones apostolorum. 
aa. Urteile über das Geld. In Const. ap. 4,10,1 
(1, 231, 7/11 Funk) wird G. als Ursache einer 
Befleckung betrachtet; denn es ist verboten, 
G., das man gegen seinen Willen von einem 
Gottlosen hat annehmen müssen, zu gebrau¬ 
chen, um Lebensmittel zu kaufen. Solches G. 
soll zum Ankauf von Breimstoffen verwendet 
werden. Ebd. 4, 4, 2/4 (1, 223, 3/15 F.) wird 
der Besitzer von G. getadelt, der seine Schätze 
nicht unter die Armen verteilt oder sie selbst 
gebraucht, sondern sie anhäuft. Dieser hat 
kein Vertrauen zu Gott, sondern nur zu sei¬ 
nem Gold, das sein Gott wird, ihm aber nicht 
helfen kann am Tage des Zornes. Mit G. ver¬ 
sucht man selbst Bischofs-, Priester- oder 
Diakonsämter zu kaufen. Wer solche Würde 
gekauft oder für G. verliehen hat, soll abge¬ 
setzt werden (ebd. 8, 47, 29 [1, 572, 5/8F.]). 

bb. Urteile über das Zinsgeschäft. Das Zins¬ 
nehmen ist verboten für Bischöfe, Priester u. 
Diakone; sie sollen entweder davon absehen 
oder abgesetzt werden (Const. ap. 8,47,44 [1, 
578, If F.]). Die Bücher 1/6 der Constitutio¬ 
nes apostolorum sind identisch mit der Didas- 
calia u. gehören ihrem Inhalt nach dem 3. Jh. 
an; die Bücher 7/8 sind am Ende des 4. Jh. 
geschrieben worden; daher merkt man deut¬ 
lich den Einfluß der Konzilien des 4. Jh. zB. 
auf Const. ap. 8, 47, 29. 44 (1, 572, 5/8. 578, 
If F.) bezüglich der Simonie u. des Zinsneh¬ 
mens der Kleriker. Auch verschiedene reiche 
Witwen werden getadelt, weil sie G. auf Zin¬ 
sen ausliehen; sie denken nur an den Mam¬ 
mon, u. ihr Gott ist ihr G.beutel (ebd. 3, 7, 3f 
[1, 193, 19/195, 9]). 

S. Johannes-u. TJmnasakten. Diese apokry¬ 
phen Apostelgeschichten zeigen enkratiti- 
schen Einfluß (H. Chadwick, Art. Enkrateia: 
o.Bd. 5, 354f). Die streng asketische Bewe¬ 


gung der Enkratiten war auch dem G. gegen¬ 
über negativ eingestellt. Man soll nicht um G. 
oder Reichtum bitten, denn diese Güter sind 
vergänglich (Act. Joh. 22 [Hennecke-Schneem. 
2^ 146]; Act. Thom. 53 [ebd. 331]) u. ver¬ 
schaffen Leid u. Furcht (Act. Joh. 34 [149]); 
um ihretwillen laden die Menschen Vergehen 
u. Sündenschmutz auf sich (Act. Thom. 66 
[336]). Wir brauchen sie nicht (ebd. 36 [323]) 
u. müssen sie auf der Erde zurücklassen (ebd. 
37 [324]; 66 [335]). Wer G. hat, soll es unter 
die Bedürftigen verteilen (ebd. 19 [316]); wer 
das nicht tut, kommt mit Recht in die Hölle 
(ebd. 56 [332]). 

2. Lateinische Väier. a. TertuUian. aa. Ur¬ 
teile über das Gdd. Tertullians Stellung zum G. 
stützt sich auf rein religiöse Gründe. Sein 
Standpunkt ist weitabgewandt u. noch rigo- 
ristischer als der des Evangelisten Lukas. 
Soziale Gründe kennt er nicht: fides famem 
non timet (idol. 12). Contemptus pecuniae ist 
sein Prinzip. Man soll nicht das G. der Seele 
vorziehen, sondern die Seele dem G. u. dieses 
austeilen u. den Verlust desselben ohne 
Schmerzen tragen. Der Herr verurteilt die 
Reichen im voraus (pat. 7; vgl. adv. Marc. 4, 
15, 13; dazu Guignebert 328/32). Es ist nicht 
gestattet, bei einer Christenverfolgung sich 
mit G. loszukaufen. So wie man nicht Gott u. 
dem Mammon dienen kann, so kann man auch 
nicht durch Gott u. den Mammon losgekauft 
werden, u. wer durch den Mammon losge¬ 
kauft wird, wird notwendigerweise ein Sklave 
desselben (fug. 12, 1. 6; dazu Guignebert 
154f). TertuUian erkennt jedoch, daß mit 
Hilfe des Reichtums viele Werke der Ge¬ 
rechtigkeit u. der Barmherzigkeit getan wer¬ 
den (adv. Marc. 4, 15, 8). Manchmal spricht 
er verächtlich über Gold u. Silber, aber er 
meint damit nicht die G.metalle, sondern die 
Luxusgegenstände, vor allem der Frauen (zB. 
cult.fem. 1,1. 7; 2,13). 

bb. Urteile über das Zinsgeschäft. Indem er 
sich auf Lc. 6, 34 u. Hes. 18, 8 beruft, fordert 
TertuUian nicht nur, zu leihen ohne Zinsen zu 
nehmen, sondern auch, demjenigen Darlehen 
zu geben, der seine Schuld nicht zurückzah¬ 
len kann: quid aliud docet quam non exsolu- 
turo feneremus, qui tantum detrimentum 
fenori indixit (adv. Marc. 4, 17, 4; zum gan¬ 
zen s. Hauck 148/51; Schilling 54/7). 

ß. Cyprian, aa. Urteile über das Geld. Dieser 
geistige Gefolgsmann Tertullians lebte in Kar¬ 
thago während der großen Krise des 3. Jh. 
In den Jahren 252/4 kam dazu noch die Pest 
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u. für die Christen seit 249 die Schrecken der 
Verfolgungen. Aus diesen bösen Jahren (252 
oder später) stammt die Schrift De opere et 
eleemosynis. In diesem warmen Aufruf zur 
Wohltätigkeit, in dem er alle Einwände gegen 
die Almosen, wie zB. die Sorge für eigene 
Kinder, anhand der Hl. Schrift widerlegt, 
verkündigt auch er unter Beziehung auf Prov. 
16, 6; Sir. 3, 30 u. Lc. 11, 41, daß die Almosen 
Sünden tilgen (eleem. 2 u.ö.). Immer stellt er 
die bona spiritalia, divina, caelestia den bona 
terrena, wozu das G. gehört, gegenüber (hab. 
virg. 7 U.Ö.). Die irdischen Güter sind nicht 
nur zu verachten, sondern auch gefährlich 
(domin. orat. 20). So haben viele Christen 
während der Verfolgung ihrem Glauben abge¬ 
schworen, um ihr Vermögen zu retten. Cypri¬ 
an sagt von ihnen: possidere se credunt qui 
potius possidentur, census sui servi nee ad 
pecuniam domini sed magis pecuniae manci- 
pati (laps. 12). In testim. 3, 61 nennt er 
Schriftstellen des AT u. NT zur G.gier. Tö¬ 
richt ist es, das G. im Hause verschlossen zu 
halten u. es mit ängstlicher Sorge zu bewa¬ 
chen (ad Donat. 12). Er selbst hat sein Ver¬ 
mögen zugunsten der Armen verkauft (Vit. 
Cyprian. 2 [CSEL 3, 3, XCH]). Er besaß noch 
ein G.depositum bei einem Priester, das er 
ebenfalls zu Wohltätigkeitszwecken benützte 
(ep. 7); man darf überhaupt sagen, daß viele 
Christen der karthagischen Gemeinde, die 
keineswegs groß war, sehr wohltätig waren, 
denn sie hatten bei einer Kollekte für kriegs- 
gefangene Christen 100000 Sesterzen zusam¬ 
mengebracht (ep. 62, 4). Der Bischof forderte 
aber mehr. Sein Ideal war die Urgemeinde in 
Jerusalem (vgl. o.Sp. 844) u. die dort herr¬ 
schende Gütergemeinschaft (unit. eccl. 26 
[CSEL 3, 1, 232]; laps. 35; zum ganzen Schil¬ 
ling 59/65; Sommerlad 62/4). 

bb. Urteile über das Zinsgeschäft. Zum Zins¬ 
geschäft sagt Cyprian wenig; er begnügt sich 
damit, die Schriftstellen (Ps. 14 [15], 5; Hes. 
18, 7 u. Dtn. 23, 20) zu zitieren (test. 3, 48). 

y.Laktanz.aa. UrteileüberdasGeld.YfähtenA 
Cyprian die Gütergemeinschaft, so wie sie in 
der Urgemeinde von Jerusalem bestanden 
hat, als ein Ideal betrachtet, wählt Laktanz 
als Beispiel nicht die Urgemeinde, sondern 
den platonischen Kommunismus. Sein Urteil 
fällt dementsprechend ganz anders aus. 
Eine Gütergemeinschaft hält er für möglich, 
doch er fügt ironisch hinzu: omnes enim sa- 
pientes erunt et pecuniam contemnent; sie 
ist aber ungerecht. Die Weibergemeinschaft 


wird natürlich gänzlich verworfen (inst. 3, 21; 
epit. 33). Contemptus pecuniae bedeutet für 
ihn nicht, daß man sein G. ins Meer werfen 
oder für munera ausgeben soll; vielmehr soll 
man es unter die Armen verteilen: si tantus 
pecuniae contemptus est, fac illam benefi- 
cium .. . largire pauperibus (inst. 3, 23, 5f; 
6, 11, 17/22. 12, 19/21). Solche Freigebigkeit 
tilgt die Sünden (ebd. 6, 13, If). 

bb. Urteile über das Zinsgeschäft. Zinsneh¬ 
men ist ungerecht, weil man aus dem Un¬ 
glück der Mitmenschen Gewinne erzielt. Man 
soll zinslose Darlehen gewähren; das ist eine 
Wohltat (inst. 6, 12, 2. 18, 7f; epit. 59, 2; 
Schilling 75/7; Sommerlad 114/7). 

(5. Comrrwdian. aa. Urteile über das Geld. 
Dieser Dichter, der am wahrscheinlichsten 
dem 3. Jh. zuzuweisen ist (Altaner-Stuiber, 
Patrol.’ 181), richtet sich in zwei Gedichten 
gegen die Reichen, deren Unersättlichkeit, 
Unrecht, Hochmut u. Unfruchtbarkeit er 
tadelt. G. u. Reichtum selber sind gerecht, 
weil sie von Gott kommen; sie sollen zur Til¬ 
gung der Sünden gebraucht werden (instr. 1, 
29f; 2, 26; 2, 31, 9f [CCL 128, 24/6. 63f. 67]; 
dazu Schilling 68/70). 

hb. Urteil über das Zinsgeschäft. Zu diesem 
Thema äußert Commodianus lediglich, daß 
Almosen, die aus Wuchergewinnen gegeben 
werden, bei Gott keine Anerkennung finden 
(instr. 2, 20 [CCL 128, 59f]). 

c. Bildersprache. Die Edrehenväter der 
ersten drei Jh. haben Ausdrücke der G.wirt- 
schaft manchmal auch bildlich gebraucht. 
Besonders das G. selbst, v6[xia[xa oder ßccaiXixöv 
j^puutov oder vo(xmp,aTa S6xip.a (argentum pro- 
batum, pecmiia domini), bedeutet regelmäßig 
die Lehre des Herrn (Clem. Alex. paed. 2, 39, 
4; ström. 6, 60, 1; Orig, in Joh. 19, 57; in Mt. 
comm. ser. 68; sei. in Ps. 36, 11 hom. 3; zum 
Ursprung dieses Bildes s. o. Sp. 847f). Die Ver¬ 
dienste der Christen beim Herrn heißen ttveu- 
(xavixA xal oüpdvia xpiopotva (Orig, in Mt. 10,14), 
der Märtyrertod eines Soldaten bedeutet 
ein donativum Christi (Tert. cor. 1, 3). Mord 
u. Ehebruch, Raub, Gewalt, Testamentfäl¬ 
schung sind pecunia oder numisma diaboli 
(Orig, in Ex. hom. 6, 9). Clemens Alexandri- 
nus gebraucht das Bild des Münzprüfens u. 
des Münzprüfers, das schon bei Aeschylus, 
Aristoteles, PsPlato, Philo, Epiktet, Lukian 
u. Maximus v. Tyrus vorkommt (s. o. Sp. 830f), 
ohne sich auf das bekannte Agraphon: -j-iYvEallE 
Soxifioi vpaTrei^ÜTai zu beziehen (s. o. Sp. 849f). 
So wieder (ipyupap.oiß6c allein imstande ist, die 
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guten Münzen von den falschen zu unterschei¬ 
den, so kann auch nur der GLäubige, der die 
Welt init neuem Blick überschaut, die xatva, 
die neue, durch den Logos offenbarte spiri¬ 
tuelle Bcalit<ät sehen (ström. 2, 15, 4; 6, 81, 2; 
zu diesem Bild vgl. Bogaert, Changeurs 246). 
Tertullian vergleicht die probatio paeniten- 
tiae mit der probatio nummorum (pacn. 6, 5). 
Zum gleichen Bild gehören die Ausdrücke 
xlßSvjXo? u. TrapaxiüpaYpa, die Methodius in der 
Diskussion zwischen Marcella u. Theodora 
über die Jungfräulichkeit verwendet. Wenn 
es bei Gott strafbar wäre, Kinder zu zeugen, 
wie Theodora sagt, so wären die Kinder, die 
geboren sind, wie falsche Münzen, Htß87]Xot u. 
7tapaxapöcY9*'f“ (symp.2,2,34). Wer leiht, ohne 
Zinsen zu nehmen, erwirbt doch als reichli¬ 
chen Zins den kostbarsten Besitz: Milde, 
Güte, Großherzigkeit u. guten Ruf (Giern. 
Alex. Strom. 2,84,4f). Den reichen Jungfrauen 
rät Cyprian: ,patrimonio tuo Deum faenera“ 
(hab. virg. 11), d.h. sie sollen ihr G. entspre¬ 
chend den Vorschriften Gottes gebrauchen. 

III. Viertes bis sechstes Jh. a. Wirtschaft¬ 
lich. 1. Geldformen, a. Römerreich. Der fort¬ 
schreitenden Münzverschlechterung, welche 
seit dem 3. Jh. das röm. Münzwesen zerrüt¬ 
tete, hat Konstantin teilw'eise ein Ende ge¬ 
macht, indem er ca. 309 den Goldsolidus 
(i/,2 Pfund), eine Münze, die bis zum 11. Jh. 
stabil geblieben u. ,Dollar des MA‘ genannt 
worden ist, geschaffen hat. Nur in Alexandrien 
sind im 6. Jh. minderwertige solidi geprägt 
worden (aTiöXuTov xdpaYpa, ,unabhängige Prä¬ 
gung“). Die amtlich bestellten Münzwäger 
(^’jYocrTdTai., s.u. Sp. 876) u. Einanzbeamten 
(xpuffwvs?) forderten dort einen Zuschlag von 9 
solidi pro Pfund ÜTcsp 6ßp6^v); (zum Ausgleich 
für die mangelnde Reinheit des Metalls). Justi- 
nian hat i J. 559 dieses Verfahren verboten, aber 
ohne Erfolg (lustinian. frg. edict. 11 [Corp. 
lur. Civ. 3, 777f]; POxy 126, 15; 144, 8; dazu 
Diehl 159/66; Lot 154f; vgl. auch F. Mar- 
troye, Variation de la valeur de l’or sous le 
Bas-Empire: BullSocAntFr [1928] 165/73). 
Das Gold für die Solidiprägungen erhielt der 
Kaiser aus den neuen Steuern, zB. collatio 
glebalis u. lustralis, zahlbar in Gold u. Silber 
(Zos. 2, 38), aus Ankäufen mit Kupfer-G. (J. 
L. Teall, The age of Constantine, change and 
continuity in administration and economy: 
DumbOPap 21 [1967] 30) u. seit 331 durch die 
Konfiskation der Tempclschätze (Anon. de reb. 
bell. 2,1 [94 Thompson]; Piganiol, Empire 52; 
Jones, Empire 1, 92. 108). Außer Gold wurde 


auch Silber in verschiedenen Nominalen ge¬ 
prägt. Hauptnominal w'ar die siliqua (= V24 
solidus), anfänglich Vss Pfund (3 g) schwer, 
später mit stark schwankendem Gewicht aus¬ 
geprägt (G. Mickwitz, Die Systeme des röm. 
Silber-G. im 4. Jh. [Helsingfors 1932] 66f). 
Die Silberprägung hat im Verkehr nur eine 
sekundäre Rolle gespielt (Lot 131 f; zum gan¬ 
zen H. L. Adelson, Silver currency and values 
in the early Byzantine Empire: Centennial 
publ. of the Amer. Numism. Soc. [New York 
1958] 1/26). Als Rechenmünzen gebrauchte 
man das Pfund Gold (=72 solidi), das Pfund 
Silber (= 5 solidi), das xevty^vkpiov (= 7200 
solidi). Die große Masse der umlaufenden 
Münzen bestand aus Kupferstücken, manche 
versilbert; ihr Gewicht wnrde ständig geän¬ 
dert (Übersicht bei P. V. Hill-J. P. C. Kent- 
R. A. G. Carson, Late Roman bronze coinage 
A. D. 324/498 [London I960]). Weil der Staat 
viel Kupfer prägte, zB. um das Stipendium 
der Soldaten zu bezahlen, jedoch niemals 
Kupfer-G. einzog, da die Steuern in Natura¬ 
lien, Gold oder Silber entrichtet wurden, 
führte diese Münzpolitik zu einer allgemeinen 
Inflation des Kupfer-G., die vor allem in 
Ägypten ein riesiges Ausmaß angenommen 
hat (Mickwitz 81/114; Johnson 56/66; Jones, 
Inflation 308/17; ders., Empire 1, 440/2). Die 
Inflation des Klein-G. führte zum Gebrauch 
von versiegelten Beuteln (folles) für das Kup¬ 
fer-G., das als Ergänzung des fehlenden Groß- 
G. diente. Auch die in den Beuteln vorhande¬ 
nen Münzen wurden folles genannt (Isid. orig. 
16,18,11; ThesLL 6, 1,1017). Neben Münzen 
galten auch in den Prägestätten gestempelte 
Gold- u. Silberbarren als Zahlungsmittel. Es 
gab ein scrinium auri massae u. ein scrinium 
ab argento, die beide dem comes sacrarum 
largitionum unterstellt w'aren (Cod. lust. 12, 
37, 7). Konstantin hat bei Zahlungen die 
Goldbarren den solidi gleichgesetzt (Cod. 
Theod. 12, 7, 1). Überall im Reich hat man 
Gold- u. Silberbarren des 4. u. 5. Jh. gefun¬ 
den, so zB. in London, Italica (bei Sevilla), 
Minden (Westfalen), Transsylvanien u. Abu- 
kir (Ägj'pten). Das Gewicht dieser Barren be¬ 
trägt 1 Pfund oder ein Vielfaches, der Feinge¬ 
halt des Goldes 980% wie bei den solidi. 
Manche Silberbarren haben die Form einer 
Doppelaxt (Le Gentilhomme 53. 764; literari¬ 
sche Belege bei Petit 301). Bei vielen Reichen 
war es üblich, gemünztes Gold u. Silber zu 
Juwelen u. Geschirr umarbeiten zu lassen u. 
umgekehrt (Ambros. Tob. 10; Ruggini 198). 
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ß. Barharenreiche. Die Barbaren, die im 
5 , Jh. innerhalb des Imperiums Reiche grün¬ 
deten, haben die oström. Goldmünzen (solidi 
u. tiicntca) aachgeprägt, su die Westgoten in 
Aquitanien, die Sueben in Galizien, Odoaker 
u., von 493 bis 552, die Ostgoten in Italien 
(Rom, Ravenna, Bologna, Mailand, Pavia, 
Verona u. Neapel), ferner die Burgunder in 
Lyon. Die Barbarenfürsten, mit Ausnahme 
der westgotischen, haben neben Gold auch 
Silber u. Bronze geprägt, manchmal mit eige¬ 
nem Bild u. Monogramm. Die Vandalen ha¬ 
ben in Karthago nur Silber u. Bronze ge¬ 
münzt (Le Gentilhomme 67/77; für Italien s. 
auch M. Lecce, La vita economica dell’Italia 
durante la dominazione dei Goti nelle Varie di 
Cassiodoro: EconStor 3 [1956] 374/6). Die 
Prägungen der Merowinger nehmen eine Son¬ 
derstellung unter den Münzen der Barbaren 
ein. Der Enkel Chlodwigs, Theudebert, hat es 
als erster Barbarenfürst gew'agt, sein eigenes 
Bild auf seine Goldmünzen zu prägen, was im 
Reich einen Skandal verursacht hat, den Pro¬ 
kop erwähnt (bell. Goth. 3, 33). Diese Münzen 
hatten aber außerhalb Galliens augenschein¬ 
lich keinen Kurswert (Greg. M. ep. 6, 10). Im 
Gegensatz zu den anderen Barbarenkönigen, 
die die Münzhoheit selbst ausübten, haben die 
Merowinger das Münzregal zahlreichen Münz¬ 
meistern (monetarii), Kirchen, Abteien usw. 
anvertraut (insgesamt mindestens 900 Werk¬ 
stätten). Dieses Verfahren führte allmählich 
zu einer Wertminderung der merowdngischen 
Münzen u. zu zahlreichen Fälschungen (Bloch 
15f; Latouche 132/6; zur Kaufkraft des mero¬ 
wdngischen G. s. Claude 237/42). Das Gewicht 
u. der Feingehalt mußten bei Zahlungen fast 
immer kontrolliert werden. Dazu dienten die 
Münzwaagen u. Probiersteine, die man in 
zahlreichen ostmerorvingischen Gräbern ge¬ 
funden hat. Ebenso hat bei den Kelten im 
1. Jh. vC. die verwirrende Vielfältigkeit ihrer 
Prägungen den Gebrauch von Feinwaagen 
notwendig gemacht, von denen Dutzende in 
Siedlungsfunden entdeckt worden sind (Wer¬ 
ner 8/20). Silber u. Bronze ist nur selten u. in 
geringem Umfang durch die Merowinger ge¬ 
prägt worden (Le Gentilhomme 101/3). Bei 
den Franken kam, wie im Römerreich, neben 
einer Münzwährung auch eine Barrenwähnmg 
vor (Greg. Tur. hist. Franc. 4, 42; dazu 
Dopsch, Grundlagen 2^, 511/3). Auch wurde 
noch manchmal mit vorgewogenem Edel¬ 
metall bezahlt. Gewichtseinheit war die libra, 
auch talentum genaimt (Kloss 57f mit zahl¬ 


reichen Belegen). In Norwegen w'ar goldenes 
Ring-G., aus spätrömischen u. byzantini¬ 
schen solidi hergestellt, im 5, Jh. u. der 1. H. 
des 6. Jh. sehr verbreitet (Werner 22f). Für 
G. gebraucht Gregor v. Tours viele Ausdrücke. 
Aurum u. argentum deuten manchmal auf 
Edelmetall-G. hin, das noch nicht gemünzt zu 
sein braucht. Für geprägtes G. findet man 
außerdem die Ausdrücke numisma, aureus, 
solidus, triens, argenteus, nummus (Kloss 
52/6). 

y. Aufhevxthrung des Geldes. Das G. wurde 
aufbewahrt in Börsen (marsuppium), Säcken 
(sacculum), Hüllen (volucrum), Truhen (arca, 
arcellola) u. Kästen (libellare). Kirchen, 
Bischöfe u. Könige verfügten über Schatz¬ 
kammern (regestum, regesturia, thesaurus; 
Kloss 60/4; über die thesauri der sacrae largi- 
tiones im Reiche s. Jones, Empire 1, 428 f). 

2. Geldfunktionen, a. Bömerreich. aa, Wirt¬ 
schaft des Staates u. der Munizipien. Während 
des spätröm. Kaiserreiches ist eine Verringe¬ 
rung der G.funktionen, d.h. der G.wirtschaft, 
eingetreten, weil der Staat infolge der Krise 
des 3. Jh. u. der Inflation großenteils zur Na- 
turahvirtschaft übergegangen war. Die Staats¬ 
einkünfte bestanden jetzt vorwiegend aus 
Naturallieferungen (annona; Jones, Empire 1, 
449/59). Nur die fünf jährliche Steuer der Han¬ 
del- u. Gewerbetreibenden (collatio lustralis 
oder xpuuäpyupov), die jährliche Steuer der 
Senatoren (collatio glebalis), die üblichen 
Schenkungen der Munizipien (aurum coro- 
narium, s. Th. Klauser: o.Bd. 1, 1014/20) 
u. des Senats (aurum oblaticium, s. ebd. 
1015) an den Kaiser, weiter das aurum tironi- 
cum, das als eine Vermögenssteuer von 25 
oder 30 solidi, seit 444 von 10 bis 90 solidi, 
abgestuft nach dem Vermögen, anstatt Re¬ 
krutenstellung zu zahlen war, u. noch einige 
andere Steuern wurden in G. erhoben (Jones, 
Empire 1, 430/3; Karayannopoulos 119/23. 
126/38. 141/77). Eine weitere G.quelle für die 
Kaiser war im spätrömischen Reich der Äm¬ 
ter- u. Würdenverkauf. Dieser Brauch hat in 
der ganzen Verwaltung Wurzeln gefaßt u. 
sich in einen permanenten Zustand verwan¬ 
delt. Die Bewerber mußten manchmal die 
hohen Summen entleihen (zB. bei den Ban¬ 
ken), was zu zahlreichen Mißbräuchen bei der 
Ausübung ihres Amtes Anlaß gab (Nov. 
lust. 8; Procop. aneed. 21, 13; w'eitere Belege 
bei G. Koleas, Ämter- u. Würdenkauf im 
früh- u. mittelbyzantinischen Reich [Athen 
1939] 23/79; Jones, Empire 1, 393/6; 3, 
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86/858/02). Beamte, Lehrer u. Soldaten erhiel¬ 
ten ihren Lohn hauptsächlich in Naturalien 
(annona u. capitus; Basil. ascet. 1; Jones, 
Empire 2, 590f. 598f. 1001 f; Dill, Last Cen¬ 
tury 399/404). Das Stipendium der Soldaten, 
das durch die Devalvationen (Münzherabset¬ 
zungen) fast wertlos geworden war, ver¬ 
schwand wahrscheinlich zur Zeit des Theodo- 
sius I. Die donativa (5 solidi +1 Pfund Silber), 
die bei der Thronbesteigung der Kaiser u. bei 
der alle fünf Jahre stattfindenden Feier des 
Regierungsantritts ausbezahlt wurden, bil¬ 
deten das wichtigste G.einkommen der Sol¬ 
daten (Jones, Empire 2, 623f). Die zuneh¬ 
mende Prägung von Goldmünzen (solidi, se- 
misses, tremisses) hatte zur Folge, daß ein 
Goldumlauf entstand, der für die wirtschaft¬ 
lichen Bedürfnisse des Reiches genügte, u. so 
wurden allmählich seit der Regierung des 
Valentinian u. Valens Steuern, Pachtzinsen, 
Lohn- u. Soldzahlungen in Gold umgereehnet 
u. ausbezahlt. Für die Steuern bedeutete das 
eine Erleichterung (s. Greg. Tut. v. patr. 
[Illidius] 1). Diese adaeratio gab Anlaß zu 
vielen Mißbräuchen u. gesetzlichen Regelun¬ 
gen, bis Kaiser Anastasius die Staatsfinanzen 
sanierte. Er hinterließ einen Staatsschatz von 
320000 Pfund Gold (Jones, Empire 1, 207f. 
235/7. 460f; Mickwitz 168/76: Liebesehütz 
253/6; bes. S. Mazzarino, Aspetti sociali del 
quarto secolo [Roma 1951] 169/216). Auch im 
Strafrecht des 4. Jh., vor allem seit Constan- 
tius, wird die Rolle des G. wichtiger. Schwere 
G.strafen bis zu 200 Pfund Gold werden in 
den Gesetzen vorgesehen (Piganiol, Probleme 
49). - Auch als kaiserliches Propagandamittel 
spielte die Münze eine wichtige Rolle. Seit 
Diokletian wurden in Rom am 3.1., dem Tag 
der Kaisergelübde, beim festlichen Aufzug 
der Isiaci Gelegenheitsmünzen mit dem Kai¬ 
serbild auf der Vorderseite u. mit den alexan- 
drinischen Gottheiten auf der Rückseite in die 
Menge gestreut. Dieser Brauch wurde unter 
den christl. Kaisern durch den Senat fortge¬ 
setzt als Propagandamittel für den Polytheis¬ 
mus bis zJ. 379. Dann verbot Gratian unter 
dem Einfluß des Bischofs Ambrosius, das 
Kaiserbild auf diese Münzen zu prägen (A. Al- 
földi, A festival of Isis in Rome under the 
Christian emperors of the 4* Century [Buda¬ 
pest 1937] bes. 30/42; ders.. Die alexandrini- 
schen Götter u. die Vota Publica am Jahres¬ 
beginn: JbAC 8/9 [1965/66] 53/87). Die Wirt¬ 
schaft der Munizipien ist im Gegensatz zur 
Reichswirtschaft immer G.wirtschaft geblie¬ 


ben. Einkünfte u. Ausgaben wurden in G. be¬ 
zahlt (Petit 299f). 

bb. Privatwirtschaft. Die Privatwirtschaft 
karmte überwiegend G.wirtschaft, wie aus 
Libanius (s. Petit 299/304) u. aus vielen Zeug¬ 
nissen der Kirchenväter des 4. u. 5. Jh. her¬ 
vorgeht. Die große Inflation in Ägypten in 
der REtte des 4, Jh. hat keine Umwälzung 
hervorgerufen. Wohl wurden bei Transaktio¬ 
nen, die in der Zukunft getätigt werden soll¬ 
ten (Bodenpacht, Anleihen, Arbeitslöhne), in 
gewissem Maße G.Zahlungen durch Natural¬ 
abgaben ersetzt (Rlickwitz 142). Die Land¬ 
wirtschaft ist vom Verkauf abhängig. Der 
Pachtzins wurde in Erzeugnissen sowie in Gold 
oder auch nur in Gold bezahlt; die abgeliefer¬ 
ten Naturalien wurden wieder für Gold ver¬ 
kauft. Um die G.pacht zahlen zu können, 
mußten die coloni einen Teil der Ernte ver¬ 
kaufen (ebd. 119/24; Jones, Empire 2, 803f). 
Zu den Reichen sagt Basilius: ,Was unter¬ 
nimmst du nicht alles des Goldes wegen ? Das 
Getreide wird dir zu Gold, der Wein gerinnt 
dir zu Gold, die Wolle wandelt sich dir zu 
Gold. Jeder Handel, jedes Unternehmen 
schafft dir Gold herbei. Das Gold zeugt sich 
selbst, indem es sich durch Zinsen vermehrt“ 
(in Lc. 12,18 hom. 5; vgl. für die G.wirtschaft 
auch Aug. s. Denis 17, 7; weitere Belege bei 
Mickwitz 157f u. Petit 300f). Nach Olympio- 
dor bestand der Gesamtertrag der reichsten 
röm. Grundbesitzer um das J. 425 aus 4000 
Pfund Gold u. Naturalien im Werte von 1333 
Pfund Gold. Drei Viertel ihres Einkommens 
bestand somit aus Gold. Andere Reiche hat¬ 
ten einen Ertrag von 1500 oder 1000 Pfund 
Gold (frg. 44 [FHG 4, 67]; vgl. Cod. Theod. 6, 
2,16 [vj. 395]; s. auch Dill, Last Century 149). 
Der Handel spielt weiterhin eine wichtige 
Rolle. Zu den Einwohnern von Cäsarea in 
Kappadokien sagt Basilius: ,Ihr Männer be¬ 
schäftigt euch bis auf wenige mit Handel; ihr 
Frauen helft ihnen beim G.erwerb“ (hom. 
8, 3 [PG 31, 309 C]). Von der Handelsstadt 
Karthago sagt Augustin: ecce undique lucra 
confluunt, et more fontium nummi currunt 
(s. 60, 3; weitere Belege bei Rßckrvitz 158; s. 
auch Jones, Empire 2, 855/8). In den Städten 
blühte der Kleinhandel: certe quando pro 
tuis necessitatibus procedis ad publicum, das 
nummos et emis tibi panem aut vinum aut 
oleum aut lignum aut aliquam supellectilem 
(Aug. s. 167, 3; 177, 10; Rlickwitz 159; Petit 
302). Doch kam auch direkter oder indirekter 
Natmaltausch vor, so zB. in Ägypten (Rück- 
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witz 143) u. im 6. Jh. auf dem Markt von 
Myra in Lykien (D. Claude, Die byzantini¬ 
sche Stadt im 6. Jh. [1969] 176). Viele Texte 
bezeugen, daß die Handwerker u. Geistes¬ 
arbeiter ihren Lohn oder ihr Honorar teilweise 
oder ganz in G. erhielten: ,Die Handwerker, 
die sich selbst ihre Kost beschaffen, erhalten 
einen höheren Lohn, während diejenigen, die 
von ihren Auftraggebern beköstigt werden, 
sich den Lohn beträchtlich verkürzen' (Joh. 
Chrys. in 1 Cor. 3 hom. 43; weitere Belege bei 
Mickwitz 159/61; zum Verhältnis von G.- u. 
Naturallohn in Ägypten cbd. 132/42; s. auch 
Petit 302). Der Gebrauch von G., vor allem 
von Gold-G., im Privatleben wird manchmal 
in den Quellen erwähnt. Hausmieten wurden 
in G. bezahlt (Mickwitz 124/7). Der Brauch 
des Charonsgroschens lebt nach dem 4. Jh. 
weiter fort bis in die Neuzeit (A. Hermann, 
Art. Charon: o.Bd. 2, 1056/60). G. ist manch¬ 
mal Mittel zu Freigebigkeit u. munera (Dill, 
Last Century 150f). Meist aber wurde das G. 
durch die Reichen gehortet, durch Militärs u. 
Beamte erpreßt; es war durch seine Anonymi¬ 
tät u. seine Austauschbarkeit ein ausgezeich¬ 
netes Bestechungsmittel (s. zB. Cod. Theod. 
1 , 16, 7; 9, 27, 1. 5; 13, 11, 5. 8: Bestechung 
von offlciales [niederen Beamten], Richtern, 
peraequatores [staatliche Steuerprüfer]; vgl. 
Karayannopoulos 13/7; Dül, Last Century 
270/6 mit weiteren Belegen aus Cod. Theod.; 
Petit 301 f mit Belegen aus libanius; Jones, 
Empire 2, 970f). Obwohl Glücksspiele um G. 
seit 204 vC. durch eine lex alearia verboten 
waren, sind sie nicht aus dem täglichen Leben 
verschwunden, wie wir aus Cod. lust. 1, 4, 25 
(vJ. 529) erfahren. Die Bischöfe erhielten Macht 
einzugreifen (P. R. Coleman-Norton, Roman 
state and Christian church 3 [London 1966] 
1038f). Im allgemeinen kann man sagen, daß 
der G.reichtum im 4. Jh. gegenüber dem 3. Jh. 
stark gestiegen ist, was durch Libanius (or. 
59, 155) ausdrücklich bestätigt wird. Auch 
Augustin hebt das Streben seiner Zeitgenos¬ 
sen nach G. deutlich hervor: exeogitas quo- 
tidie genera adquirendae pecuniae, de nego- 
tio, de agricultura, fortassis et de eloquio, de 
iuris consultatione, de militia, addis et de 
fenore (en. in Ps. 38, 11 [CCL 38, 412, 17/9]). 
Man muß aber beachten, daß der G.reichtum 
nicht für jeden der gleiche war. Die spätantike 
Gesellschaft bestand aus zwei voneinander 
getrennten Klassen, den Armen u. den 
Reichen. Die Armen bedienten sich des 
kupfernen u. silbernen Inflations-G., die Rei¬ 


chen des Gold-G. (Piganiol, Probleme 53; 
Petit 302f). 

ß. Barbarenreiche, aa. Goten in Italien. In 
Italien wurden wählend der Gotenzeit die 
Steuern fast ausschließlich in G. eihoben 
(Geiss 7/9). Seinen Verpflegungsbedarf für die 
Hauptstadt u. die Truppen deckte der Staat 
nicht durch Naturalsteuern wie im Osten, 
sondern durch Zwangskäufe (coemptio) bei 
den possessores u. den negotiatores gegen be¬ 
hördlicherseits festgesetzte Preise. Die G.- 
funktionen waren aber bei solcher Leistung 
nur eingeschränkt vorhanden. Nicht die Ver¬ 
mittlung des G.gegenwertes, sondern der 
staatliche Lieferungszwang entschied das Zu¬ 
standekommen der Leistung. Durch den Lie¬ 
ferungszwang in Verbindung mit dem Preis¬ 
zwang war auch die ausgleichende Funktion 
desG.ausgeschaltet.Wie bei deradaeratiohat- 
te das G. hier besonders eine wertbemessende 
Funktion (Geiss 11/43, bes. 29f; Ruggini 210/ 
38). Der Staat besoldete seine Beamtenu. Trup¬ 
pen mit G. (Geiss 56). Auch die Privativirt- 
schaft beruhte auf G.Wirtschaft, aber durch 
die staatlichen Bindungen, besonders die 
Preiskontrolle, war sie stark gehemmt, u. die 
G.funktionen waren eingeschränkt (ebd. 60/2; 
M. Lecce, La vita economica dellTtalia du- 
rante la dominazione dei Goti nelle Varie di 
Cassiodoro: EconStor 3 [1956] 376/85). 

bb. Franken. Im Frankenreich hat es im 
6 . Jh. eine große Menge Silber- u. Goldmün¬ 
zen gegeben. Der König war der reichste 
Mann. Der Königsschatz (thesaurus), dessen 
Wert wir nicht kennen, war ein Herrschafts¬ 
instrument, angehäuft aus verschiedenen 
Kriegsbeuten, Tributzahlungen, Steuern, 
Straf-G. usw. (Kloss 11/31; Claude 244 f; R. 
Doehaerd, La richesse des Merovingiens: 
Studi G. Luzzatti 1 [Milano 1950] 31/7). Auch 
Adlige wie zB. Leuodast, Gundowald, Rau- 
ching, Gunthram Boso hatten thesauri; hohe 
Beamte u. bürgerliche Familien besaßen 
manchmal große G.summen von mehreren 
Tausend solidi (Kloss 31/8; Claude 242/4). Das 
G. dieser Schätze wurde oftmals als Zahlungs¬ 
mittel zu nichtwirtschaftlichen Zwecken ver¬ 
wendet. Als Chlodwig von Kaiser Anastasius 
ein Patent als Konsul erhielt, streute er bei 
der Feier in Tours mit eigener Hand Gold- u. 
Silber-G. rmter das anwesende Volk aus (Greg. 
Tur. hist. Franc. 2, 38). Zu allerhand Ge¬ 
schenken u. Belohnungen, Abgaben an die 
Kirche u. zur Armenunterstützung, jedoch 
ebenso zu Bestechungen u. Luxus wurde das 


hacix 
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G. verwendet. Diese Zeit war durch einen 
wahren Goldliimger gekennzeichnet (ebd. 4, 
46; 8, 22; Dopsch, Grundlagen 2^, 525f). Fer¬ 
ner braxichte man G. für die Steuer-, Zoll- u. 
Strafzahlungen, vor allem für das Wer-G., das 
so typisch für die Lex Salica ist. Die Verlo¬ 
bung nach salischem Rechte erfolgte per soli- 
dum et denarium. Auch als Tauschmittel im 
Handel spielte das G. eine wichtige Rolle. Nur 
der Kleinhandel muß großenteils verschwun¬ 
den gewesen sein, denn die Kleinmünze wurde 
fast nicht mehr geprägt (Kloss 65/92; Dopsch, 
Grundlagen 2^ 526/32; Dill, Merovingean age 
125/30; zum Wer-G. s. ebd. 46/52; B. Hilliger, 
Ursprung u. Wert des Wer-G. im Völkerrecht: 
HistVierteljahrsschr 29 [1934] 681/719). Na¬ 
türlich kamen auch Naturalzahlungen u. Na¬ 
turaltausch vor. Das Wer-G. u. die Steuern 
konnten in Naturalien bezahlt werden. - Im 
östlichen Merorvingerreich herrschte die Na¬ 
turalwirtschaft vor. G. war nur Wertmesser. 
Münzen wurden eingeschmolzen oder dienten 
zur Beschaffung von Luxuswaren (J. Werner, 
Fernhandel u. Naturalwirtschaft im östlichen 
Merowingerreich; BerRömGermKomm 42 
[1961] 329). Nur die höheren Kreise gebrauch¬ 
ten noch Münz-G. (H. Roth, Handel u. Ge¬ 
werbe vom 6. bis 8. Jh. östlich des Rheins: 
VierteljahrsschrSozWirtschGesch 58 [1971] 
357). 

y. Kirche. Auch in der Kirche hat das G. 
eine wichtige Rolle gespielt. Die Apostel hat¬ 
ten G. Tune primum ecclesiasticae pecuniae 
forma est instituta, sagt Augustin (in Joh. 
tract. 62, 5 [CCL 36, 485]). Ursprünglich lebte 
die Kirche von freiwilligen Abgaben der Gläu¬ 
bigen in Naturalien u. G. (oblationes, Trpou^o- 
pai; Belege für Ägypten: Wipszycka 64/92). 
Schon im 3. Jh. erwarb sie Eigentum, das 
seit Konstantin rasch anwuchs, vor allem 
durch Schenkungen u. Erbschaften. Ambro¬ 
sius rechtfertigt diesen Besitz der Kirche mit 
den Worten: possessio ecclesiae sumptus est 
egenorum (ep. 18, 16). Im J. 401 verbot die 
6 . Synode von Karthago den Verkauf von 
Kirchengut ohne Genehmigung des Primas der 
Provinz (Thiele 14/9); Kaiser Leo verbot iJ. 
470 die Veräußerung der Kirchengüter von 
Kpel. Justinian dehnte dieses Gesetz auf das 
ganze Reich aus (Knecht 133/41). Diese Vor¬ 
schriften wurden aber manchmal nicht be¬ 
achtet (Belege für Ägypten: Steinwenter 
31/4). Außer den Schenkungen erhielt die 
Kirche seit Konstantin vom Staate Subsidien 
in Naturalien zur Unterhaltung der Jung¬ 


frauen, der Witwen u. des Klerus (Jones, 
Empire 2, 894/9; Gaudemet 288/99). Einige 
hatten noch andere Einkommen. Die Kirche 
Alexandriens besaß im 6. Jh. eine Flotte von 
mehr als 13 großen Handelsschiffen u. trieb 
Getreidehandel mit Palästina, Sizilien, im 
adriatischen Meer u. mit dem Bistum Rom 
(Monks 356/9). Dieselbe Kirche forderte 
Honorare für Transaktionen, die mit der 
Hilfe ihrer Juristen abgeschlossen wurden 
(ebd. 351). In Ägypten besaßen verschiedene 
Kirchen auf dem Lande Werkstätten u. 
Schiffe, die sie vermieteten (Wipszycka 57/ 
63). Diese Tatsachen zeigen eine Änderung 
der Stellung der Kirche gegenüber dem G.er- 
werb. Im 4. Jh. hat Augustin die Erbschaft 
eines gewissen Bonifatius, eines Schiffsbesit¬ 
zers aus Karthago, abgelehnt mit den Worten: 
naviculariam nolui esse ecclesiam Christi (s. 
355, 5). So sind die Kirchen im 4./6. Jh. Groß¬ 
grundbesitzer mit reichem G.einkommen ge¬ 
worden. Die Kirche Roms zB. verfügte aus 
dem Grundbesitz, den sie von Konstantin er¬ 
halten hatte, über einen jährlichen Ertrag 
von über 400 Pfund Gold. Hinsichtlich des 
Reichtums dieser Kirche sagte Vettius Ago- 
rius Praetextatus zu Papst Damasus: facite 
me Romanae urbis episcopum et ero protinus 
christianus (Hieron. c. Joh. 8). Das Patriar¬ 
chat Alexandrien besaß zu Anfang des 7. Jh. 
8000 Pfund Gold, aber die meisten Bistümer 
waren nicht so reich. Justinian hat sie iJ. 546 
nach ihren Einkünften in sieben Kategorien 
eingeteilt. Die fünf Patriarchate bildeten eine 
Sonderklasse. Die anderen Bistümer bildeten 
sechs Kategorien, je nachdem sie mehr als 30, 
30/10,10/5,5/3,3/2 oder weniger als zwei Pfund 
Gold Einkommen hatten (Nov. lust. 123, 3; 
Jones, Empire 2, 904/6; Belege über das G.¬ 
einkommen aus dem Grundbesitz der ägypti¬ 
schen Kirchen auf dem Lande bei Wipszycka 
44/56). Jedes Jahr erhielten die Bischöfe von 
jeder ihrer Gemeinden einen Beitrag von 2 so- 
lidi, das cathedraticum (Jones, Finance 91). 
Die Ausgaben der Kirchen waren sehr groß, 
denn Klerus, Kultus, Personal, Unterhalt der 
Gebäude oder Neubau, Wohltätigkeit u. 
Steuern erforderten große Mengen Naturalien 
u. bedeutende G.summen (Knecht 93/108; 
Belege für die ägyptischen Eiirchen bei Wips¬ 
zycka 93/120; ders., Deux papyrus relatifs ä 
Tadministration ecclesiastique: Chronfig 45 
[1970] 140/4; D. Wortmann, Griechische 
Ostraka aus Abu Mena: ZsPapyrEpigr 8 
[1971] 56/8). Auch im Westen verfügte die 
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Kirche über großen Grundbesitz u. naanchmal 
über viel G. (Thiele 19/69). Reiche Bischöfe 
waren Aetherius v. Lisieux, Aegidius v. Reims, 
Lcontinus v. Bordeaux u. viele andere (Greg. 
Tur. hist. Franc. 4, 26; 6, 36; 7, 40; 10, 19 
u.ö.; Kloss 41/5; Claude 242. 246; Thiele 83/5 
mit weiteren Belegen). Schon im 3. Jh. war 
bei der Verteilung der Einkünfte der Bistü¬ 
mer ein Verteilungssystem üblich. Seit Sim- 
plicius (ep. 1, 3 [PL 58, 37]) förderten die 
Päpste im Westen folgendes Verteilungs¬ 
schema : ein Viertel wurde dem Bischof Vorbe¬ 
halten, ein Viertel dem Klerus; ein Viertel 
sollte für die Instandhaltung, Reinigung u. 
Beleuchtung der Kirchengebäude dienen, ein 
weiteres Viertel gehörte den Armen. In vielen 
Bistümern wurden jedoch andere Verteilungs¬ 
systeme angewendet (Jones, Empire 2, 902f; 
ders., Finance 91 f). - Ohne G. ist die christl. 
Wohltätigkeit mit ihrer Armenunterstützung, 
ihren Waisen- u. Witwenhäusem, Hospitälern 
usw. fast unmöglich. Die Lehre des Evange¬ 
liums für diejenigen, die der Vollkommenheit 
nachstreben, lautet; verkaufe, was Du be¬ 
sitzest, u. gib es den Armen (Mt. 19, 21). Da¬ 
für braucht man G. Die Kirchengesetze be¬ 
stimmen, daß Bischöfe u. Priester die Wohl¬ 
tätigkeit pflegen sollen. Viele Bischöfe wie 
Cyprian, Basilius, Joh. Chrysostomus, Pauli¬ 
nus V. Nola u. andere verteilten ihre Güter 
unter die Armen (Constantelos 67/9). Auch 
Mönche, zB. Antonius der Einsiedler, handel¬ 
ten so. Er schenkte seine 300 Hufen den Ein¬ 
wohnern seines Dorfes, verkaufte seinen be¬ 
weglichen Besitz u. gab den größten Teil des 
Gewirmes den Armen, das Übrige seiner 
Schwester (Athanas. v. Anton. 2 [PG 26, 
844 A], dazu Basten 32). Andere Bischöfe 
wurden durch ihre Wohltätigkeit berühmt, zB. 
Sp3Tidon, Bischof v. Trimithus auf Zypern 
(gest. nach 343), 6 äXv)9-(öi; dc 9 iXapYupo<;, ,der 
wahrhaft von G.gier Freie“ (Theod. v. Paphos, 
V. Spyrid. 8 [46/9 van den Ven]), Johannes 
Epiphanius, Bischof v. Constantia auf Zypern 
(gest. 403; s. Soz. h.e. 7, 27) u. vor allem Jo- 
hannes der Barmherzige, Patriarch v. Alexan¬ 
drien (gest. 619), der täglich 7500 Arme auf 
Kosten der Kirche unterstützte u. die 8000 
Pfund Gold, die er bei seinem Amtsantritt im 
Bischofspalast gefunden hatte, zu guten Wer¬ 
ken verwendete. Auf der Straße wurde er 
manchmal von einem Beutelträger begleitet, 
der im Auftrag des Bischofs G. unter die Ar¬ 
men austeilte (Leont. v. Neapolis, v. Joh. 
Eleem. 2, 45 [8f. 92f. Geizer] u.ö.; Vit. Joh. 


Eleem. 6. 7. 9 [AnalBoll 45 (1927) 21/4]; 
Monks 352/4; Constantelos 70/5). - Hier sei 
auch der Kult der aytoi avapyupoi (der unent¬ 
geltlich Heilenden) erwähnt, der in Menuthis 
bei Alexandrien ent.standen ist, nachdem 
Cyrillus die Gebeine zweier Märtyrer, Cyrus 
u. Johannes, aus der Markuskirche in Alexan¬ 
drien nach Menuthis, einem Wallfahrtsort der 
Isis Medica, hatte überfühi-en lassen, damit 
die Christen, aber auch Heiden, am Märtyrer¬ 
grab Heilung fänden. Christus soll, nach Cyril¬ 
lus, diesen Heiligen die Macht gegeben haben, 
Satan u. die bösen Geister zu vertreiben; sie ge¬ 
ben die wahre Arznei, die nicht um G. verscha¬ 
chert wird, nach dem Worte Christi: ,Heilet 
die Kranken .. ., umsonst habt ihr empfan¬ 
gen, umsonst gebet“ (Mt. 10, 8). Mit diesem 
Kult wollte C3T'illus den Kult der Isis Medica 
verdrängen. Er betont, daß die Heiligen un¬ 
entgeltlich heilen, im Gegensatz zum Tempel 
der Isis u. anderen Heiligtümern des Alter¬ 
tums (s. o. Sp. 819f; Cyrill. Alex.: PG 77, 
1105 A). Ferner sind als ävapyupot. vor allem 
Cosmas u. Damian bekannt, deren Kult sich 
um 500 nC. in Kpel zur vollsten Blüte ent¬ 
faltete ; neun andere ävapyupoi wurden in der 
griech. Kirche verehrt (P. Sinthern, Zum Kult 
der Anargyroi: ZsKathTheol 69 [1947] 354/78; 
R. Herzog, Art. Arzt: o.Bd. 1, 720/35; E. Lu¬ 
cius-G. Anrich, Die Anfänge des Heiligen¬ 
kults in der christl. Kirche [1904] 256/60. 
262/6; Kötting 201/20). - Im Westen wurden 
durch ihre Wohltätigkeit vor allem die Bi¬ 
schöfe Salvius V. Albi u. Baudinus v. Tours be¬ 
kannt (Greg. Tur. hist. Franc. 7, 1; 10, 31; 
Kloss 41 f; J. Schneider, Die Darstellung der 
Pauperes in den Historiae Gregors v. Tours: 
JbWirtschGesch 4 [1966] 61f), ganz beson¬ 
ders aber Papst Gregor d. Gr., der reichlich G. 
u. Lebensmittel austeilte sowie zahlreiche 
Gefangene loskaufte (Dudden 1, 248/50. 
315/20). Auch manche Laien haben ihre Be¬ 
sitzungen verkauft u. den Ertrag unter die 
Armen, Kirchen, Klöster u. Hospize verteilt. 
Das bekannteste Beispiel sind wohl die hl. 
Melania die Jüngere (gest. 430) u. ihr (Jemahl 
Pinianus, die ein riesenhaftes Vermögen be¬ 
saßen, das aus latifundia in allen Teilen des 
Reiches bestand. Der Verkauf hat über 13 
Jahre (404/17) in Anspruch genommen (P. Al- 
lard, Une grande fortune romaine au 5= siede: 
RevQuestRel 81 [1907] 17/24; Piganiol, Pro¬ 
bleme 50f). Viele andere Reiche aus der Spät¬ 
antike ge warmen historischen Ruhm durch 
ihre G.austeilmigen (Pallad. hist. Laus, inter- 
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pol. 65. 118 [PG 34, 1169f. 1226f]; Nicetas v. 
Amnia, v. Ptiilar. Eleem.; M.-H. Fourmy - M. 
Leroy; Bvzantion 9 [1934] 115, 28f. 147,1/ 
149,5. 165, 32/5 u.ö.; Constantelos 137/9). Die 
Armen u. Bettler erhielten ihre Gaben meistens 
in G.: tu numtnum largiris, ille (sc. pauper) 
vitam accipit; tu pecuniam das, ille substan- 
tiaüa suam aestitaat; tuus denarius, census 
illius est (Ambros. ofF. 1, 11, 38; s. auch 
Hieron. ep. 22, 32, 2 [CSEL 54, 193, 16/194, 
3]; weitere Beispiele bei Mick\rdtz 161). G. 
war auch unentbehrlich für den Loskauf von 
Gefangenen. Für die Kirche war dies eine mo¬ 
ralische Verpflichtung. Justinian hat sogar er¬ 
laubt, die Kirchengefäße zu verkaufen oder 
zu verpfänden, um Gefangene freizukaufen 
(Cod. lust. 1, 2, 21). Solcher Loskauf ist ein 
Topos in der Hagiographie (zB. Vit. Job. 
Eleem. 9 [AnalBoll 45 (1927) 23, 25/24, 2]; 
Dopsoh, Grundlagen 2^, 223f; Dudden 1, 319f 
über Loskauf durch Gregor d. Gr.; F. Graus, 
Volk, Herrscher u. Heiliger im Reich der 
Merowinger [Prag 1965] 116. 298). - Mit dem 
G. ist aber auch das Verderben, die G.gier, in 
die Kirche eingedrungen, vor allem in der 
Form der Simonie, die im Osten wie im We¬ 
sten stark verbreitet war. Seit 320 sind Emzel- 
fälle von Simonie bekannt. Um 400 wurde 
Simonie durch die Canones Apostolorum (cn. 
30f [Bruns, Canones 1, 4]) verboten. Um die 
Mitte des 5. Jh. wuchs sich die Simonie zu 
einem solchen Skandal aus, daß die Konzile 
u. die Kaiser eingreifen mußten. Simonie 
wurde für den ganzen Klerus verboten durch 
die Konzile v. Chalcedon (vJ. 451), das zweite 
Konzil V. Arles (443 oder 452) sowie die Kon¬ 
zile V. Kpel (459), Rom (499. 501. 502), Or¬ 
leans (533. 549) u. Tours (567; vgl. Jones, 
Empire 2, 909f). Im J. 469 untersagten Leo I 
u. Anthemius das Kaufen von Bischofsäm¬ 
tern (Cod. lust. 1, 3, 30). Ein gleichartiges 
Verbot ist von Kaiser Glycerius iJ. 473 in Ra¬ 
venna erlassen worden (PL 56, 896/8). Justi¬ 
nian hat iJ. 528 das Simonieverbot auf den 
ganzen Klerus ausgedehnt (Cod. lust. 1, 3,41, 
19/21). Trotzdem verbreitete sich die Simonie 
im 6. Jh. im ganzen Reich weiter, vor allem 
im Westen, wie man aus den Briefen des Pap¬ 
stes Gregor d. Gr. ersehen kann (zB. ep. 5, 62f 
[Achäa]; 6, 7 [Epirus]; 9, 135 [Antiochien]; 
11, 28 [Jerusalem]; 13, 44 [Alexandrien]; 5, 
58. 60; 8, 4; 9, 213. 215. 218; 11, 38. 40. 42. 
47. 49. 50f [Gallien]; dazu Dudden 1, 472f; 
2, 57. 61. 65/8. 235; vgl. auch Greg. M. dial. 
1,9: ein Priester verkauft ein Pferd, um mit 


dem G. einen Bischofssitz zu kaufen). Die 
päpstlichen Briefe hatten keinen Erfolg. Auch 
Gregor v. Tours erwähnt manchmal die Simo¬ 
nie, die in den fränkischen Bistümern üblich 
w'ar (hist. Franc. 3, 2; 4, 35 [Clermont]; 6, 39 
[Bourges]; 10, 26 [Paris]; TMele 114/8 mit 
weiteren Belegen). Es gab sogar Fälle, wo 
man sich für G. hat bekehren lassen (Ambros, 
off. 2, 23,117f). Ebenfalls verbreitet war Erb¬ 
schleicherei durch Geistliche. In einem Edikt 
von 370, das an Papst Damasus gerichtet war, 
verbieten die Kaiser Valentinian, Valens 
u. Gratian den Geistlichen, Schenkungen u. 
Erbschaften von W’itwen u. Waisen anzuneh¬ 
men (Cod. Theod. J6, 2, 20; vgl. Hieron. ep. 
52, 6). Die Kirchen forderten manchmal ille¬ 
gale Honorare für das Spenden der Sakra¬ 
mente oder illegale Zahlungen für Begräbnis¬ 
stätten (Greg. M. ep. 4, 24; 8, 3. 35; 13, 22; 
dazu Dudden 1, 400 f; PsAug. ad fratres in 
eremo s. 36 [PL 40, 1300]). Das Streben nach 
Reichtum u. Luxus wütet auch in der Kirche, 
u. Hieronymus hat es mit scharfen Worten 
gegeißelt (ep. 22, 28; 52, 5f; 60, 11; 125, 16; 
dazu Dill, Last Century 133f; Gaudemet 164). 
Zu den Priestern sagt der Autor der 36. Pre¬ 
digt ad fratres in erelno: non estis pastores, 
sed lupi rapaces, quia ottuiia quasi quae facitis 
propter lucrum facitis (PL 40, 1300). Palla- 
dius neimt die Priester äpyupoXoyoi (v. Joh. 
Chrys.: PG 47, 55; vgl. auch ebd.: 49). 
Bischöfe mißbrauchten bisweilen ihre Macht, 
um sich auf ungerechte Weise zu bereichern. 
Auf der Räubersynode von Ephesus (449) 
wurde Ibas, Bischof v. Edessa, angeklagt, 
200 Pfund silberne Kirchengefäße einge¬ 
schmolzen, goldene Geräte der Kirche geraubt 
u. einen Teil der Summen, die die Gemeinde 
für den Loskauf von Gefangenen gesammelt 
hatte, für sich beschlagnahmt zu haben 
(J. Fleming, Akten der ephesinischen Synode 
vJ. 449 = AbhGöttingen NF 15 [1917] 19. 23. 
59. 61). Im Westen wurden Cautinus, Bischof 
V. Clermont, Felix, Bischof v. Nantes, Bade¬ 
gysilus, Bischof V. Mans, u. andere wegen ihres 
Geizes u. Unrechts bekannt (Greg. Tur. liist. 
Franc. 4, 12; 5, 5; dazu Lesne 148f; vgl. auch 
Greg. M. ep. 3, 7). 

6. Klöster. Das frühe Mönchtum hatte kein 
wirtschafthehes u. soziales Interesse. Sein 
Ziel war das vollkommene Leben in Christus. 
Es war völlig weltfern. So lebten die Anacho- 
reten, zB. die Mönche in der Sinaiwüste, wie 
aus dem Itinerarium Egeriae hervorgeht (R. 
de Vreesse, Le christianisme dans la penin- 
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sule Sinaitique, des origines a l’arrivee des 
musulmans: RevBibl 49 [1940] 208 f); ebenso 
die Anaclioreten in der Wüste der Thebais 
(Alhanas. v. Anton. 14 [PG 26, 865 A/B]; dazu 
Basten 34f. 42) u. die syrischen Mönche. Nach 
Jakob V. Sarug wiesen sie G.gaben zurück, 
weil sie G. als Überträger einer Befleckung 
betrachteten (vgl. o. Sp. 885; A. Vööbus, 
History of asceticism in the Syrian Orient = 
CSCO Subs. 17 [Louvain 1960] 2591). Kaufen 
u. verkaufen war bei ihnen verboten. Basilius 
forderte von den Mönchen Wohltätigkeit; die 
geldlichen Mittel dazu sollten sie sich durch 
Arbeit verdienen. So wurden die Klöster all¬ 
mählich reich durch die Arbeit der Mönche, 
durch die zahlreichen Schenkungen u. Privi¬ 
legien sowie durch Ankäufe von Gütern, u. 
sie entwickelten sich zu wichtigen Wohl¬ 
tätigkeitsanstalten (Lesne 101/11; Jones, 
Empire 2, 929/33; Constantelos 88/96). G. er¬ 
hielten sie aus den Pachtsummen ihrer Domä¬ 
nen u. aus dem Verkauf der Erzeugnisse der 
Landgüter, die sie selbst bewirtschafteten. 
Dieser Handel scheint aber in der merowingi- 
schen Zeit nicht stark entwickelt gewesen zu 
sein (Lesne 307/13). Im 7. Jh. erhielten viele 
Kirchen u. Klöster im Merowingerreich vom 
König den Ertrag bestimmter Steuern u. 
Zölle u. selbst das Recht, Münzen zu prägen 
(ebd. 267/74; M. Prou, Les monnaies mero- 
vingiennes [Paris 1896] LIV/LXI). Für die 
Mönche war Privatbesitz u. besonders G.be- 
sitz verboten. Alles gehörte der Gemeinschaft. 
Was nicht zum Kult, Unterhalt der Gebäude 
u. der Mönche nötig war, sollte zur Unter¬ 
stützung der Armen dienen. Es gab einen Ver¬ 
walter, der dem Abt Rechenschaft zu geben 
hatte. Nur für Reisen bekamen die Mönche G. 
(C. Butler, Benedictine monasticism“ [Cam¬ 
bridge 1924] 153/5; D. Savramis, Zur Sozio¬ 
logie des byzantinischen Mönchtums [Leiden 
1962] 59f). Mit dem Reichtum ist die G.gier 
auch in die Klöster hineingekommen. Für das 
4. bis 6. Jh. sind die Zeugnisse noch nicht 
zahlreich. Beim Tode von Mönchen entdeckte 
man bisweilen verborgene G.schätze, welche 
sie während ihres Lebens gehortet hatten 
(Aug. s. 355, 6 [PL 39, 1573]; Hieron. ep. 22, 
33; Vööbus aO. 261). In seinen Instituta 
coenobiorum hat Joh. Cassianus es für nötig 
erachtet, das ganze 7. Buch der 9LXapyupia vor¬ 
zubehalten. Neben seiner allgemeinen Ver¬ 
urteilung der G.gier (7, 2. 6), die sich auf 
Paulus’ bekannten Ausspruch 1 Tim. 6, 10 
stützt, beschreibt er, wie ein schwacher 


Mönch allmählich zu einem geldgierigen Men¬ 
schen werden kann, vor allem, wenn er heim¬ 
lich Handel treibt (7, 9f) u. dem Kloster zu 
entfliehen versucht. Sein Leben außerhalb 
des Klosters wird eine ruhelose G.jagd, u. er 
ist allen Versuchungen ausgesetzt. Joh. Cas¬ 
sianus kennt solche Mönche; dazu gibt er 
weitere Beispiele von G.süchtigen aus der 
Hl. Schrift: Giezi, Ananias u. Sapphira, u. 
Judas; alle sind schwer bestraft worden. 
Allein durch die nuditas können die Mönche 
die (piXapyupla überwinden (7,25, 3). In seiner 
Bede, die er auf dem 4. ökumenischen Konzil 
V. Chalcedon (451) hielt, sagte Kaiser Marcia- 
nus, daß Kleriker u. Mönche aus Liebe zum 
G. Güter pachteten oder für andere verwal¬ 
teten. Er trat für ein Verbot dieser Praxis ein 
(ActConcOec 2, 1, 353, 11/8). Aus den Briefen 
von Nilus u. Gregor d. Gr. erfahren wir, daß 
die Liebe zum G. zahlreiche Mönche erfaßt 
hatte (Nil. ep. 2, 101; Greg. M. ep. 1, 40; 12, 
6 ). Dieses Übel hat sich in den späteren Jh. 
stark verbreitet (s. zB. für Ägypten Stein¬ 
wenter 24/6). Seit dem 9. Jh. haben die Klö¬ 
ster auch G.geschäfte getätigt (G. le Bras, 
Art. Usure: DictThöolCath 15, 2356; R. Ge¬ 
nestal, Röle des monasteres comme etablis- 
sements de credit ötudie en Normandie du 11' 
ä la fln du 12' siede [Paris 1901]; Bogaert, 
Origines 164). 

3. Geldhandel u. Kredit, a. Banken. Die Ban¬ 
ken, die während des 3. Jh. außerhalb Ägyp¬ 
tens großenteils verschwunden sind (Bogaert, 
Banques 31/3 [zu berichtigen mit Bogaert, 
Changeurs 269]; Heichelheim, History 3, 
243f), tauchen in den Quellen des) 4. Jh. 
wieder auf. Trapezitae werden erwähnt in 
Antiochien (Liban. or. 29,33; 42,8; 52,15; Joh. 
Chrys. in princ. Act. hom. 4, 2). In Kpel gab 
es nummularii (Cod. Theod. 16, 4, 5 [vJ. 
404]) u. argentarii («pYupoTrpä-ron, ötpYupoTrwXou, 
ol IttI tö)v TpÄTtel^öv), die ein Kollegium bildeten 
u. zZt. Justinians mit dem Kaiser über das 
Bankrottgesetz verhandelten (Socr. h.e. 6, 6; 
Sozom. h.e. 8, 4, 11 [GCS 50, 355, 19/32]; lu- 
stinian. frg. ediet. 7.9 [Cod. lust. Civ. 3, 763/7. 
772/7]; Nov. Tust. 136; Platon 20/2; Jones, 
Empke 2, 863f; ein Bankier Romanus ist iJ. 
571 in Kpel bezeugt: Joh. Ephes. h.e. 2, 15 
[CSCO 106 = Ser. Syr. 55, 56, 12]). In Klein- 
asien sind ferner christliche G.wuchsler u. 
Bankiers belegt in Ephesos (H. Gregoire, 
Recueil des inscriptions grecques-chrötiennes 
d’Asie Mineure, fase. 1 [Paris 1922 bzw. Am¬ 
sterdam 1968] nr. 98 quater; dazu J. N. Bak- 
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huizen van den Brink, De oud-christelijke 
nionumenten van Ephesns, Diss. Leiden [1923] 
196/200: Bogacrt, Chanscnrs 263) u. Korykos 
in Kilikicn (MonAsMinAnt 3, 227f. 255. 268. 
328. 376. 496. 500. 676. 771). In Byblus gab es 
einen Bankier Photinus (E. Renan, La mission 
de Phenioie [Paris 1864] 349). In Alexandrien 
u. Ägypten sind die Banken immer aktiv ge¬ 
blieben (Alexandrien: PCairo 67126; Leont. 
V. Neapolis, v. Job. Elcem. 38 [76f Geizer]; 
Theod. V. Paphos, v. Spyrid. 20 [82f van den 
Ven]; Basil. reg. brev. 254; Antinoopolis : 
PAnt 32, 9 [vJ. 339]; Herakleopolis: PVind- 
Sijp 13, 6 [vJ. 372]; PErl 73, 10 [vJ. 604]; 
Hermopolis Magna: PAmh 2, 140 [vJ. 349]; 
Oxyrrhyncbus: POxy 1499 [vJ. 309] u. sehr 
viele Belege in POxy XVI [6. Jh.]). In Kar¬ 
thago gab es einen vicus argentariomm, der 
besonders vor Diebstahl gesichert war (Aug. 
en. in Ps. 38, 12 [CCL 38, 414, 32f]; conf. 6, 
14; Bogaert, Changeurs 265f). Die Bekehrung 
des Bankiers Faustinus verursachte in der 
Christengemeinde dieser Stadt Aufregung, 
weil man die Konversion eines G.mannes nicht 
ernst nehmen konnte (Aug. s. Morin 1, 2f [PL 
Suppl. 2, 658f]; Bogaert aO. 266). In Italien 
sind Bankiers bezeugt in Rom, wo es zur Zeit 
Gregors d. Gr. nur noch einen argentarius mit 
Namen Johannes gab (Greg. M. ep. 11,16 [vJ. 
600]; Abbildung eines christl. Bankiers aus 
Rom bei H. Leclercq, Art. Banque: DACL 2,1, 
201 f), u. in Ravenna (Ruggini 4196,5. 431575. 
561; J. 0. Tjäder, Die niohtliterarischen lat. 
Papyri Italiens aus der Zeit 445/700 [Lund 
1955] 416f mit Bibliographie; Jones, Empire 
2, 865). Gregor v. Nyssa (usur.: 9, 199, 5/7. 
205, 1/3 Jaeger-Langerbeck), Isidor v. Sevilla 
(orig. 6, 11, 3) u. Joh. Moschus (prat. 185) 
erwähnen noch Bankiers (s. zu diesen Texten 
Bogaert, Changeurs 256f. 263. 268). Im 7. Jh. 
verschwanden die Banken im Westen. Sie 
lebten weiter im Osten, besonders in Kpel u. 
Alexandrien (Bogaert, Origines 159/63). Im 
Bankwesen der Spätantike taucht eine neue 
Benennung auf: collectarius (xoXXexTdptO(;). 
Die collectarii waren G.wechsler u. Bankers. 
In Rom bildeten sie eine Korporation. Sie 
hatten solidi zu kaufen u. zu verkaufen. Der 
Verkaufspreis des solidus war vom Staat fest¬ 
gelegt u. betrug iJ. 445 7200 nummi (Nov. 
Val. 16). Die collectarii kauften die solidi auf 
dem freien Markt. Als Symmachus Stadt¬ 
präfekt war (384/5), war aber der Marktkurs 
so gestiegen, daß auch den collectarii Verlust 
drohte. Sie baten den Kaiser um eine Erhö¬ 


hung des Verkaufspreises (Symm. rel. 29, 42 
= ep. 10, 49). Die collectarii tätigten auch 
Kreditgeschäfte (Cod. lust. 4, 2, 16). Sie sind 
ebenfalls für die Provinzen bezeugt (CIL 3, 
405 [Thyatira iji Lydien]; für Ägypten s. 
Preisigke, Wb. 3, 126; zum ganzen: Platon 
21/5; Jones, Empire 1, 442; 2, 704). Bis 363 
haben die nummularii, argentarii u. collec¬ 
tarii auch als Münzwardeine fungiert. Solidi 
wurden aber bisweilen beschnitten, was zu 
Streitereien bezüglich des Gewichtes der Mün¬ 
zen Anlaß gab. Darum hat Julian in jeder 
civitas einen offiziellen Münz wardein (J^uycoTÄ- 
TV)?) ernennen lassen, der die Streitigkeiten 
zwischen Käufern u. Verkäufern von solidi zu 
schlichten hatte. Dfese machten auch Bank¬ 
geschäfte u. wurden fiskale Agenten des Staa¬ 
tes (Cod. Theod. 12, 7, 2; vgl. auch ebd. 9, 22, 
1; Belege für die allem 

aus Ägypten bekarmt: lustinian. frg. edict. 11 
[Corp. lur. Civ. 3, 777f] ; POxy 1886. 1897; 
Preisigke, Wb. 3, 119 u. Suppl. 374). Sie sind 
weiter bezeugt in Ephesus, Side, Korykos u. 
Korinth (L. Robert: RevPhilol 31 [1957] 
36/8; ders.: Hellenica 11/12 [Paris 1960] 50f; 
MonAsMinAnt 3, 377. 642. 734). In Ägypten 
hat es auch noch weiterhin Staatsbanken ge¬ 
geben (S'/)(i,6CTiai TpocTTsJ^at), die mit Zahlungen 
für u. durch den Staat beschäftigt waren 
(A. C. Johnson-L. C. West, Byzantine Egypt. 
Economic studies [Princeton 1949] 173/5). 

ß. Darlehnsgeschäft, aa. Privatwirtschaft. 
Die vielen AngrißFe der Kirchenväter gegen 
das Zinsgeschäft, die vielen Verordnungen 
der Konzilien u. manche andere Texte zeigen, 
daß das Darlehensgeschäft lebhaft betrieben 
worden ist (Liban. or. 14, 3. 54; 52,14f; Mick- 
witz 156f; vgl. 127/32 über G.- u. Natural¬ 
darlehen in Ägypten). Nach Augustin betrie¬ 
ben die feneratores sogar auf der Straße ihr 
Geschäft, u. man hielt das Zinsgeschäft für 
ein Gewerbe, das quasi necessarium civitati 
wäre (en. in Ps. 54,14 [CCL 39, 666, 5/7]). Die 
Kontrakte keimt man am besten durch die 
ägyptischen Papyri. Sicherheit bot der ge¬ 
samte Besitz des Entleihers; Häuser, Gegen¬ 
stände u. Vieh kamen als Pfänder vor. Dar¬ 
lehen gegen Nutzpfand waren selten. Die 
Schuldner u. ihre Familien konnten bis zur 
Zahlung der Schuld in Haft behalten werden 
(Johnson-West aO. 167/72; vgl. Cod. lust. 9, 
4, 6 [vJ. 529]; Greg. M. ep. 4, 43 für Italien). 
Die Darlehen hatten meist Konsumzwecke 
(so zB. alle Darlehen, die von Libanius er¬ 
wähnt werden; vgl. J. H. W. G. Liebeschütz, 
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Antioch. City and imperial administration in 
the later Roman Empire [Oxford 1972] 87), 
aber auch produktive Darlehen sind belegt. 
Basilius sagt, daß viele Leute reich geworden 
sind dank der Darlehen, die sie bekommen 
hätten (in Ps. 14 hom. 2, 4). Er hat das pro¬ 
duktive Zinsgeschäft in Alexandrien kemien- 
gelernt u. erwähnt es, ohne es zu verurteilen, 
mit Beziehung auf die Parabel von den Talen¬ 
ten (reg. brev. 254). Gregor v. Nyssa kennt 
Darlehen an Händler u. vor allem das See¬ 
darlehen (usur.; 9, 199, 28/200, 11 Jaeger- 
Langerbeok), das auch von Augustin er¬ 
wähnt wird (s. 42, 2). Joh. Chrysostomus 
spricht von langfristigen Darlehen an zuver¬ 
lässige Schuldner. Wahrscheinlich sind damit 
produktive Darlehen gemeint (in 1 Cor. hom. 
15, 6; in 2 Cor. hom. 16, 4; dazu J. M. Vance, 
Beiträge zur byzantinischen Kulturgeschichte 
am Ausgange des 4. Jh. aus den Sclrriften des 
Joh. Chrysostomus, Diss. Jena [1907] 44f). 
Solche Forderungen vererbt man gern auf 
seine Kinder, damit sie nicht andere suchen 
müssen, die ein Darlehen aufnehmen wollen 
(in Mt. hom. 66, 5). Geschäfts- u. Seedarlehen 
kommen auch in der Hagiographie vor (zB. 
Leont. V. Neapolis, v. Joh. Eleem. 10 [18/20 
Geizer]; Theod. v. Paphos, v. Spyrid. 21 
[92/5 van den Ven] = Soz. h.e. 1, 11, 6f [GCS 
50, 22, 21/23, 13]; Joh. Mosch, prat. 185; 
dazu R. S. Lopez, The role of trade in the 
economic readjustment of Byzantium in the 
7* Century: DumbOPap 13 [1959] 80/2; Nel¬ 
son-Starr 296 f. 300). Diese Darlehen sind in 
den Heiligenviten erwähnt, weil sie zinslos 
waren. Im Westen sind Darlehen ebenfalls 
mehrfach bezeugt (Ambros, ep. 1, 19, 4f; 
Dopsch, Grundlagen 2^, 511125). Die G.ver- 
leiher waren häufig Juden (Greg. Tut. hist. 
Franc. 4,12. 35; 6, 5; 7, 23; Dill, Merovingean 
age 244/8). Produktive Darlehen waren sel¬ 
ten. Die Händler von Verdun erhielten von 
König Theudebert durch Vermittlung des 
Bischofs Desideratus ein Darlehen von 7000 
solidi gegen gesetzliche Zinsen (Greg. Tur. 
hist. Franc. 3, 34). Ein Lektor von Clermont- 
Ferrand kaufte in Marseille mit geliehenem 
Betriebskapital von den einlaufenden Han¬ 
delsschiffen Waren in großer Menge u. ver¬ 
kaufte sie teurer in seiner Heimat (Sidon. 
Apoll, ep. 6, 8; 7, 7). Cassiodor erwähnt ein 
Darlehen an Händler aus Sipontum (var. 2, 
38; vgl. auch Greg. M. ep. 4, 43; 9, 108). Die 
Darlehensnehmer waren nach Joh. Chrysosto¬ 
mus TtTco^oE, SrjjjLLOupYot, xetpoTEj^vai (inMt. hom. 


56, 5; Laz. 3, 2), also durchwegs arme Leute; 
Ambrosius erwähnt jedoch auch reichere 
Schuldner, so verschuldete Glücksspicler (Tob. 
3Sf), filii fanJliae (ebd. 23/5), negotiatores 
(49f), kleine Grundbesitzer (80/2) u. Leute, 
die entliehen, um ihre Verwandten aus der 
Gefangenschaft loszukaufen (9f). In der Spät¬ 
antike ist das Zinsmaximum von 12% in 
Kraft geblieben. Nur für Senatoren hat es 
Ausnahmen gegeben. Im J. 397 wurde durch 
ein Gesetz den Senatoren das Zinsnehmen 
verboten (Cod. Theod. 2, 33, 3; Joh. Chrys. in 
Mt. hom. 56, 6). Das Gesetz wurde augen¬ 
scheinlich unter Einwirkung der christl. Lehre 
erlassen. Es wurde aber umgangen, indem 
die Senatoren auf die Namen ihrer minder¬ 
jährigen Söhne G. ausliehen. Arcadius hat des¬ 
halb ij. 405 das Verbot aufgehoben u. ein für 
Senatoren spezielles Zinsmaximum von 6% 
festgelegt (Cod. Theod. 2, 33, 4; dazu J. 
Straub, Heidnische Geschichtsapologetik in 
der christl. Spätantike [1963] 22/41; Zusam- 
merrfassungen von Straubs Arbeit; Atti Coli. 
Patav. Hist. Aug. [Roma 1963] 11/20 = ders., 
Regeneratio Imperii [1972] 304/13). Justinian 
verfügte iJ. 528 neue Maximalbestimmungen. 
Das allgemeine Zinsmaximum von 12% wur¬ 
de auf 6% herabgesetzt. Für bestimmte Dar- 
lehenslcategorien gab es besondere Maxima: 
12% für See- u. Naturaldarlehen, 8% für 
Darlehen durch Handel- u. Gewerbetreibende, 
4% für Darlehen durch illustres. Anatozismus 
(Zinseszins) wurde verboten (Cod. lust. 4, 32, 
26. 28; Billeter 331/53; Cassimatis 47/60; 
B. Biondi, II diritto romano cristiano 3 [Mi¬ 
lano 1954] 243/8). Im Westen findet man Zins¬ 
sätze von 1214 u. 33%% sowie Darlehen ge¬ 
gen Dienstleistungen (Claude 246/8). Diese 
höheren Zinssätze zeigen, daß das G. im 
Westen knapper u. teurer war. Das mußte 
zum Ruin der Schuldner führen, vor allem in 
Notzeiten. Im J. 443 war der Zustand der 
Schuldner in Afrika so schlecht, daß die Kai¬ 
ser Theodosius II u. Valentinian gegen die 
molestiae improbae creditorum eingreifen 
mußten u. eine Stundung gewährten (Nov. 
Val. 12). Im J. 555 erließ Justinian auf Er¬ 
suchen der Bevölkerung Italiens u. Siziliens 
ein fünfjähriges Moratorium für alle Darlehen, 
die bis zum Einfall der Franken iJ. 552/3 ge¬ 
währt worden waren, u. Zinseszins wurde ver¬ 
boten (Dopsch, Grundlagen 2®, 517f). Selbst¬ 
verständlich sind die gesetzlichen Zrnsmaxima 
nicht immer eingehalten worden. In Ägypten 
sind Zinsfüße von 16Vs u. 50% belegt, u. 
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manchirial ^vtl^deIl die Zinsen im voraus von 
dem geliehenen Kapital abgezogen (Johnson- 
West aO. 168/70). Auch die Kirchenväter 
erwähnen Wueherzinsen u. Zinseszinsen; Zin¬ 
sen von 50%: Joh. Chrys. in Mt. hom. 61, 3; 
Zinseszinsen: ebd. 60, 2; in Joh. hom. 
82, 4; in 1 Cor. hom. 15, 6). Die Wucherer 
strebten eine Verdoppelung des ausgeliehenen 
Kapitals an (in Mt. hom. 58, 6). 

bb. Kirche. Es ist bekannt, daß die Kirche 
ein radikaler Gegner von Zinsgeschäften war. 
Viole Konzilien haben den Klerikern das 
Zinsnehmen bei Strafe der Absetzung u. Ex¬ 
kommunikation verboten, so die Konzilien v. 
Arles ij. 314 (cn. 12 [Mansi 2,472]),Nicaea iJ. 
325 (cn. 17 [Mansi 2, 675; Hefele-Leclercq 1, 
604 f]), Karthago iJ. 349 (cn. 13 [Mansi 3, 
149]), Laodicea zwischen 343 u. 381 (cn. 4 
[Mansi 2, 564]), das 2. Konzil v. Arles iJ. 443 
oder 452 (cn. 14 [Mansi 7, 880]), die Konzilien 
V. Tours iJ. 461 (cn. 13 [Mansi 7, 946f]), Agde 
iJ. 506 (cn. 69 [Mansi 8, 336]), Dovin in Ar¬ 
menien iJ. 527 (cn. 22 [Hefele-Leclercq 2, 
1079]), das dritte Konzil v. Orleans iJ. 538 
(cn. 30 [MG Conc. 1, 82]) u. das Konzil v. 
Clichy iJ. 626 (cn. 1 [MG Conc. 1, 197]). Fer¬ 
ner wurde das Zinsdarlehen für Kleriker durch 
die Constitutiones apostolorum (s. o. Sp. 855) 
sowie die Canones apostolorum verboten (cn. 
44: Const. ap. 8, *47, 44 [1, 578, If F.]). 
Papst Leo d. Gr. hat das Verbot auf die Laien 
ausgedehnt (ep. 4, 3; zum Ganzen s. A. Ber- 
nard, Art. Usure: DictThöolCath 15, 2329f). 
Die Kirche hat sich jedoch selbst manchmal 
auf Zinsen G. leihen müssen. Aus einer Konsti¬ 
tution des Justinian erfahren wir, daß die Prie¬ 
ster der Diözese Kpel manchmal Darlehen 
(Savsioc) aufnahmen, um die Kosten für Reisen 
nach der Hauptstadt zahlen zu können. Die 
Kirchen hatten die Last dieser G.aufnahmen 
zu tragen, wodurch ihr Besitz gefährdet 
wurde. Daher verfügte der Kaiser, daß solche 
Reisen nur noch mit seiner Genehmigung 
unternommen werden sollten (Cod. Tust. 1, 3, 
42). Derselbe Kaiser hat auch die Zahl der 
Kleriker für die verschiedenen Kirchen festge¬ 
legt, weil eine übermäßig große Anzahl von 
Ordinationen die Kirche dazu zwinge, zur Er¬ 
nährung der Kleriker große Schulden zu ma¬ 
chen, u. sie so allmählich in äußerste Not 
gerate. Die Kirche Kpels selbst hatte große 
Schulden u. mußte ihre Besitzungen verpfän¬ 
den oder mit Hypotheken belasten, was 
manchmal die V^eräußerung der Kirchengüter 
zugunsten der SavsKJxal zur Folge hatte (Nov. 


lust. 3 praef.). Während einer großen 
Hungersnot hat Johannes der Barmherzige 
sich etwa 1000 Pfund Gold geliehen, wuhr- 
scheinlich auf Zinsen, um den llungeiieidtn- 
deii zu helfen (Leont. v. Ncapolis, v. Joh. 
Eleeni. 13 [25/8 Geizer]; dazu Monks 361 f). 
Die Kirchen liehen sich auch G. zu produktiven 
Zwecken. So hat die Kirche von Jerusalem bei 
G.Verleihern ein Darlehen aufgenommen, weil 
sie 380 Pfund Gold brauchte, um Erträge im 
Wert voir jährlich etwa 30 Pfund Gold (7,9%) 
zu kaufen (Nov. Tust. 40). Kleriker liehen 
auch G., um Bischofsämter zu kaufen (Edikt 
des Glycerius: PL 56, 896/8). Es gibt nur 
wenig Beispiele, daß Kleriker in diesen Jh. 
sich G. auf Zinsen ausgeliehen hätten. Meist 
gaben sie, ohne Zinsen zu fordern (s. zB. 
PJand 44: Dopsch, Grundlagen 2^, 226f). 
Aber aus der Tatsache, daß sich so viele Kon¬ 
zilien mit dem Zinsverbot der Kleriker befaßt 
haben, muß man den Schluß ziehen, daß das 
Zinsnehmen auch manchmal durch Geistliche 
betrieben worden ist (zum ganzen s. E. J. 
Jonkers, Quelques remarques sur les Peres de 
l’Eglise, les conciles et les constitutions des 
empereurs chretiens et leurs rapports röcipro- 
ques comme sources pour l’histoire du Bas- 
Empire: RevIntDroitAnt 2 [1949] 500/4). Die 
Kirchen konnten auch G.depositen in Ver¬ 
wahrung nehmen, besonders von Witwen u. 
Waisen, aber von diesem Brauch sind nur 
wenige Spuren erhalten. Wenn Grimdbesitzer 
u. coloni über G.summen einen Streit hatten, 
sollte die Summe in der Kirche deponiert wer¬ 
den (Cod. lust. 11,48, 22 [vJ. 529]). Depositen 
in Kirchen sind belegt in Pavia (Ambros, off. 
1, 252f; 2, 144/51) u. Agen (Greg. Tur. hist. 
Franc. 7, 35; dazu Vidal 583/6). 

b. Ethisch (Für die terminologischen Pro¬ 
bleme s. o. Sp. 823.). 1. Griechische u. syri¬ 
sche Väter, a. Athanasius, aa. Urteile über das 
Geld. Bei Athanasius, dem Hauptverteidiger 
der nizänischen Lehren gegen den Arianismus, 
findet man die Ideen des Clemens v. Alexan¬ 
drien u. des Origenes wieder. G. u. Reichtum 
sind nicht an sich verwerflich, denn alles, was 
Gott geschaffen hat, ist gut. Es kommt auf die 
Gesinnung an (frg. in Mt.: PG 27, 1373 C). So 
wird nach Athanasius der Reiche in der ntl. 
Parabel (Lc. 16, 19/24) verdammt, weil er nur 
für sich selbst gelebt hat (frg. in Lc.: PG 27, 
1397 B), weil er nur Schätze auf Erden gesam¬ 
melt hat u. nicht im Himmel, indem er sein 
G. für wohltätige Zwecke verwendete (frg. in 
Mt.: 1373 B). Erwerbssucht, Streben nach 




881 


Geld (Geldwirtschaft) 


882 


Überfluß u. Luxus sind zu tadeln (ebd.; 1372 
B/C). Der Reiclitum der Ungerechten ist ■nüc 
die leeren Bilder der Träumenden, die schwä¬ 
cher sind als jeder Schatten (in Fs. 72, 19). 

bb. Urteile über das Zinsgeschäft. Sein Zins- 
verbot gründet Athanasius auf Ps. 14 (15), 
%vie das Konzil von Nicaea es getan hat, nicht 
mehr auf Hes. 18, 8 (vgl. Basten 59). Er rech¬ 
net den Verzicht auf Zins zu den IVEtteln, die 
Seligkeit zu gewimien (in Ps. 14). Viele ortho¬ 
doxe Christen aber waren nach Athanasius 
gezwungen, sieh auf Zinsen G. zu leihen, um 
von Arianern verhängte Strafen zahlen zu 
können (hist. Arian. 58; zum ganzen: Schil¬ 
ling 81/3). 

ß. Cyrillus v. Jerusalem, aa. Urteile über das 
Geld. Cyrillus bekämpft die Manichäer, die 
erklärten, daß Eeiehtum u. G. vom Teufel 
stammten, u. stützt sich dabei auf Prov. 17, 
6a (LXX); ,Dem Gläubigen gehört die ganze 
Fülle des Reichtums; dem Ungläubigen kein 
einziger Obolos“, some auf Hag. 2, 8. Wenn 
man es gut gebraucht, ist das G. nicht tadelns¬ 
wert. Es kann jemand auch durch den Reich¬ 
tum Gerechtigkeit erlangen. Doch er gibt zu: 
7) äpxi) roi) (Tvaupou apyüpiov ohne daß Judas 
ihn für G. verraten hätte, wäre Christus nicht 
gekreuzigt worden (hom. in paralyt. 11 [PG 
33, 1145 A]). Wohltätigkeit übt man mit G., 
u. so wird das G. eine Tür zum Himmel 
(catech. ill. 8, 6f). 

bb. Urteile über das Zinsgeschäft. Das Zins¬ 
geschäft u. die G.gier sind Formen der Zügel¬ 
losigkeit, vor welcher Cyrillus die Katechu- 
menen warnt (catech. ill. 4, 37; vgl. Hauck 
83/5). 

y. Basilius v. Cäsarea. aa. Urteile über das 
Geld. Die Auffassungen des Basilius über das 
G. findet man vor allem in seinen Homilien 
(hom. 6f. 10. 21 [PG 31, 261/304. 353/72. 
540/64] u. in Ps. 14 hom. 2). Seine Ansichten 
stimmen im ganzen mit denen von Clemens v. 
Alexandrien u. Origenes überein; da er aber 
nicht in einer blühenden Hafenstadt wie 
Alexandrien lebte, sondern in Kappadokien, 
das zu seiner Zeit unter Hungersnöten schwer 
zu leiden hatte, hat er den Gegensatz zwi¬ 
schen Reichen u. Armen stärker gespürt u. in 
seinen Schriften schärfer zum Ausdruck ge¬ 
bracht (vgl. über die sozialen Gegensätze die¬ 
ser Zeit Y. Courtonne, Saint Basile, homeües 
sur la richesse [Paris 1935] 89. 100). Er selbst, 
der aus einer begüterten Rhetorenfamilie 
stammte, hat sein Vermögen für die Armen 
verwendet. Reichtum u. G., sagt er, sind an 


sich, vom Standpunkt der Tugend aus, nichts 
wert (in Ps. 1 hom. 3), aber sie haben in der 
Welt eine große Macht, die sowohl als Hilfs¬ 
mittel zum Unrecht wie als Hilfe zur Tugend, 
als Löse-G. für die Seele eingesetzt werden 
kann (hom. 11, 5 [PG 31, 384 C]; hom. 7, 5. 7 
[293 C. 297 Cj). G. ist den Menschen von 
Gott gegeben, u. der Besitzer ist nur der Ver¬ 
walter, der Gott Rechenschaft schuldet. Auf¬ 
bewahrt ist es unnütz, es soll vielmehr Frucht 
bringen, indem es an die Xotleidenden ausge¬ 
teilt wird (hom. 6, 2. 5 [264 C/265 A. 272 B]). 
Luxus wird durch Basilius als nutzlos ver¬ 
urteilt (hom. 7, 2. 4 [284 f. 288/92]). Weil der 
Reichtum sinnliche Begierden aufweckt, ist er 
Ursache mancher Übel wie Krieg, Mord, 
Raub, Verleumdung, Lüge, Betrug, Meineid 
(hom. 7, 7 [297 B/C]). Der IBischof von Cäsa¬ 
rea rügt vor allem die Mächtigen seiner Zeit, 
die, durch Habsucht getrieben, die Not der 
Armen ausbeuteten, das Getreide teuer ver¬ 
kauften, kein Erbarmen kannten u. einen 
unersättlichen G.hunger hatten (hom. 6, 3/5 
[268 B/269 C]). Das G. sei enger mit ihnen ver¬ 
wachsen, sagt er, als ihre Glieder (hom. 7, 1 
[281 B]). Den Reichen aber, der seine Güter 
gut verwaltet u. den Armen hilft, wie es sich 
gehört, soll man lieben u. ehren (hom. 11, 5 
[384 B/C]). Das Ideal des Basilius war augen¬ 
scheinlich eine Gütergemeinschaft, wie sie zur 
Zeit der Urgemeinde in Jerusalem bestand, 
aber er wußte, daß eine solche in seiner Zeit 
unmöglich war; daher fordert er die Reichen 
auf, wenn sie schon nicht allen Reichtum hin¬ 
geben wollten, wenigstens die Hälfte für die 
Bedürftigen zu spenden, d.h. für die Seele. 
Hier begegnet uns zum ersten Male der ,Seel- 
teil‘, der eine Konzession war; denn das Ideal 
wäre, den Armen alles zu überlassen. Das be¬ 
deutete jedoch eine Ablehnung des Verwand¬ 
tenerbrechts (vgl. hom. 8, 8 [324 C/325 C]; 
dazu Bnick, Seelteil 193. 199/210; zum gan¬ 
zen Schilling 86/91; Giet, Idees 101/14). 

bb. Urteile über das Zinsgeschäft. Die Hal¬ 
tung des Basilius gegenüber dem Zinsnehmen, 
zum Ausdruck gebracht in seiner Homilie 
gegen die G.Verleiher (in Ps. 14 hom. 2), be¬ 
ruht auf drei Faktoren: dem biblischen Zins¬ 
verbot, sozialen Gründen u. der Unfruchtbar¬ 
keit des G. Er stützt sich auf Hes. 22, 12 u. 
Dtn. 23,20f, geht aber über das Bibelgesetz u. 
Clemens v. Alexandrien hinaus, denn er inter¬ 
pretiert die Dtn.-Stelle u. schreibt: oux exto- 
xistcTÖiäSsX^w aou xal tw 7i:X7)ct(ov(tou (, Du sollst 
keinen Zins nehmen von deinem Bruder, d. h. 
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von deinem Nächsten“). Für Basilius gilt das 
Zinsverbot also jedem Mitmenschen gegen¬ 
über. Wer leiht, braucht das Darlehen meist, 
um seine Existenz zu sichern. Er läuft dabei 
Gefahr, noch ärmer zu werden u. seine Frei¬ 
heit zu verlieren. Einem solchen Menschen 
soll man helfen, nicht G. an ihm verdienen. 
Manche Reichen aber wünschen, daß es ande¬ 
ren Leuten schlecht gehe, damit ihr G. reiche 
Zinsen trage. Basilius tadelt also beim Zins¬ 
nehmen besonders die G.gier u. das Berauben 
der Armen (in Ps. 14 hom. 2, 1. 5, bes. hom. 
2, 1, die die Beschreibung eines G.gierigen 
bietet). Wenn ein Zinsnehmer jedoch die Zins- 
gewüme unter die Armen verteilt u. sich von 
der G.gier befreit hat, kann er selbst zum 
Priesteramt zugelassen werden (ep. 188, 14; 
dazu Funk 225). Für Basilius waren die Zin¬ 
sen, wie für Aristoteles (s. o. Sp. 826f), Ttapa 
(pdmv, gegen die Natur (hom. 8, 4 [PG 31, 
313 B]); den Zins nennt er tokoi; (Gebären) 
wegen der TroXuyovia toü xkxoü : weil er soviel 
Übles gebiert. Auch setzt er das Wort in Be¬ 
ziehung zu den (Geburts-)Wehen, welche die 
Seelen derer, die sich G. leihen, quälen. Wegen 
der schnellen Vermehrung der Zinsen u. der 
Tatsache, daß die Zinsen vom ersten Tage ab u. 
unbegrenzt laufen, nennt er das G. ein toXüto- 
xov &Y)plov, ein äußerst fruchtbares Tier (in Ps. 
14 hom. 2, 3. 5). Die Einwürfe des Basilius 
gegen das Zinsgeschäft betreffen allein das 
Konsumdarlehen. Nach dem Vorbild des 
Plutarch (vit. aer. al. 6 [829 F/830 A]) rät er 
den Armen, aber auch den Reichen, die G. 
entleihen, um ihre Verschwendungen fort¬ 
setzen zu können, vom Borgen ab u. schildert 
lebhaft die Sorgen der Schuldner (in Ps. 14 
hom, 2, 2/4). Das produktive Darlehen, das er 
in Alexandrien kennengelernt hat, erwähnt 
er, ohne es zu verurteilen, u. bezieht es auf die 
Parabel von den Talenten (reg. brev. 254). 
Das zinslose Konsumdarlehen aber ist eine 
Pflicht für die Christen. Gott, der Bürge der 
Armen, wird im Himmel reichliche Zinsen 
zahlen (in Ps. 14 hom. 2, 5; s. auch Seiple 
166f; Giet, Idees 115/26; ders., Basile 
96/106). Basilius, der seine rhetorische 
Ausbildung in Cäsarea, Kpel u. Athen genos¬ 
sen hat, ist natürlich von den früheren Schrift¬ 
stellern beeinflußt worden, auch in seinen Aus¬ 
führungen über G. u. Reichtum. So kann man 
Einflüsse nachweisen von seiten der Kyniker 
u. Stoiker, von Plato u. Plutarch, der zweiten 
Sophistik, von Clemens v. Alexandrien u. Ori- 
genes (A. Dirking, S. BasiliL Magni de divitüs 


et paupertate sententiae quam habeant ratio- 
nem cum vetcrum doctrina, Diss. Münster 
[1911]; Courtonne aO. 75/81). 

ö. Gregor v. Xazianz. aa. Urteile über das 
Geld. Seine An.sichten über G. u. Reichtum 
hat Gregor v. Nazianz vor allem in seiner 
oratio 14 unter dem Titel De pauperum 
amore zum Ausdruck gebracht. Diese irdi¬ 
schen Güter (va xpvjffva) kommen von Gott; 
der Mensch ist nur ihr Verwalter (ebd. 22f). 
Gott segnet manchmal die Frommen damit 
(ebd. 19). Sie machen es einem möglich, ma¬ 
teriell selbständig zu sein u. den Notleiden¬ 
den zu Hilfe zu kommen; so wird man sich 
Schätze im Himmel sammeln (ebd. 22. 26). 
Er fordert aber keine bestimmte Vermögens¬ 
quote für die Armen; nur einen Teil sollen die 
Reichen der Seele geben: So; p,ep(Sa tJ) (['«Xü 
(B ruck, Kirchenväter 194f). Er kennt auch die 
Macht des G. (c. 2, 1, 11, 461f. 870f. 1876) u. 
weiß, daß viele Menschen des G. wegen schlecht 
geworden sind (c. 1,2,24,119). G. u. Reichtum 
sind jedoch unbeständig u. vergänglich (or. 14, 
20). Man soll den Mammon also nicht für den 
Mammon horten (ebd. 18) u. sein Herz nicht 
daran hängen (ebd. 12) noch im Hinblick 
darauf hochmütig werden (c. 1, 2, 8, 1175); 
man sei <piX6)^picrTO^, nicht q)iX6;(puCTO(; (Christus 
liebend, nicht das Gold: or. 21, 21). Beson¬ 
ders zu tadeln ist der ungerechte Gewinn, u. 
Gregor v. Nazianz geißelt wie Basilius die Ge¬ 
treidespekulanten, die aufgrund der Not ande¬ 
rer schwelgen, sowie die Händler, die zwei 
Maße u. zwei Gewichte gebrauchen (or. 16, 
19; or. 43, 34; vgl. auch sein Gedicht .Gegen 
die Reichen“: c. 1, 2, 28, hes. 70/3 u. 115/7). 

bb. Urteile über das Zinsgeschäft. Zu dem 
ungerechten Gewinn gehören auch die Zinsen. 
Die Verurteilung des Zinsnehmens gründet 
sich, wie bei Basilius, auf die aristotelische 
Lehre von der Unfruchtbarkeit des G. Über 
den Wucherer heißt es: ,Ein anderer hat die 
Erde besudelt durch Zinsen u. Wucher, in¬ 
dem er sammelte, wo er nicht gesät, u. erntete, 
wo er nicht ausgeworfen hatte; indem er nicht 
den Boden bearbeitete, sondern die Not der 
Bedürftigen“ (or. 16, 18; zum ganzen s. Schil¬ 
ling 99/101; Sommerlad 136/9). 

E. Gregor v. Nyssa. aa. Urteile über das Geld. 
Gregor v. Nyssa hat sich in drei Werken mit 
der G.Wirtschaft auseinandergesetzt: in den 
orationes 1 u. 2, der Schrift De pauperibus 
amandis u. der Schrift Contra usurarios. In 
paup. 1 u. 2 gleicht seine Stellungnahme ge¬ 
nau der seines Bruders Basilius u. seines 
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Freundes Gregor v. Nazianz. Seine Grund¬ 
anschauung über die Verteilung der Güter ist 
folgende: ,Nehmt nicht alles für euch in An¬ 
spruch. Ein Teil komme auch den Armen zu, 
den Lieblingen Gottes. Denn alles gehört 
Gott, unserem gemeinsamen Vater. Wir aber 
sind Brüder, weil wir zur selben Familie ge¬ 
hören. Am besten u. mehr der Gerechtigkeit 
entsprechend ist es, wenn Brüder den gleichen 
Anteil vom Erbe erhalten (xa-c’ t<io[i.oiptav). An 
zweiter Stelle sollen, wenn der eine oder 
andere (Bruder) sich einen größeren Anteil 
genommen hat, die übrigen (d.h. die Armen) 
wenigstens den restlichen Teil bekommen. 
Wenn aber jemand sich einfach das Ganze an¬ 
zueignen sucht, indem er die Brüder (die 
Armen) sogar vom dritten oder fünften Teil 
ausschließt, dann ist der ein harter Tyrann, 
ein herzloser Barbar, ein unersättliches 
Tier . . (paup. 2). Der Seelteil ist bei dem 
Nyssener also niedriger angesetzt als bei Basi¬ 
lius (dazu Bruck, Seelteil 194; ders., Erbrecht 
20). Wie Paulus (2 Cor. 8, 14) sagt er, daß die 
Reichen aus ihrem Überfluß den Mangel der 
anderen beseitigen sollen zur Rettung ihrer 
Seele (paup. 2; s. ebd. 1). Solange einer selbst 
eine gute Fahrt hat, soll er dem helfen, der 
Schiffbruch erlitten hat; denn niemand ist 
sicher, daß er stets eine glückliche Fahrt ha¬ 
ben wird. Unser Verhalten dem Schiffbrüchi¬ 
gen gegenüber bestimmt das Verhalten der 
anderen auf See uns gegenüber (paup. 2). 
Wohltätigkeit ist also nicht nur nützlich zum 
Heil der Seele, sondern auch zum irdischen 
Leben wegen der Unbeständigkeit des eigenen 
Wohlergehens. - Gregor malt mit lebhaften 
Farben den schroffen Gegensatz zwischen den 
Reichen seiner Zeit, die in sybaritischem 
Luxus lebten, u. den Tausenden von Lazari, 
die vor den Türen der reichen Häuser liegen, 
die er IpyoLarripioL toü Mappova, Studios des 
Mammon, nennt (paup. 1; vgl. auch in Eccl. 
hom. 4). Die G.gier, cpiXapyupia toü Mafigwvä, 
treibt zum ungerechten Gewinn; man soll sie 
durch Fasten heilen (paup. 1). Man kann die 
Stellung des Nysseners über die Verwendung 
des G. mit seinen eigenen Worten zusammen¬ 
fassen : xpijcat, p.7) TrapaxpvjoT], ,brauchen, aber 
nicht mißbrauchen“ (Schilling 105/7). 

bb. Urteile über das Zinsgeschäft. Wie Basi¬ 
lius, auf den er sich beruft, hat Gregor v. 
Nyssa eine Homilie gegen die Wucherer ge¬ 
schrieben (usur.: 9, 195/207 Jaeger-Langer- 
beck). Wucher war also eine Plage dieser Zeit. 
Basilius hatte sich vorwiegend an die G.ent¬ 


leiher gewandt, Gregor greift mehr die Wuche¬ 
rer selbst an (ebd.: 207 J.-L.). Der wichtigste 
Grund für seine Verurteilung des Zinsneh¬ 
mens ist die Verarmung der Schuldner, also 
ein sozialer Grund. Wer borgt, ist arm. Die 
Zinsen, die er Schlangenbrut (vgl. Joh. 
Chrys. in Mt. hom. 56, 6), Raub oder Mord 
nennt, machen den Armen noch ärmer; sie 
sind ein Unterpfand der Armut, ein Ruin für 
das Haus, auch das der Reichen (Greg. Nyss. 
usur.: 196,11/197, 7. 202, 17/203,1 J.-L; vgl. 
in Eccl. hom. 4); sie haben viele zum Selbst¬ 
mord getrieben, denn sie achteten den Tod ge¬ 
ringer als den Gläubiger (usur.: 203,14/6 J.-L.). 
Die große Menge der Armen ist durch die große 
Menge der Wucherer zu erklären (ebd.: 202, 
4f J.-L.). Seine Verurteilung des Zinsgeschäfts 
stützt der Kirchenvater ferner auf das AT 
(ebd.: 200, 20/201, 5. 204, 10/4 J.-L.). Eine 
weitere Stütze für seine Stellungnahme findet 
er in dem seit Aristoteles, auch durch Basilius 
u. Gregor v. Nazianz vorgebrachten Argument 
von der Unfruchtbarkeit des G. (ebd.: 200, 29 
J.-L.; Schilling 108; Sommerlad 136; Giet, 
Basile 105 f), wenngleich er es nur beiläufig 
erwähnt. In derselben Homilie beschreibt er 
die Wucherer im allgemeinen sowie einen be¬ 
stimmten Wucherer seiner Stadt. Wucherer 
wuchern nicht, um zu schwelgen, sondern nur, 
um zu sammeln; er schildert sie wie echte 
Shylocks. Sie sind unersättlich u. glücklich, 
wenn es anderen schlecht geht, weil diese 
dann G. brauchen; sie hassen den, der nicht 
borgen muß u. sind unglücklich, wenn ihr G. 
unproduktiv bleibt (usur.: 197, 12/198, 4 
J.-L.). Sie suchen ihr Kapital zu verdoppeln 
(ebd.: 199, 21 J.-L.). Sie kennen kein Mitleid 
mit ihren Schuldnern, die sie verfolgen wie 
unermüdliche Jäger (ebd.: 203, 4/10 J.-L.). 
Gregor schildert auch die Unruhe der Wuche¬ 
rer, ihre Angst, daß die ausgeliehenen Sum¬ 
men verloren gehen, vor allem beim Seedar¬ 
lehen (ebd.: 199, 24/200, 11 J.-L.), oder daß 
ihr Kassen-G., das sie niemandem anzuver- 
trauen wagen, auch keinem Bankier, gestoh¬ 
len werde (ebd.: 205, 11/6 J.-L.). Alle Leute 
beschuldigen die harten Wucherer, niemand 
wird ihnen in Notzeiten helfen (ebd.: 202, 6f 
J.-L.). Am Tage des Gerichts werden keine 
Zinsen berechnet; daim nützt ihnen kein Gold 
u. Silber (ebd.: 204, 1/16 J.-L.). Zum Schluß 
mahnt der Kirchenvater die Wucherer, zu 
leihen, ohne Zinsen zu fordern (ebd.: 206, 
16/22 J.-L.). Die Stellung des Nysseners dem 
Zinsgeschäft gegenüber ist also völlig negativ. 
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Obwohl er Seedarlehen u. Banken kennt u. 
erwähnt, finden wir nirgends eine Würdigung 
der jn'oduktiven Darlehen. 

ij. Johannef! ChrysosU)mn.s. an. Urteile über 
das Geld. In vielen Schriften hat sich der Kir¬ 
chenvater aus Antiochien mit G. u. Reichtum 
befaßt. Viele Honülien beendet er mit einem 
Passus gegen das G. u. die G.gier. Seine An¬ 
sichten kann man folgendermaßen zusammen¬ 
fassen: Die Menschen sind alle gleich ge¬ 
schaffen u. besitzen alles gemeinsam, nur das 
G. nicht, damit die Reichen die Möglichkeit 
haben, Almosen zu geben (expos. in Ps. 4, 2; 
48,1; in Joh. hom. 77). Überfluß an G. gehört 
den Armen, ist ein Darlehen, das Gott, der 
Eigentümer aller Güter, den Reichen zur Ver¬ 
waltung gibt, damit sie sich mit ihm den 
Himmel kaufen (in Mt. hom. 77, 4f; in 1 Cor. 
10, 3f). Tun sie das nicht, werden sie mit 
Recht verdammt (in 1 Cor. hom. 16, 6). G. u. 
Reichtum sind an sich ixSiärpopa. (in 1 Tim. hom. 
1, 3; in 2 Thess. hom. 2, 4). Nicht zum Ver¬ 
schwenden, nicht zum Anhäufen u. Verber¬ 
gen hat der Herr den Menschen das G. gege¬ 
ben, sondern zum Gebrauchen, d. h. zum Aus¬ 
teilen (in Joh. hom. 19, 3; vgl. in 1 Cor. hom. 
13, 5); gerade darum nennt man das G. ja 
XPY][xaTa (in Phil. hom. 10, 3). Besonders in der 
Homilie 83, 2f zu Mt. rügt Joh. Chrysosto- 
mus in bildreicher Sprache die unersättliche 
G.gier sowohl des Geizhalses wie des Ver- 
schw'enders. Diese leben in Fmstemis, denn 
die Liebe zum G. ist Finsternis (s. zu dieser 
Homilie den ausführlichen Kommentar v. R. 
Mehrlein, De avaritia quid iudicaverit Joh. 
Chrys., Diss. Bonn [1951] 14/118). G.gier ist 
ein unnatürlicher Trieb (in 2 Cor. hom. 23, 6); 
diese Pest hat alle mehr oder weniger ergriffen 
u. zerrüttet die ganze Welt (in 1 Tim. hom. 
17, 3). Die Reichen haben ihr Vermögen 
manchmal auf ungerechte Weise durch Han¬ 
dels- u. G.geschäfte erworben (in Mt. hom. 
35, 3), d.h. durch Spekulationen bei Hungers¬ 
not (in 1 Cor. hom. 39, 8), durch Vermögens¬ 
prozesse, die mittels Bestechung der Richter 
gewonnen wurden (expos. in Ps. 9,10), durch 
Erbschleicherei (in 1 Cor. hom. 14, 5), durch 
den Zöllnerberuf (,deim was gibt es Schlim¬ 
meres als einen Zöllner : poenit. 2, 5; vgl. in 
1 Cor. hom. 11, 5) u. durch das Zinsnehmen. 
G.besitz u. G.gier sind die Ursache von Krie¬ 
gen, Streit, Kummer, Raub, Mord u. allem 
Übel (in Act. hom. 13, 3; in 1 Tim. hom. 17, 3 
U.Ö.). G.besitz ist den Menschen schädlich u. 
ein Hindernis für die Tugend, weil er Schwel¬ 


gerei, Lüste u. tausende von Übeln gebärt (in 
Gen. hom. 66, 4; in 1 Tim. hom. 7, 3 u.ö.). 
Für G. geben die Prostituierten sich jedem 
hin, Sklaven oder Freien; ohne G. wird selbst 
der Adlige von ihnen nicht zugelassen (in 
Hehr. hom. 15, 3). Das G. ist ein Tyrann, der 
seinen Besitzer zum Sklaven macht (in Mt. 
hom. 60, 7; 83, 2). Es verleiht eine falsche 
dignitas (in Rom. hom. 1, 4); es bereitet Tag 
u. Nacht Sorgen (in Phil. hom. 2, 4), u. man 
kann es nur schwur festhalten; man verliert 
es während des Lebens oder beim Tode (in 
Mt. hom. 90, 3; vgl. 63, 4). Selbst im Grabe 
wird der Reiche bestohlen (in 1 Cor. hom. 
35, 6). Es ist also töricht, mit allen Mitteln 
dem G.erwerb liacbzustreben (in Mt. hom. 
78, 1) oder des G. wegen zu heiraten (laud. 
Max. 3, 4). Man soll es also verachten (in 
1 Thess. hom. 3, 6; in Rom. hom. 7, 9 u.ö.) u. 
dem wahren Reichtum nachstreben,' wie 
Zachäus u. Matthäus, nicht wie Giezi, 
Achar, Achab, Ananias u. Sapphira (in 1 Cor. 
hom. 11, 5). Nur wenn das G. für die Armen 
gebraucht wird, ist es gut: ,denn das G. ist 
nur gut, wenn es mit (guten) Werken ver¬ 
bundenist* (expos. in Ps. 48, 3). Joh. Cliryso- 
stomus fordert aber nicht, daß der, der G. be¬ 
sitzt, sein Kapital vermindere; er soll von 
seinen Einkünften nur die Hälfte oder wenig¬ 
stens ein Drittel als Seelteil mit Christus tei¬ 
len (in Mt. hom. 64, 4; 66, 4; 88, 3; dazu 
Bruck, Seelteil 197). An anderen Stellen da¬ 
gegen rät er, alles zu geben, sein G. nicht zu 
schonen u. die Brüder nicht zu vernachlässi¬ 
gen (in Hebr. hom. 10, 4). Man soll seinen 
Kindern nicht sein G. u. Vermögen hinter- 
lassen, sondern seine Tugenden. Viel G. würde 
ihnen schaden u. die G.gier schüren (in Rom. 
hom. 7, 9). Das G., das für die Armen be¬ 
stimmt ist, ist geheiligt; es schützt das pro¬ 
fane G. vor Verlust u. das ganze Haus, wo es 
aufbewahrt wird, vor Unglück; es macht die¬ 
ses Haus zu einer Kirche: ,wo das G. der Ar¬ 
men aufbewahrt wird, haben die Dämonen 
keinen Zutritt* (eleem. 4). Almosen tilgen die 
Sünden (Plassmann 44f). Durch Wohltätig¬ 
keit rettet man also seinen Besitz u. seine 
Seele; denn die Armen nehmen mit dem G. 
auch die Sünden des Gebers weg (in 1 Cor. 
hom. 16, 6). 

bb. Urteile über das Zmsgeschäft. Über das 
Zinsgesohäft sagt Joh. Chrysostomus, daß der 
Herr es verboten hat, daß es bei den Juden 
verboten war u. daß solche Geschäfte jetzt 
noch viel mehr zu meiden seien (in Gen. hom. 
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41, 2). Wie die kappadoldschen Väter weist 
er auf die Nachteile der Zinsen hin, sowohl 
für den Schuldner, der Angst hat, nicht zah¬ 
len zu können, wie für den Oläuhiger, der für 
die Pfänder, für das Kapital, für die Verträge, 
für die Zinsen, für die Bürgschaften fürchtet. 
Das Zinsnehmen, das Joh. Chrysostomus 
c'jvSsopo? äSi.>da? (Fessel, womit die Ungerech¬ 
tigkeit bindet [Jes. 58, 6; vgl. Act. 8, 23]) 
nennt, stellt er gleich mit dem Ausbeuten des 
Unglücks der Armen: .Deswegen nämlich 
hast du G.‘, sagt er, ,damit du die Not be¬ 
hebst, nicht, damit du aus ihr ein Geschäft 
machst“. Immer stellt er das G., das zugrunde 
geht, dem Königreich, das ewig währt, gegen¬ 
über. Alle Einwände gegen das Zinsverbot 
weist er ab. Daß Zinsen gesetzlich erlaubt 
seien, daß es produktive Darlehen gebe, sind 
keine Gründe, die das Zinsnehmen rechtferti¬ 
gen. Das Gewerbe des Zöllners ist auch ge¬ 
setzlich erlaubt u. doch verwerflich (in Mt. 
hom. 56, 5). Besser ist es, statt des Goldes den 
Himmel als Zins zu gewinnen (in Mt. hom. 
5, 5). Anstatt 12% gibt der Herr das Hundert¬ 
fache (in Gen. hom. 3, 6; in Mt. hom. 56, 5; s. 
1, 4 in Gen.; in Rom. hom. 7, 7). Aueh das 
Zinsnehmen, um den Armen helfen zu kön¬ 
nen, ist verwerflich. Gott will solche Opfer 
nicht (in Mt. hom. 56, 6; Seipel 173f; zum 
ganzen vgl. Schilling 110/5; Sommerlad 
144/58; Plassmann 10/8. 35/59). 

rj. Isidor v. Pelusium. In seinen Briefen 
handelt Isidor mehrfach über das G. Dem 
Zitat aus Demosthenes or. 1, 20: ,Man 
braucht G., u. ohne G. kann das Notwendige 
nicht geschehen“, das der G.gierige zu seiner 
Verteidigung anführt, stellt er die Worte Iso- 
krates’ or. 1,6 gegenüber: .Reichtum ist eher 
ein Gehilfe des Lasters als der Tugend, indem 
er die Mittel zur Ausschweifung bereitstellt u. 
die jungen Leute zu einem Genußleben er¬ 
muntert“. Im selben Brief betont Isidor fer¬ 
ner, daß alle Verbrechen im Leben der Men¬ 
schen wegen der Liebe zum G. geschehen u. 
daß, wer viel Gold hat, dauernd durch Ängste 
gequält wild: er fürchtet Räuber, Sykophan¬ 
ten, seine Diener; ja selbst im Grab wird er 
bestohlen; eine solch gefährliche Sache ist der 
Reichtum (ep. 2, 146; vgl. ebd. 233; 5, 512 u. 
weiter Nil. in Alb.: PG 79,697 B). Die Vergäng¬ 
lichkeit des G. macht er deutlich durch den 
Vergleich mit Wasser, Schatten, Rauch, Wind 
(Isid. Pel. ep. 1,274; vgl. 5,186). Die ipiXapyupla 
(oder 9tXo%p7]ULaTL(x) ist nach Isidor eine unheil¬ 
bare Sucht, die nicht angeboren ist, die keine 


Sättigung u. keine Freude kennt; er möchte 
sie beschreiben als ein weibliches feuerspeien¬ 
des Ungeheuer mit Tausenden von Schlangen¬ 
haaren, Tausenden von Krallen, die G. rau¬ 
ben, u. Tausenden von Mäulern (ep. 2, 233; 
3, 167). Der G.gierige kann sich nicht vorstel¬ 
len, daß jemand arm ist (ep. 5, 18). 

9. Canones Hi-ppolyti. Nach diesen Canones, 
die um das J. 500 aufgrund der Kirchenord¬ 
nung des Hippolyt abgefaßt wurden, jedoch 
mit Zusätzen, die jene Bestimmungen mit 
der Praxis des 5. Jh. in Einklang bringen, 
kann der usurarius nicht getauft werden, 
wenn er seinen Beruf nicht aufgibt. Wenn er 
nach der Taufe in seine frühere Lebensweise 
zurückfällt, soll er aus der Kirche ausgestoßen 
werden, bis er genügend Buße getan hat (15, 
76. 79). Der Katechumene wird ermahnt, die 
Liebe zum G., die die Wurzel alles Bösen ist, 
zu meiden (30, 1. 12). 

t . Jakob V . Sariuj. In seinem Gedicht über 
den Fall der Götzenbilder erzählt Jakob, wie 
das junge Christentum die Götzenbilder zu 
Fall gebracht hat u. wie Satan, um sein Reich 
zurückzugewinnen, versucht, die Liebe zum 
G. bei den Menschen einzuführen, die an die 
Stelle des Götzendienstes treten soll. Das G. 
ist sogar ein viel größeres Idol als die Götzen 
selber. Es wendet die Menschen von Gott ab. 
Der Mammon ward den Priester verleiten, 
sein G. auf Zins auszuleihen. Mit der Liebe 
zum G. hat Satan ja schon früher Judas u. 
Ananias u. dessen Weib zugrunde gerichtet. 
Der Bischof von Batnä konstatiert, daß die 
Goldliebe wie ein Gott die ganze Welt unter¬ 
worfen hat. Sie hat Laien u. Priester ange¬ 
steckt u. verdirbt die Einsiedler u. Klöster. 
Weim die Mönche Götzenbilder zertrümmern, 
sammeln sie sorgfältig das Gold u. tragen es 
bei sieh in einer Börse, die in ihrem Gürtel 
eingenäht ist. Am Schluß des Gedichtes heißt 
es: ,Wer das Götzenbild hassen will, muß auch 
das Gold verabscheuen“ (BKV^ 6,423/31). 

K. Hagiographie, aa. Urteile über das Geld. 
In der Hagiograpliie rvird das G. als schädlich 
für die Seele hingestellt (so zB. Theod. v. 
Paphos, v. Spyrid. 8 [46, 5f van den Ven]; 
Vit. Spyrid. 9 [154, 26f van den Ven]). In an¬ 
deren Viten dagegen sieht man Gott als eine 
gewinnbringende Macht auftreten (Nelson- 
Starr 294. 296). 

hb. Urteile über das ZinsgescJiäft. Eine in¬ 
teressante Äußerung über das Zinsnehmen 
findet man in den Vorschriften u. Ermahnun¬ 
gen des hl. Symeon Stylites (gest. 459). Dort 
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heißt es: ,Wer etwas hat u. ausleiht, soll als 
Zinsen nehmen die Hälfte des Hundertsten, 
u. der Segen des Herrn "«ard auf ihm ruhen. 
Wer etwas hat u. zurückhaltend ist u. nicht 
ausleiht, weil der Zinsfuß ihm zu gering ist, 
über den wird der Zorn des Herrn kommen u. 
über sein Haus u. über seine Söhne u. über 
seinen ganzen Besitz“ (Übers, aus dem Syri¬ 
schen V. H. Hilgenfeld bei H. Lietzmann, Das 
Leben des hl. Symeon Stylites = TU 32, 4 
[1908] 183, 23/9; s. auch 108, 33/8 u. 186, 
19/22). Hier wird also kein Zinsverbot ausge¬ 
sprochen, sondern nur eine Herabsetzung des 
Zinsfußes von 12% auf 6% vorgeschrieben. 

2. Lateinische Väter, a. Zeno v. Verona, om. 
Urteile über das Geld. Dieser Bischof hat drei 
Predigten gegen die G.gier geschrieben (Zeno 
1, 5. 14. 21 [CCL 22, 38/42. 57/9. 68]): 
inexstinguibilis pestis incendio totus mundus 
exarsit (ebd. 1, 5, 1 [38, 5f]). Das Thema wird 
mit ebenso scharfer Ausdruckskraft entwickelt 
wie bei vielen anderen Kirchenvätern. Zeno 
folgt dabei nicht nur Paulus (1 Tim. 6, 10), 
sondern zitiert auch Cicero (Verr. 1, 4): nihil 
est tarn sanctum quod non violari, nihil tarn 
munitum quod non expugnari pecunia possit 
(Zeno 1, 5, 4f [38f]). Der Christ, der das G. 
liebt, ist wie der Heide, der das G. als eine 
Gottheit ehrt. Wohl verflucht er die goldenen 
u. silbernen Götzenbilder, aber im Hause be¬ 
wahrt er viele Gold- u. Silbermünzen, die alle 
Bilder tragen: quae si erogaveris, pecunia 
est, si servaveris, simulacra (ebd. 1, 14, 5 
[58]; s. auch u. Sp. 894). 

bb. Urteile über das Zinsgeschäft. Das Zins¬ 
darlehen wird mit einem Fischhaken vergli¬ 
chen, der ausgeworfen wird, um das G. ande¬ 
rer zu fangen. Aber manchmal wird der Wu¬ 
cherer selbst seines Guthabens beraubt durch 
Betrug, Insolvenz, Flucht oder Tod seines 
Schuldners (Zeno 1, 5, 12 [40]). 

ß. Ambrosius, aa. Urteile über das Geld. Seine 
Ansichten über G. u. Keichtum, die stark 
durch Basilius beeinflußt sind, hat Ambrosius 
an vielen Stellen seiner Schriften mitgeteilt, 
vor allem aber in seinen Homilien De Nabuthe 
u. De Tobia. Reichtum u. G. sind ein Ge¬ 
schenk Gottes (Nab. 16, 67) u. deshalb an 
sich nicht schlecht. Sie sind wohl lenocinia 
delictorum, aber auch incentiva virtutum, 
ein viaticum zum ewigen Leben, wenn man 
sie gebraucht, um den Armen zu helfen (in 
Lc. 5, 69 [CCL 14, 158, 713f]; vgl. ebd. 8, 85 
[330]; Nab. 7, 36; ep. 1, 2, 11). Indem er sich 
auf Sirach beruft, sagt er, daß der Reiche, der 


sich nicht durch sein G. verderben läßt, rüh¬ 
menswert sei (Nab. 13, 55). In seinen Mah¬ 
nungen an den Klerus aber unterstreicht er 
vorwiegend die negative Seite der illecebrosa 
pecunia, des Reichtums, der nutzlos ist (off. 
1, 49, 243f; 2, 25, 127f. 26, 132), der praeter 
naturam (in Lc. 7, 246 [CCL 14, 297, 2652]) u. 
gefährlich für Tugend u. Seele ist (off. 2, 5,16; 
in Ps. 118 expos. 5, 27 [CSEL 62, 96, 18f]). 
Die Priester sollen keinen Handel treiben 
(off. 1, 36, 184; später aber wird dies von 
Justinian erlaubt [Cod. lust. 1, 4, 21 (vJ. 
528)]); sie sollen nicht in pekuniären Ange¬ 
legenheiten intervenieren (off. 2, 9, 59). Am¬ 
brosius warnt die Kleriker vor der Habgier, 
die eine Form desTJnrechts ist, weil Gott alle 
irdischen Güter für die Menschen als Gemein¬ 
besitz geschaffen hat (ebd. 1, 28, 132/7; 2,27, 
133; Nab. 1,2); vor dem ungerechten Gewinn 
(hex. 5, 5, 14; in Lc. 4, 53 [CCL 14, 125]; off. 
3, 65), vor allem vor der Getreidespekulation 
(ebd. 3, 41; dazu Ruggini 84/103); ferner vor 
dem Luxus, der eine Schande ist, wenn so 
viele Leute Hunger leiden. ,Totius vitam po- 
puli poterat anuli tui gemma servare“ (Nab. 
13, 56) u. .pecuniam habes, redime peccatum 
tuum“ (Hel. 20, 76), sagt er zum Reichen. Die 
G.gierigen neimt er accipitres pecuniae (exc. 
Sat. 1, 55); sie schätzen das G. höher als die 
Religion; auf diese Weise verkaufen sie 
Christus, wie es Judas getan hat (in Ps. 40, 
32). 

bb. Urteile über das Zinsgeschäft. Die Homi- 
lie De Tobia (s. L. M. Zucker, S. Ambrosii De 
Tobia. A commentary with an introduction 
and translation [Washington 1933]) behandelt 
das Zinsnehmen u. zeigt besonders in ihrer 
ersten Hälfte (1, 1/13, 45) große Ähnlichkei¬ 
ten mit Basilius’ zweiter Homilie zu Ps. 14. 
Ambrosius stützt sich bei seinem Verbot des 
Zinsgeschäfts auf dieselben Argumente wie 
Basilius; er zeichnet dasselbe Bild des un¬ 
barmherzigen Wucherers u. der unglückli¬ 
chen Entleiher, die zuweilen sogar ihre Kin¬ 
der verkaufen müßten (Gaudemet 578), ge¬ 
braucht dieselbe Bildersprache u. gibt gleich¬ 
artige Etymologien für toxo? u. usura. Er 
weicht aber auch manchmal von seiner Vor¬ 
lage ab, die er nicht immer richtig verstanden 
hat. Hier sei vor allem auf die Unterschiede 
hingewiesen: Ambrosius richtet sich nicht 
nur gegen das Zinsnehmen bei G.-, sondern 
auch bei Naturaldarlehen (Tob. 15, 52). Er 
verbietet auch das produktive Zinsdarlehen 
an Kaufleute, weil die Händler gezwungen 
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seien, von den Käufern höhere Preise zu for¬ 
dern, um die Zinsen zahlen zu können. Der 
Urheber u. Nutznießer dieses Betruges ist der 
Wucherer (ebd. 14, 49). Ambrosius fordert, 
daß man leihe, ohne Zinsen zu fordern, u. mit 
Vorzug an Leute, von denen man keine Rück¬ 
erstattung erwarten kann (ebd. 16, 54; auch 
Seipel 169/72); solches Darlehen gibt non 
mediocrem gratiae usuram (ep. 1, 19, 4). Im 
Gegensatz zu den meisten Vätern gilt das 
Zinsverbot bei Ambrosius nicht gegenüber 
allen Menschen, sondern, im Anschluß an das 
AT, nur gegenüber Brüdern, d.h. Glaubens¬ 
genossen u. Mitbürgern. Von Feinden darf 
man Zinsen fordern: ubi ius belli, ibi etiam 
ius usurae (Tob. 15, 51). Die Unterschiede, 
die De Tobia gegenüber Basilius’ Homilie auf¬ 
weist, erklären sich durch eine engere Anleh¬ 
nung an das AT u. durch die Berücksichtigimg 
der sozialen u. wirtschaftlichen Verhältnisse 
Oberitaliens im 4. Jh. (zum ganzen: Schilling 
134/46; Sommerlad 185/92; R. Thamin, S. 
Ambroise et la morale chretienne au 4' siede 
[Paris 1895] 281/90; Giet, Basile 106/19 ;Rug- 
gini 190/202; Hofstetter 431). 

y. Pelagius. Pelagius’ Lehre über G. u. 
Reichtum kennen wir aus dem Traktat De 
divitiis (PL Suppl. 1, 1380/418). Reich ist 
nicht nur, wer viele Besitztümer, sondern 
auch, wer G. hat (ebd. 11, 3; 18, 4 [1398. 
1408]). Die Ansichten des Pelagius sind sehr 
verschieden von denen der Kirchenväter. 
Reichtum u. G. sind keine Geschenke Gottes, 
sondern Produkte der menschlichen Unge¬ 
rechtigkeit (ebd. 8, 1/3 [1393f]); denn Reich¬ 
tum erwerben, ohne Unrecht zu tun, ist sehr 
schwierig (ebd. 17, 1 [1406]). Selbst w'enn ein 
Reicher seine Güter auf gerechte Weise erwor¬ 
ben hat u. sie gut gebraucht, verursacht er 
das Verderben anderer, weil diese den Ur¬ 
sprung seiner Reichtümer nicht kennen u. 
ihm auf jede Weise nachzueifem suchen (ebd. 
19, 4 [1414]). Der Reiche kann schwerlich die 
Gebote Christi beobachten (ebd. 19, 2 [1412]). 
Das Wort ,Vae vobis divitibus' (Lc. 6, 24) 
betrifft alle Reichen, nicht nur die schlechten 
(Pelag. div. 16, 1 [1405]). Unter Berufung auf 
Lc. 18, 25 erklärt Pelagius, daß für jeden 
Reichen das Himmelreich verschlossen sei 
(ebd. 18, 1 [1407f]; vgl. Pelag, ep. adadolesc. 
5 [PL Suppl. 1, 1379]). Dieser soll also alles, 
was er nicht für sich u. seine Familie benö¬ 
tigt, verkaufen u. hingeben (div. 10, 5/10; 
12, If; 20, 2 [1395/7. 1400f. 1416f]). 
d. Hieronymus, aa. Urteile über das Geld. 


Hieronymus stimmt in der Beurteilung des G. 
mit der allgemeinen Ansicht der Kirchenvä¬ 
ter überein. Es gehört zu den indifferentia 
(ep. 118, 3 [GSEL 55, 437f]), ist ein bonum 
fortuitum (in eccles. 7,12 [CCL 72, 304, 152]), 
das eine materia virtutum sein kann (ep. 79,3 
[CSEL 55, 90, 9]). Die Sorp für den Reich¬ 
tum kann jedoch ,dem ewigen Feuer Brenn¬ 
stoff bereiten“, w'enn die unersättliche Hab¬ 
gier den Menschen erfaßt hat, wenn Reichtum 
nicht mit Vernunft u. Erbarmen zusammen¬ 
geht (ep. 100, 15 [229, 7]). Der G.gierige, qui 
pecimiam utcumque conquirens, nummos per 
fas et nefas habere desiderat et pleno sacculo 
delectatur, ist ein Götzendiener, weil die Mün¬ 
zen ein Bildnis zeigen, das er verehrt. Das G. 
ist der Gott der Habgierigen (in Eph. 3, 5, 5). 
Nicht der Besitz von G. ist schon verwerflich, 
sondern weim man es anhäuft u. sich zum 
Sklaven des G. macht (in Mt. 1, 6, 24 [CCL 
77, 39, 832/4]). Zu Mt. 5, 42 erklärt er, daß 
die Reichen nicht ständig Almosen geben 
sollen, damit sie ihr Vermögen nicht erschöp¬ 
fen (ebd. 1, 5, 42 [34, 688f]). Nur w^er der 
Vollkommenheit nachstrebt, soll alles ver¬ 
kaufen u. das G. den Armen überlassen (ep. 
130, 14 [CSEL 56, 193]). Hieronymus erkennt 
aber auch das Erbrecht an. Wenn man Kin¬ 
der hat, soll man Christus zum Miterben ma¬ 
chen; gleicher Meinung ist Augustin (Bruck, 
Seelteil 203f). Die Priester dagegen sollen das, 
was sie wmhrcnd ihres Amtes angehäuft ha¬ 
ben, nicht ihren Kindern, sondern den Armen 
u. Brüdern hinterlassen (in Hes. 14, 46, 16 
[CCL 75, 701, 733/41]). Sein Ideal ist ein mit¬ 
telmäßiger Besitz, denn Armut wie Reich¬ 
tum führen zum Laster (ebd. 8, 27, 25 [379, 
1332/5]; vgl. in des. 13, 48, 3 [CCL 73 A, 528, 
57/9]). An anderen Stellen dagegen tritt eine 
abw'eichende Ansicht hervor. Dort heißt es 
manchmal, daß jeder Reichtum auf Unrecht 
beruht, daß man kein G. sammeln kann, nisi 
cum alterius damno et malo (ep. 120, 1, 7 
[CSEL 55, 476, 7]; in Jes. 10, 33, 13 [CCL 73, 
415, 48/50]; in Hab. 2, 3, 7 [CCL 76 A, 629, 
409f]; in Mich. 2, 6, 10 [CCL 76, 502, 347f]). 
Solche Übertreibungen sind augenscheinlich 
der Ungerechtigkeit vieler potentes dieser 
Zeit sowde dem leidenschaftlichen Charakter 
des Kirchenvaters zuzuschreiben. 

bb. Urteile über das Zinsgeschäft. Zum Zins¬ 
verbot konstatiert Hieronymus, daß die Hl. 
Schrift keine einheitliche Stellung einnimmt. 
In der hebräischen Bibel, sagt er, ist jede Art 
von Wucher verboten, in der LXX nur die 
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G.zinsen; iin Dtn. betrifft das Verbot nur das 
Zinsnehmen von Brüdern, bei Hesekiel be¬ 
trifft es alle Menschen. Im Evangelium ist 
eine Steigerung der Tugend zu beobachten, 
denn I.iC. 6, 35 schreibt voi'; feneramini lüs a 
quibus non speratis recipere. Naturalzinsen 
bei produktiven Naturaldarlehen, einem häu¬ 
fig vorkommenden Geschäft in der Landwirt¬ 
schaft (Darlehen von Saatgetreide), sind nach 
Hieronymus von Übel; auch das Annehmen 
kleiner Geschenke bei G.dariehen ist als usura 
zu bezeichnen u. deshalb verboten (in Hes. 6, 
18, 5/9 [CCL 75, 239, 417/47]; dazu Seipel 
168f). Den Passus Mt. 21, 12, der über die 
Wechsler (xoXXußwTal) im Tempel von Jerusa¬ 
lem handelt, erklärt Hieronymus auf merk¬ 
würdige Weise. Er meint, daß die xoXXußia-rat, 
die in der LXX erwähnt werden, nicht Wechs¬ 
ler, sondern Bankiers waren, qid mutuam sub 
cautione darent pecuniam. Weil sie aber we¬ 
gen des Zinsverbotes ihre Kapitalien nicht 
zinstragend anlegen koimten, haben sie ein 
anderes Mittel zum ungerechten Gewinn ge¬ 
funden: anstatt Zinsen forderten sie kleine 
Geschenke, collyba genaimt, u. deshalb 
nannte man sie xoXXußiaTat (in Mt. 3, 21, 12 
[CCL 77, 187, 1312/25]; zu xoXXußi(j'rf)i; s. Bo- 
gaert, Origines 154. 166. 169f; ders., Banques 
46 f; zum ganzen s. Schilling 150/4. 157/60; 
Sommerlad 177/80). 

e. Augustin, aa. Urteile über das Geld. Für Au¬ 
gustin ist Reichtum erlaubt; er bedeutet 
keine usurpatio oder praesumptio wie bei 
anderen Kirchenvätern, sofern er de jure, 
also vom Staate anerkannt u. übertragen ist. 
Er ist ein alienum, wenn man ihn schlecht ge¬ 
braucht (lib. arb. 1, 15, 32, 110 [CCL 29, 233, 
60/3]; ep. 153, 26 fCSEL 44, 426]; s. 50, 4). 
G. ist ein Gut, das Guten u. Bösen gemein ist 
(s. 50, 5; 61, 2; 311, 11); es macht nicht 
schlecht oder gut, glücklich oder unglücklich 
(s. 48, 8; 61, 3; discipl. 10 [CCL 46, 217, 
247 f]). Der Herr hat es den Menschen ge¬ 
geben nicht für Unrecht, Unzucht oder Lu¬ 
xus, sondern zur Unterstützung der Armen. 
Nur der besitzt es, nur dem ist es nützlich, 
der es gut gebraucht. Wer es mißbraucht, ist 
vom G. besessen u. dessen Sklave; das G. 
schadet ihm, vor allem seiner Seele (s. 21, 10; 
80, 7; 178, 3; 311, 9; 330, 3; en. in Ps. 123, 9 
[CCL 40, 1832, 54]); arcam implesti. . . fidem 
perdidisti, sagt er zum G.gierigen, dem sein 
G. so lieb ist, daß er es mit seinem Blut gleich¬ 
stellt (s. 21, 7). Nicht das G. ist zu tadeln, son¬ 
dern die Habgier, die unersättlich ist: non 


facultates sed cupiditates (s. 50, 7; 61, 10; 
178, 6; lib. arb. 1, 15, 33 [CCL 29, 234]; en. in 
Ps. 51, 14 [CCL 39, 634, 39f]). Augustin pole¬ 
misiert gegen die Manichäer, die das G. selbst 
als etwas Schlechtes betrachteten (s. 50, 8f), 
sowie gegen die Pelagiaiier, die behaupteten, 
daß der Reiche nur selig werden kami, wenn 
er auf seinen Besitz verzichtet (s. 85, 2; ep. 
157, 23/39 [CSEL 44, 472/86]). Wenn der Herr 
das G. mammon iniquitatis nennt, bedeutet 
das nicht, daß das G. unrecht sei oder daß 
unehrlich erw'orbenes G. gemeint sei, sondern 
daß man das G. zu Unrecht Reichtum nenne; 
es ist ein falscher Reichtum (s. 50, 6; 113, 
4/6; en. in Ps. 48, 12 [CCL 38, 560, 14/9]; 
quaest. cv. 2, 34) f der wahre Reichtum ist ein 
innerer Reichtum (s. 178, 4). Guter Gebrauch 
des G. bedeutet nicht, daß die G.besitzer alles 
hingeben sollen. Sie dürfen standesgemäß 
leben, aber sie sollen aus freiem Willen Almo¬ 
sen geben, um das wahre Leben zu erreichen: 
utere superfluis, da pauperibus necessaria; 
utere pretiosis, da pauperibus vilia (s. 61, 
11/3; über die Werkheiligkeit: s. 9,17; 56, 12; 
58, 10; über das Almosengeben s. H. Rondet, 
Richesse et pauvrete dans la predication de s. 
Augustin: RevAscMyst 30 [1954] 218/31). 
Augustin kennt aber auch die Macht des G. 
u. den Spruch: quantum habebis, tantus eris 
(en. in Ps. 51, 14 [CCL 39, 633, 3f]), die Un¬ 
beständigkeit desselben (en. in Ps. 83, 3; 
136, 3 [CCL 39, 1147, 18f; 40, 1965]) u. 
die Sorgen, die cs mit sich bringt (en. in Ps. 
38, 8. 12 [CCL 38, 409f. 413f]; s. 14, 6); die 
G.gierigen nennt er martyres auri (s. 331, 5; 
335, 2). Sein Ideal ist die Gütergemeinschaft 
der ürgemeinde in Jerusalem (en. in Ps. 131, 
5f [CCL 40, 191311); er selbst hat seine Güter 
verkauft u. in Hippo aus seinem episcopium 
eine mönchische Gemeinschaft gemacht, die 
er leitet. 

hb. Urteile über das Zinsgeschäft. Obwohl 
Augustin anerkennt, daß Zinsen gesetzlich 
sind (ep. 153, 25 [CSEL 44, 425, 20f]), sagt 
auch er: noli fenerare; er beseitigt alle Gegen¬ 
argumente der Wucherer: daß sogar Kleriker 
Zinsen nähmen oder daß man die Zinsen zum 
Leben brauche (en. in Ps. 128, 6 [CCL 40, 
1884f]). Man soll von Einkünften aus Zinsen 
nicht einmal Almosen geben (s. 113, 2; vgl. 
Greg. M. reg. past. 3, 21). Gott verbietet die 
Zinsen u. jede Vermehrung des Kapitals, also 
auch Geschenke in Natirralien (en. in Ps. 36 
s. 3, 6 [CCL 38, 371/3J; vgl. s. 239, 5; 345, 3). 
Die Verdienstlichkeit des zinslosen Darlehens 
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hebt er besonders hervor (de s. dom. 1, 68 
[CCL 35, 77]), ohne vor den Gefahrendes Ent- 
leihens zu warnen, wie zB. Basilius u. Ambro¬ 
sius es getan haben, obwohl er selbst Zeuge 
der Kämpfe der circumcelliones gewesen war, 
die einen allgemeinen Schuldenerlaß erstreb¬ 
ten (ep. 185, 15 [CSEL 57, 14]; zum ganzen s. 
Schilling 166/83; Diesner 25/33; Rondet aO. 
196/233). Wenn der Schuldner nicht imstande 
ist, das Darlehen, auch wenn es zinslos ist, 
zurückzuerstatten, soll der Gläubiger es nicht 
fordern. Er darf den Schuldner nicht zwingen, 
sich an einen Wucherer zu wenden oder sein 
Eigentum, falls er solches besitzt, zu verkau¬ 
fen (s. 239, 5). 

f. Salvianus. Tief getroffen durch das Elend 
seiner Zeit u. den Egoismus u. die Ungerech¬ 
tigkeit der Mächtigen, die er in grellen Farben 
in seinem Werk De gubematione Dei schil¬ 
dert, fordert Salvianus in seinem Buch Ad 
ecclesiam, daß die Besitzenden ihre Güter 
wenigstens nach ihrem Tode der Kirche, der 
Mutter der Armen, hinterlassen. Er stützt 
diese Forderung auf Mt. 10, 37: .Wer Sohn 
oder Tochter mehr liebt als mich, ist meiner 
nicht wert“ (ep. 9, 6; eccl. 1, 17/22 u.ö.; 
Bruck, Seelteil 205f). Man karm es den Eltern 
jedoch verzeihen, daß sie einen Teil ihres Ver¬ 
mögens ihren Kindern vermachen (eccl. 3, 7). 
Ansonsten sind die Ansichten des Salvianus 
über das G. mit denen des Augustin zu ver¬ 
gleichen. G. gehört zu den irdischen Gütern, 
die Gottesgeschenke (ebd. 1, 53; 2, 3) u. des¬ 
halb Gottes Eigentum sind (ebd. 1, M). Man 
hat sie also dem Herrn zurückzuerstatten, 
d.h. den Armen oder der Kirche (ebd. 1, 30). 
Beim Geben kommt es vor allem auf die Ge¬ 
sinnung an; nec pecunia fidem insinuat, sed 
pecuniam fides (ebd. 1, 53); man soll im Ver¬ 
hältnis zu seinen Sünden geben (ebd. 1, 
59/63) u. nicht sündigen fiducia redimendae 
immunitatis (ebd. 1, 42f). Man vergleiche 
damit den Gedanken Gregors d. Gr.: man soll 
keine Almosen geben, um ungestraft sündi¬ 
gen zu können (reg. past. 3, 20). 

c. Bildersprache. G. bedeutet das Wort Got¬ 
tes zB. bei Joh. Chrysostomus: Wie der Ge¬ 
brauch des G. unser ganzes Leben umfaßt, 
Grundlage all unserer Verträge ist u. Avir mit 
seiner Hilfe Kauf u. Verkauf tätigen, so soll 
es auch mit der Glaubenslehre sein: sie ist ein 
geistliches G. (TcveupaTixov apyiipiov). Dieechten 
G.stücke haben das Gepräge des Königs, die 
falschen nicht; so soll auch die wahre Glau¬ 
benslehre das Kennzeichen des Wortes Gottes 


eingeprägt haben (in princ. Act. hom. 4, If; 
vgl. auch in des. 1, 7 zu des. 1, 22: t 6 apyupiov 
ugöv äSoy.igov [euer G. ist falsch]; Basil. in dos. 
47). Gleichartige Bilder kommen bei Paulinus 
V. Nola vor (ep. 20, 6; 23, 26). Augustin ge¬ 
braucht pecunia dominica für die Lehre 
Christi (catech. rud. 1, 2; 14, 22 [CCL 46, 121, 
25. 146, 73f]). Bei Ambrosius ist pecunia ve- 
tusta das AT u. pecunia nova das NT (Tob. 
19, 64). Wer diese Lehre weiterverbreitet, de¬ 
poniert gleichsam G. auf der Bank. Gott wird 
dieses Depositum zurückfordern (Cyrill. Hier, 
catech. ill. 5,13). Marcellus Ancyr. gebraucht 
folgendes Gleichnis, das sich auf den Unter¬ 
schied zwischen den G.metallen bezieht: wie 
in ein u. demselben G.beutel Gold- u. Silber¬ 
stücke aufbewahrt werden, von denen jedes 
Bilder u. Legenden ein u. desselben Königs 
trägt, so ist in der einen Hl. Schrift über die 
göttliche u. über die menschliche Natur Christi 
geschrieben. Diesen Unterschied soll man ken¬ 
nen, so wie der tpxtts^Itt)? die Überlegenheit des 
Goldes über das Silber kennt (s. fid. 60 [24], 17/ 
24 Schwartz). Der !(uYocTa-n)p (s.o. Sp. 876) 
wird bildlich gebraucht beiNilusv. Ancyra: wie 
ein Soxigo? i^uyooTdTr]?, ein bewährter Münz¬ 
wardein, soll der Mönch die Waage im Gleich¬ 
gewicht halten zwischen Fasten u. Gefräßig¬ 
keit (ep. 3, 242; vgl. auch Procl. Const. or. 
2, 1). PsDidym. Alex. trin. 3, 39 vergleicht 
die Fälschung der Lehre über den Hl. Geist 
mit der Münzverschlechterung. Auch das Dar¬ 
lehensgeschäft kommt manchmal bei den spä¬ 
teren Kirchenvätern im übertragenen Sinn 
vor. Almosengeben bedeutet dem Herrn lei¬ 
hen; als Zinsen gibt er nicht 12%, sondern 
das Hundertfache, nämlich das ewige Leben; 
er hebt ja seine Gläubiger (ebd. 2, 27; Joh. 
Chrys. in Rom. hom. 7, 7/9; in Mt. hom. 
66, 5 u. viele weitere Belege bei Plassmann 
42/4; vgl. Aug. s. 38, 8; 86, 5; 239, 5 u.ö.; 
Paul. Nol. ep. 34, 4). Augustin vergleicht fer¬ 
ner das Almosengeben mit einem Seedar¬ 
lehen ; quasi fenus traieetitium facis: hic das, 
ibi (sc. in caelo) recipis; hic das res perituras, 
ibi recipis sine fine mansuras (s. 42,2). Armen¬ 
hilfe heißt bei Ambrosius feneratio pietatis 
(Nab. 7, 36) u. bei Leo d. Gr. sanctum fenus 
(s. 17, 2 [CCL 138, 69, 40]; dazu M. Herz, 
Sacrum commercium. Eine begriffsgeschicht¬ 
liche Studie zur röm. Liturgiesprache [1958] 
267/72). In Ps. 36, 26: ,qui tota die miseretur 
et fenerat“ bedeutet fenerat nach Ambrosius 
eine feneratio gratiae, d.h. die Verbreitung 
der Glaubenslehre (in Ps. 36, 62 [CSEL 64, 
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120f]). Eine ähnliche Erklärung dieses Verses 
gibt Gregor v. Nazianz (or. 14, 27). Lucifer v. 
Calaris nennt den Tod der Märtyrer eine fene- 
ratio fidei (raoriend. 3 [CSEL 14, 289, lOJ). 
Die Reue wird von Ephraem Syrus eine sücts- 
ßi); Toxiavpia genannt, weil sie beim Herrn 
Zinsen bringt (poenit. can. 3,160 D Assemani). 
Nach Palladius stellt Sarapion Sindoni- 
tes die Laster G.gier, Gefräßigkeit u. Un¬ 
zucht als SavsiuTal hin, weil sie ihn wie echte 
Wucherer plagen (hist. Laus. 37 [111, 10 
Butler]). Der Teufel wird von Ambrosius 
fenerator peccati genannt. Er besaß einen 
Schuldschein zu Lasten der Menschen, aber 
der Herr hat diesen durch sein Blut vernichtet 
(Tob. 9, 33). 

G. Zusammenfassung der ethischen Wertung. 
I. Urteile über das Geld. Hier sei kurz auf die 
Hauptgedanken der Kirchenväter über das G. 
hingewiesen u. ihren Zusammenhang mit den 
nichtchristl. Parallelen u. Vorstufen. Bei den 
griech., röm. u. jüd. nichtchristl. Schriftstel¬ 
lern findet man positive u. negative Urteile 
über das G. Am meisten wurde das G. von 
den Römern geschätzt, die Pecunia zu einer 
Gottheit erhoben haben; doch waren sich 
auch gerade die Römer am stärksten der zer¬ 
störerischen Kräfte des G. bewußt. Jedoch 
kann man sagen, daß ganz allgemein die kor¬ 
rumpierende Macht des G. häufiger u. stärker 
betont worden ist als seine helfende. Dasselbe 
gilt in noch größerem Maße für die christl. 
Schriftsteller. Gänzlich negativ eingestellt 
gegenüber dem G. sind nur die Pelagianer, die 
Manichäer (diese sind aber schwerlich als 
christliche Häretiker zu betrachten) sowie das 
frühe Mönchtum. Die Kirchenväter sind nicht 
alle im gleichen Maße geldfeindlich. So ist 
Tertullian ein größerer Feind des G. als zB. 
Clemens v. Alexandrien oder Augustin. Die 
Gedanken über das G., die bei den christl. 
Schriftstellern am häufigsten Vorkommen, 
sind folgende; das G. ist eine Gabe Gottes 
(AT, Athanas., Basil., Greg. Naz., Ambros., 
Salv., Commod.); der Mensch ist nicht der 
Eigentümer, sondern nur der Verwalter der 
irdischen Güter (Basil., Greg. Naz.). Diesel¬ 
ben Gedanken findet man bereits bei Euripi- 
des, Epiktet, Seneca u. im NT. Das G. ist an 
sich nicht gut oder schlecht, sondern *cx8iä(po- 
pov (Clem. Alex., Orig., PsAthanas. [PG 28, 
1036 D/1037 A], Joh. Chrys., Hieron.). Diesen 
Gedanken haben die Kirchenväter der Stoa 
entnommen (Chrysipp., Cic., Sen.). Durch 
den Gebrauch wird das G. entweder etwas 


Gutes, eine Tür zum Himmel, oder etwas 
Schlechtes, ein Weg zur Hölle (Clem. Alex., 
PsAthanas.,Cyrill. Hier., Theodrt., Ambros., 
Hieron.). So heißt es auch bei den röm. 
Schriftstellern eine materia virtutis oder eine 
matcria mali (Hör., Sen.). Die christl. Schrift¬ 
steller kennen nach dem Vorbild des NT nur 
einen einzigen guten Gebrauch des G.: das 
Almosen; Wohltätigkeit tilgt die läßlichen 
Sünden (Did., Herrn., Clem. Alex., Act. Joh., 
Cyprian., Lact., Basil., Greg. Naz., Greg. 
Nyss., Joh. Chrys., Cyrill. Alex. [hom. pasch. 
11, 5f], Hieron., Aug., Leo M. [s. 6/11; s. 19, 3; 
dazu P. Mikat, Die Lehre vom Almosen in den 
Kollektenpredigten Papst Leos d. Gr.: Peren- 
nitas, Festschr. Th- Michels (1963) 46/64], 
Salv., Commod., Greg. M. [reg. past. 3, 21 f]). 
Die Griechen haben zwar Almosen gegeben 
(Bolkestein 200/2), es aber niemals als eine 
Tugend angesehen. Man soll nur denjenigen 
helfen, die es verdienen (ebd. 231/4; so 
auch Sen.). Wenn Julian empfiehlt, den Ar¬ 
men Almosen zu geben, ahmt er die Christen 
nach. Die Lehre der lürchenväter stützt sich 
in diesem Punkt vor allem auf die Hl. Schrift. 
Nur wer der Vollkommenheit nachstrebt, soll 
all seine Güter verkaufen u. den Ertrag unter 
die Armen austeilen; die anderen Christen 
dürfen so viel behalten, wie nötig ist, um 
standesgemäß leben zu können, u. sollen nur 
einen Teil (^/a, oder ^/s: Clem. Alex., Basil., 
Greg. Naz., Greg. Nyss., Joh. Chrys., Aug., 
Hieron., Salv.) ihrer Besitzungen weggeben 
(vgl. Lukian, der 10% vorschlägt [Saturn. 
14]). Das Ideal vieler Kirchenväter war die 
Gütergemeinschaft nach dem Beispiel der Ur- 
gemeiude in Jerusalem (zB. Basil, Joh. Chrys. 
[in Act. hom. 7, 2], Aug.). Die Idee einer Gü¬ 
tergemeinschaft findet man schon bei Plato; 
sie ist verwirklicht worden in den essenischen 
Gemeinden. Beinahe alle christlichen Autoren 
tadeln mit scharfen Worten den schlechten 
Gebrauch des G., d.h. das Anhäufen dessel¬ 
ben, den ungerechten Gewinn, das Zinsneh¬ 
men, den Luxus, die Bestechung, die Simonie 
usw'. Daß das G., vor allem die unersättliche 
G.gier, Ursache vieler Übel sei, ist durch 
manche Autoren, nichtchristliche wie christ¬ 
liche, festgestellt worden (zB. Eur., Diog. Sin., 
Bio, Apoll. Tyan., Liban., Lucr., Verg., Hör., 
Sen. usw.; NT, Basil, Greg. Naz., Joh. Chrys., 
Hilar. v. Poitiers [in Ps. 61 tract. 8; in Ps. 119 
tract. 8; in Ps. 124 tract. 10], Petr. Chrysol. 
[s. 29; s. 126], Greg. M. [moral. 12, 49f; 14, 
19; reg. past. 3, 2 u.ö.], Isid. v. Sevilla [sent. 
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2, 41, 3/5. 7. 9f]). Die Unzulänglichkeiten des 
Eeichtums, die korrumpierende Macht des 
G., haben die Stoiker veranlaßt, wahren u. 
falschen Reichtum zu unterscheiden (Chry- 
sipp., Plut., Sen.). Diese Unterscheidung ist 
von manchen Kirchenvätern übernommen 
worden (Orig., Cypr., Greg. Nyss., Joh. Chrys., 
Aug., Greg. M. [in Hes. 2 liom. 6, 2 (CCL142, 
295 f); in ev. 15, 1 u. ö.]). Der wahre Reichtum 
ist für die nichtchristl. Schriftsteller die Weis¬ 
heit, für die christl. Autoren die Lehre Christi, 
die Tugend, die inneren Werte. Diesen soll 
man nachstreben; den falschen Reichtum, 
d.h. G. u. Besitz, soll man verachten (vgl. die 
Kyniker, Apoll. Tyan., Cic., Sen.; Tert., Joh. 
Chrys., Ambros.). Aus die,sen Hauptgedanken 
der Kirchenväter über das G. geht hervor, 
daß das G. von ihnen nur als Mittel zur Wohl¬ 
tätigkeit gewürdigt worden ist. Die Wohl¬ 
tätigkeit selbst ist nun viel mehr durch religi¬ 
öse Gründe (Tilgung der Sünden, Belohnung 
im Himmel) als durch soziale Gründe moti¬ 
viert. Das G. als Mittel zur Steigerung der 
Produktivität, zur Hebung des Lebensstan¬ 
dards, zur Beseitigung der sozialen Mißstände, 
zur Fördenmg der Bildung, Kunst u. Wissen¬ 
schaft usw. ist den christl. Autoren dieser 
Zeit unbekannt (s. jedoch Theodrt., der das G. 
der Reichen u. die Arbeit der Armen aus 
sozialen u. wirtschaftlichen Gründen hoch¬ 
schätzt ; für das späte Mittelalter s. J. Gilchrist, 
The Church and economic activity in the 
middle ages [London 1969]). Sie waren ja 
keine Volkswirtschaftler, sondern Moralisten. 
Das ewige Leben der Seele war für sie das 
Allerwichtigste, u. alles, was das Seelenheil 
gefährden kormte, war zu verurteilen. Alle 
Aktivitäten wurden von diesem Standpunkt 
aus beurteilt (s. P. J. Healy, Social and econo¬ 
mic questions in the early Church: CathUniv- 
Bull 17 [1911] 138/53). Für die theoretischen 
Aspekte des G. haben die Kirchenväter über¬ 
haupt kein Interesse gezeigt (Miller 67f). 

II. Urteile über das Zinsgeschäft. Obwohl 
bei den Griechen u. Römern Zinsen gesetzlich 
anerkannt u. im sozialen u. wirtschaftlichen 
Leben üblich waren, stand das Zinsgeschäft 
bei verschiedenen Philosophen (Plato, Ari- 
stot., Cic.) u. Schriftstellern (Plut., Cato 
maior) doch in sehr schlechtem Ruf. Bei den 
Juden war es gesetzlich verboten, von den 
Glaubensgenossen Zinsen, auch versteckte 
Zinsen, zu nehmen. Im NT wird nicht nur ge¬ 
raten zu leihen, ohne Zinsen zu fordern, son¬ 
dern sogar, ohne die Rückerstattung des Ka¬ 


pitals zu erhoffen. Bei produktiven Darlehen 
dagegen werden Zinsen nicht getadelt. Die 
Kirchenväter lebten in einem Reich, wo die 
Zinsen gesetzlich u. üblich waren, doch haben 
sie fast ohne Ausnahme das Zinsnehmen ge¬ 
rügt. Natürlich ist der Tadel bei den einen 
viel schärfer als bei anderen, xi. auch die Ar¬ 
gumente, auf die sie sich stützen, sind ver¬ 
schieden. Die meisten verweisen auf die betref¬ 
fenden Stellen des AT (Cyprian., Ambros., 
Cyrill. Alex. [ador. 8]). Clemens v. Alexan¬ 
drien u. Hieronymus beziehen sich vor allem 
auf Hes. 18, 8; Athanasius, Basilius, Hilarius 
V. Poitiers (in Ps. 14 tract. 15) u. Augustin 
auf Ps. 14, 5. Diese Stellen werden aber von 
den verschiedenen Schriftstellern nicht in 
gleicher Weise interpretiert. Clemens v. Alex¬ 
andrien u. Ambrosius bleiben bei dem jüd. 
Standpunkt, daß man nur von Brüdern, näm¬ 
lich Glaubensgenossen, Reichsgenossen, keine 
Zinsen fordern darf, wohl aber von Fremden 
oder Feinden (Dtn. 23, 20f). Nach Basilius, 
Cyrillus v. Alexandrien (ador. 8) u. Hierony¬ 
mus soll das biblische Zinsverbot alle Men¬ 
schen betreffen. Tertullian stützt sich auf die 
Stellimgnahme des NT. Diese findet man bei 
Augustin u. Ambrosius wieder. Die aristote¬ 
lische Theorie über die Unfruchtbarkeit des 
G. wird von Basilius, Gregor v. Nazianz, Gre¬ 
gor V. Nyssa soxvie von PsJoh. Chrysostomus 
(in Mt. op. imperf. hom. 38 [PG 56, 840]; dazu 
Zehentbauer 493f. 496/51) angewendet. Viel¬ 
fach werden soziale Gründe angeführt: durch 
Zinsen werden die armen Darlehensnehmer 
noch ärmer u. geraten in Gefahr, ihre Freiheit 
zu verlieren (Lact., Hilar. v. Poitiers, Basil., 
Greg. Naz., Greg. Nyss., Joh. Chrys., Theodrt. 
[prov. 7]). Die zinsfeindliche Haltung der Kir¬ 
chenväter betrifft vor allem den Konsumkre¬ 
dit. Produktive Darlehen werden, wie bei den 
Juden, von einigen Kirchenvätern ohne Tadel 
erwähnt (Orig., Basil.), von anderen dagegen 
stark gerügt (Ambros.). Das biblische Zins¬ 
verbot wurde manchmal mit Hilfe von Na¬ 
turaldarlehen übertreten oder umgangen, 
weil man anstatt Zinsen kleine Geschenke 
gab. Darauf haben Ambrosius, Augustin u. 
Hieronymus scharf reagiert. Eine besondere 
Stellung nimmt Simeon Stylites ein, der das 
Zinsnehmen nicht pauschal verurteilt, son¬ 
dern den G.gebern rät, nur 6% Zinsen anstatt 
der gesetzlichen 12‘’/„ zu fordern. Die lürchen- 
väter haben auch versucht, ihre Zuhörer u. 
Leser vom Zinsgeben oder -nehmen abzu¬ 
bringen, indem sie die Gefahren, die dem 
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Zinsgeber drohen (Basil.; vgl. Pint.), oder die 
Not u. Sorgen des Zinsnehmers (Greg. Nyss.) 
lebhaft schilderten. Das G. wurde von den 
Kirchenvätern nur als Mittel zur Wohltätig¬ 
keit gewürdigt. Aber selbst hier gibt es eine 
Ausnahme: die Einkünfte aus Zinsgeschäften 
soll man rücht unter die Armen austeilen, 
weil sie vom Herrn nicht anerkannt werden 
(Commod., Aug., Joh. Chrys.). Die Konzilien 
haben das kirchliche Zinsverbot erlassen, je¬ 
doch nur für Geistliche (s. auch Didasc.). 
Papst Leo d. Gr. hat dieses Verbot auf die 
Laien ausgedehnt (ep. 4, 3; vgl. Can. Hipp. u. 
zum ganzen Seipel 178/82). 
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Geleit. 

A. Nichtchristlich. 

T. Lebensgeleit, a. AT u. Judentum. 1. Jahwe 
910. 2. Engel 910. b. Griechisch-römisch. 1. 
Gottheit 911. 2. Dämonen 911. c. Germanen 913. 

II. Reisegeleit, a. AT u. Judentum. 1. Jahwe 
913. 2. Engel 914. 3. Menschen 914. 4. Gastge¬ 
leit 915. b. Griechisch-römisch. 1. Götter 916. 
2. Gastgeleit 916. 

III. Brautgeleit, a. AT u. Judentum. 1. Vorbe¬ 
reitungen 917. 2. Brautführer 917. 3. Ordnung 
des Brautzuges 918. b. Griechisch-römisch. 1. 
Allgemeines 919. 2. Zugordner 920. 3. Fackeln 
u. Instrumente 920. 4. Brautführer 921. 5. 
Brautwagen 921. 6. Gefolge u. Geräte 922. 7. 
Ankunft am Haus des Bräutigams 923. 

IV. Totengeleit, a. Ägypten. 1. Allgemeines 924. 
2. Nilfahrt 924. 3. Prozession zur Nekropole 925. 

b. ATu. Judentum. 1. Pflicht zur Teilnahme 927. 
2. Ordnung des Zuges 927. 3. Totenklage 928. 

c. Griechisch-römisch. 1. Allgemeines 930. 2. 
Arten 930. 3. Tod als mystische Hochzeit 931. 

4. Musik u. Gesang 932. 5. Klageweiber 933. 6. 
Tänzer u. Schauspieler 933. 7. Träger von Ge¬ 
räten 934. 8. Kline des Toten 934. 9. Träger der 
Kline 935. 10. Gefolge 936. 11. Trauerkleidung 
937. 12. Trauergesten 938. 

V. Seelengeleit, a. Alter Orient. 1. Indien 939. 
2. Babylonien 940. 3. Assyrien 940. 4. Iran 940. 

5. Mandäer 940. b. Ägypten. 1. Ka 941. 2. Geleit 
zum Osthimmel 941. 3. Geleit zur Unterwelt 
943. c. AT u. Judentum. 1. Geleit bei Ent¬ 
rückung 945. 2. Jahwe u. Erzengel 946. 3. Engel 
946. d. Griechisch-römisch. 1. Allgemeines 947. 

2. Windgottheiten 949. 3. Dämonen bzw. Engel 
949. 4. Götter 950. 5. Hermes Psychopompos 
952. 6. Charon 954. 7. Obolos 957. e. Etrusker. 
1. Charun 959. 2. Furien u. Dämonen 960. f. 
Germanen 961. 

VI. Völkergeleit im AT u. Judentum, a. Jahwe 
961. b. Völkerengel 962. 

VH. Herrschergeleit, a. Ägypten 963. b. AT u. 
Judentum. 1. Herrschaftsbeginn 963. 2. Adven- 
tus des Königs u. Helden 964. 3. Adventus ani- 
mae 965. 4. Profectio 965. c. Griechisch-römisch. 
1. Adventus hellenistischer Könige u. hochver¬ 
dienter Personen 965. 2. Adventus Augusti 968. 

3. Adventus animae 977. 4. Profectio 978. 

VIII. Gottesgeleit, a. Ägypten 979. b. AT u. Ju¬ 
dentum. 1. Jahwe 981. 2. Bundeslade 981. c. 
Griechisch-römisch. 1. Allgemeines 982. 2. Arten 
983. 3. Veranstalter u. Wege 985. 4. Teilnehmer 
mit besonderen Funktionen 986. 5. Volk 989. 

B. Chi'istlich. 

I. Lebensgeleit, a. Christus 992. b. Engel 992. 
n. Reisegeleit. a. Eucharistie 993. b. Engel 994. 
c. Mensch 995. d. Gastgeleit 996. 

HI. Brautgeleit, a. Beibehaltung antiken 
Brauchtums 996. b. Brautkranz 998. c. Braut¬ 
führer 999. d. Liturgie 1000. 
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IV. Totengeleit, a. Allgemeines 1000. b. Fackeln 
u. Weihxauch 1001. c. Musik u. Totenklage 1001. 

d. Träger des Toten 1003. e. Gefolge 1003. f. 
Trauorkleidung u. -gcsten 1005. 

V. Seelengeleit, a. Allgemeines 1006. b. Engel. 
1. Allgemeines 1007.2. Apoki'j^he Sclrriften 1008. 

3, Clemens Alexandrinus u. Origenes 1008. 4. 
Ägyptisches Mönchtum 1010. 5. Osten seit dem 

4. Jh. 1012. 6. Westen seit dem 4. Jh. 1015. c. 
Michael 1016. d. Heilige 1017. e. Christus 1018. 
f. Viaticum 1020. 

VI. Völkergeleit, a. Christus 1023. b. Engel der 
Gemeinde 1024. 

VII. Herrschergeleit, a. Adventus Domini 1024. 
b. Adventus des christl. Herrschers 1028. c. Ad¬ 
ventus Episcopi 1032. d. Adventus animae 1033. 

e. Reliquientranslation 1034. f. Profectio 1035. 

VIII. Gottesgeleit, a. Engel im Leben Christi 
1036. b. Engel bei der Eucharistie 1039. c. Jünger 
im Leben Christi 1040. d. Geleit der Repräsentan¬ 
ten Christi. 1. Bischof 1040. 2. Evangeliar 1041. 
3. Kreuz 1042. e. Theophores Geleit. 1. Präsank- 
tifikatenliturgie 1043. 2. Versehgang 1044. 3. Be¬ 
sondere Anlässe 1045. 4. Fronleichnamsprozes¬ 
sion 1045. 

Für den Artikel ,G.‘ wird ein von der im 
RAC üblichen Gliederung abweichender Auf¬ 
bau gewählt. In jeweils in sich abgeschlosse¬ 
nen Abschnitten werden die wesentlichen G.- 
funktionen behandelt, die im Leben des Men¬ 
schen (Lebens-, Reise- u. Braut-G.) u. bei 
dessen Übergang in das jenseitige Leben 
(Toten- u. Seelen-G.) eine Rolle spielen. Eine 
besondere Stellung nimmt dabei die Person 
des Herrschers ein (Herrscher-G.). Die Vor¬ 
stellung vom Völker-G. u. die Übertragung 
der G.vorstellung auf die Gottheit runden das 
Bild ab. Dieser Aufbau erspart eine andern¬ 
falls notwendige Vielzahl von Verweisen 
innerhalb des Artikels u. erlaubt eine straf¬ 
fere Darlegung der sehr vielschichtigen G.- 
funktionen; er ermöglicht ferner leichter die 
Zuordnung der einzelnen G.funktionen zu den 
entsprechenden Artikeln des RAC; er hilft, 
bei der Vielfalt der zu beachtenden Gesichts¬ 
punkte u. dem sachlich notwendigen Umfang 
des Artikels die Verbindungslinien von der 
Antike zum Christentum zu verdeutlichen, u. 
dient daher dem wesentlichen Anliegen des 
RAC. Diesem Aufbau sind zu- u. untergeord¬ 
net die Frage nach dem Motiv eines G. (etwa; 
Schutz- u. Ehren-G.) u. vor allem die Unter¬ 
scheidung zwischen der Person des Geleiteten 
(zB. G. der Seele) u. des Geleitenden (zB. G. 
durch Engel). Diese Spezifizierung des G. 
durch den Genetivus subiectivus u. Genetivus 
obiectivus führt jedoch nicht zu zwei völlig 


unterschiedlichen Personengruppen; vielmehr 
können etwa der Herrscher, die Seele u. die 
Gottheit sowohl der Geleitete wie auch der 
Geleitende sein. Beide Gesichtspunkte werden 
daher bei den als Gliederung des Artikels ge¬ 
wählten G.funktionen mitbehandelt. Dies gilt 
ähnlich von der Unterscheidung zwischen dem 
empirisch erfahrbaren G. u. seiner Übertra¬ 
gung in die bildhafte u. religiöse Vorstellungs- 
w'elt. 

A. NicMckristlich. I. Lebensgeleit, a. AT u. 
Judentum. 1. Jahwe. Der fromme Israelit 
weiß sein ganzes Leben in der Hand Gottes. 
Gestützt auf Jahwes Treue in seine Verhei¬ 
ßung bittet er daher, Gott möge mit ihm sein, 
u. das wünscht er auch jedem Gerechten in 
allen besonderen Lebenslagen (vgl. Belege bei 
W. C. van Unnik, Dominus vobiscum: New 
Testament essays, Studies in memory of Th. 
W. Manson [Manchester 1959] 270/305). Die¬ 
ser Glaube äußert sich gelegentlich in der Vor¬ 
stellung eines Lebens-G. durch Jahwe. Gott 
ist der Lenker der Weisen (Sap. 7, 15), er ge¬ 
leitet die Schritte des Menschen (Prov. 20,24), 
er geleitet den Menschen auf ebener Bahn u. 
aufrechtem Pfad (Ps. 17, 20; 22, 2/4; 24, 9; 
31, 4; 60, 3), er wird vom Menschen immer 
wieder neu um dieses G. gebeten (Ps. 26, 11; 
138, 24). Gott selbst ist auch gemeint, wenn 
die Bitte lautet, ,dein guter Geist“ (Ps. 142, 
10) oder die Weisheit (Sap. 9, 11; 10, 10) 
möchten den Menschen geleiten. 

2. Engel. In Übereinstimmung u. wohl auch 
in sachlichem Zusammenhang mit babyloni¬ 
schen Vorstellungen (vgl. S. Landersdorfer, 
Zur Lehre von den Schutzengeln im AT: 
Katholik 98 [1918] 114/20) hat nach jüdi¬ 
schem Denken der Mensch einen Schutzengel 
als Lebens-G. (Gen. 37, 29; 48, 16; Lev. 24, 
15; Ps. 33, 8; 91, 11; Dan. 3, 25/8; 6, 23; 
Sach. 1, 12). Jeder Mensch hat diesen schüt¬ 
zenden G.engel (Hen. slav. 19, 4; Vit. Adae 
33), den Gott ihm zuweist (Apc. Esr. 2, 13f; 
Test. XII Jos. 6, 7), auch dem schlechten 
Menschen (Apc. Bar. gr. 12, 3; 13, 1). Den 
guten Menschen geleitet ein Engel des Frie¬ 
dens (Test. XII Benj. 6,1), der vor dem Men¬ 
schen einhergeht u. die Dämonen vertreibt 
(Midr. Ps. 17, 8; 55, 3; Dtn. R. 4). Über die 
Zahl der G.engel des Dienstes beim einzelnen 
Menschen herrschen bei den Rabbinen unter¬ 
schiedliche Vorstellungen. Einige glauben, 
der Mensch habe nur einen G.engel (Midr. 
Koh. 10, 20; Lev. R. 32; Gen. R. 59), andere 
weisen ihm zwei gute G.engel zu (Tos. Sabbat 
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17, 2f; bHagigah 16a), die ständig um den 
Menschen sind (bBerakot 60 b), oder aber einen 
guten u. einen bösen Engel (bSabbat 119a), 
die keinen Augenblick den Menschen unbe¬ 
obachtet lassen. Es wird aber auch die Mei¬ 
nung vertreten, der Mensch könne je nach der 
Zahl der Gebotserfüllungen auch sehr viele 
G.engel in seinem Leben haben (Tanh. Mak- 
sirin 99 a), wobei aber doch gelegentlich die 
Einschränkung erfolgt, daß von dieser Viel¬ 
zahl der G.engel nur einer der wahre Schutz¬ 
engel des Menschen ist (Midr. Ps. Ö5, 3). - Im 
übertragenen Sinne werden der Name des 
Menschen (Sir. 41, 12) u. die von den Eltern 
erhaltenen Mahnungen (Prov. 6, 22) als 
Lebens-G. bezeichnet. 

b. Griechisch-römisch. 1. Gottheit. Die Vor¬ 
stellung von einem ständigen göttlichen Le¬ 
bensbegleiter kennen die frühen Griechen 
nicht. Die Götter Homers helfen ihren Lieb¬ 
lingen immer nur in bestimmten Lagen, also 
zeitlich begrenzt. Bisweilen steigen sie zu ihren 
Schutzbefohlenen herab, erscheinen ihnen u. 
geleiten sie ein Stück auf ihrem Lebensweg (II. 
6, 171; Od. 13, 422; vgl. Börner 1879f). Das 
Schutz-G. der Götter erfährt der Mensch auch 
durch den göttlichen Einfluß, unter dessen 
Leitung er zu den von der Gottheit gewünsch¬ 
ten Handlungen gelangt (hsla TuofiTT^: Herodt. 
1, 62, 4; 3, 77, 1; 4, 152, 2; vgl. Aeschyl. Ag. 
748; dazu Börner 1882). Wenn die Gottheit 
dem Menschen erscheint, kann sie nach den 
Überlegungen der Neuplatoniker auch die 
Gestalt eines der Engel (ayYsXot) u. Dämonen 
annehmen (Procl. in Grat. 128; in Tim. 3,166, 
2f. 188, 2f; in remp. 1, 91f), die ihr eigenes G. 
bilden u. an ihren Eigenschaften u. Punktio¬ 
nen teilhaben (Cumont, Anges 172). 

2. Dämonen. Zum griechischen Begriff Sat- 
jjiwv s. Art.Geister: o. Sp. 546/53. Die literari¬ 
schen Belege aus frühgriechischer Zeit sagen 
nichts über göttliche oder dämonische Gelei¬ 
ter des Menschen. Weder bezeugt diesen Glau¬ 
ben Theogn. 161/6 noch Hesiod. op. 121/6. 
Theognis wiederholt nur einen in der früh- 
griech. Lyrik weitverbreiteten Topos, dem¬ 
zufolge Gott, die Götter, Zeus o.ä. das Han¬ 
deln u. Denken der Menschen lenken, so daß 
diese eine ,ephemere* Existenz führen müssen, 
die keine Selbstbestimmung über längere 
Zeiträume kennt (vgl. Semonid. frg. 1, 1/24 
Diehl u. viele andere). Auf diese ganz allge¬ 
meine, nicht notwendigerweise an einen be¬ 
stimmten Gott geknüpfte Abhängigkeit des 
Menschen zielt in archaischer u. klassischer 


Zeit der Ausdruck ö I(r6; Saipwv. Hesiod (aO.) 
spricht nur davon, daß die Menschen des 
Goldenen Zeitalters zu Göttern werden, deren 
Aktivität sich den Menschen schützend u. 
helfend zuwendet (Satjxovs:;). Von einer indivi¬ 
duellen Zuordnung spricht Hesiod nicht. Erst 
als die Philosophie sich mit den Problemen 
des individuellen Schicksals u. der persön¬ 
lichen Verantwortung zu beschäftigen be¬ 
gann, hat man Hesiod in entsprechender 
Weise gedeutet u. das XoyiaTixdv, das jeder 
Mensch in seiner Seele trägt, als schützende u. 
geleitende Gottheit verstanden. Wenn Hera- 
klit (VS 22 B119) sagt: avö'pciTrtii Salfxwv, so 

appelliert er an die Eigenverantwortung des 
Menschen u. protestiert gegen die verbreitete 
Auffassung, alle Ergebnisse menschlichen 
Handelns seien das Werk der Götter (vgl. 
Epicharm. frg. 258 K.; Menandr. epitrep. 
659f Koerte; Antisthen. frg. 51 Caizzi). Die 
Vorstellung von einem persönlichen, dem 
Menschen bei seiner Geburt zugeordneten 
Schutzgeist entwickelt sich erst im Zusam¬ 
menhang mit der philosophischen, von Platon 
begründeten, von Xenokrates systematisier¬ 
ten Dämonologie u. der gleichfalls in der 
Philosophie vertieften Spekulation über 
Schicksal u. Freiheit. Die zahllosen göttlichen 
Wesen des Volksglaubens, Gespenster, Toten¬ 
geister, Nymphen u.a., werden systematisch 
als teils gute, teils schädliche Wesen aufge¬ 
faßt, die zwischen den eigentlichen Göttern u. 
den Menschen stehen u. von denen einige zu 
individuellen G.gottheiten werden können. 
Die WörtersüSaCpcüvu. xocxoSalpcov erhalten da¬ 
durch eine neue Interpretationsmöglichkeit. 
Wie Platon bemerkt, wählt die Seele im vor¬ 
körperlichen Zustand selbst den Dämon, der 
sie bei der Geburt eines Menschen in dessen 
Leib geleitet u. der dann Hüter ihres Lebens 
bleibt (resp. 10, 617e. 620d; vgl. Cumont, 
Anges 177). Dieser Glaube an den individu¬ 
ellen Schutzgeist u. Geleiter nimmt in helle¬ 
nistischer Zeit zu (vgl. Aristot. frg. 193 Rose; 
Menandr. frg. 714 Koerte-Th.; gegen diese 
Verse polemisiert Plut. tranqu. an. 15 [474 
B]: er nimmt nicht einen einzelnen guten Dä¬ 
mon als Geleiter des Menschen an, sondern 
einen guten u. einen bösen). Gute Dämonen 
sind die treuen Wächter des Menschen (Procl. 
in remp. 2, 124, 10. 256, 1. 351, 16; in Tim. 1, 
245, 13f. 256, 13f), wie etwa im Leben des 
Kaisers Julian (lulian. ad Ath. 5, 275 B [1, 1, 
221 Bidez]). Der Mensch kann diesen stets 
wachsamen, edlen Schützer nicht überlisten; 
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er ist nie allein, auch dann nicht, wenn er in das 
Dunkel flieht (Epict. diss. 1,14).- Vgl. Andres, 
Daimon 287/90 mit teilweise abweichender 
Deutung; A. Kehl, Der Psalmenlrommeatar 
von Tura, Qiiaternio 9 (19ö4) 169. - Zum röm. 
Bereich vgl. *Genius. 

c. Germanen. Im Schatten, der dem Men¬ 
schen vorausgeht oder nachfolgt, sieht man 
ursprünglich die Seele, die dem Menschen als 
Doppelgängerin oder als Zweites Gesicht er¬ 
scheinen kann. Diese als fylgja, seltener auch 
als forynja bezeichnete Erscheinung wird 
später als ein weiblicher Dämon verstanden, 
der dem Menschen von seiner Geburt an bei¬ 
gegeben ist u. ihn durch sein ganzes Leben ge¬ 
leitet (Meyer 66f). In der Nialssaga (c. 101) 
läßt ein Heide sich erst taufen, nachdem ihm 
versichert worden ist, daß durch die Taufe der 
Erzengel Michael sein fylgja engill werde (J. 
Grimm, Deutsche Mythologie 2* [1876] 730; 
3'* [1878] 266). Bei den Helden fungieren im 
Auftrag Odins die Valkyrien als besondere 
G.- u. Todesengel während des ganzen Lebens 
(ebd. 2, 701). 

II. Reisegeleit, a. AT u. Judentum. 1. Jah¬ 
we. Das Lebens-G., das dem Menschen durch 
Jahwe oder die Engel des Dienstes zuteil wird, 
konkretisiert sich im Reise-G. Wenn die Reise 
unmittelbar im Heilsplan Gottes verankert 
ist, bietet Jahwe selbst sich zum G. an. Er 
führt Abraham aus Ur (Gen. 15, 7); er ver¬ 
spricht Jakob das Reise-G. nach Ägypten u. 
wieder zurück in das Land seiner Väter (ebd. 
31, 3; 46, 4; Jub. 44, 6); er will mit Moses 
sein, wenn er zum Pharao geht u. das Volk aus 
Ägypten führt (Ex. 3, 11 f); er will mit Josua 
sein beim Einzug in das Gelobte Land (Jos. 
1, 5; 3, 7). Der in der Fremde lebende u. sich 
nach der Heimkehr nach Jerusalem sehnende 
Fromme sieht für diese Reise in Jahwe (Ps. 
61, 3) oder in seinem Licht u. seiner Treue 
(Ps. 43, 3) als den göttlichen Kräften den 
Geleiter, wie für die im Exil lebenden Juden 
Freude u. Frohlocken das Reise-G. nach Sion 
sein werden (Jes. 35, 10; 51, 11). Jahwe als 
der gute Hirt ist aber auch das Reise-G. dm-ch 
ungastliche Gebiete (Ps. 23, 2). Wer sich ohne 
G. durch einen Menschen auf eine Reise be¬ 
gibt, der soll sich unterwegs mit der Thora 
beschäftigen, denn nach dem Midras wird 
Prov. 1, 9 als gnadenvolles G. durch die Worte 
der Thora verstanden (bSotah 46b). Nach der 
Vertreibung aus dem Paradies schlägt Eva 
dem Adam vor, sie zu töten, weil Gott ihn 
dann vielleicht dorthin zurückgeleite (Vit. 


Adae 3). Im Gegensatz zum G. des Volkes 
Israel durch Jahwe ist aber beim Reise-G. des 
einzelnen Menschen durch Jahwe nicht daran 
gedacht, daß Gott irgendwie dabei eine sicht¬ 
bare Gestalt annimmt. 

2. Engel. Die Engel, u. besonders der 
Schutzengel, zu dessen Aufgaben nach rabbi- 
nischer Tradition das Reise-G. gehört (Zieg¬ 
ler 92), können während dieser Funktion 
sichtbare Gestalt annehmen. Das gilt von den 
Engeln, die Lot u. seine Familie aus der dem 
Untergang geweihten Stadt geleiten (Gen. 19, 
1/28; vgl. die Darstellung der Wiener Genesis: 
V. Hartei-WickhoffTaf. 9; Stuhlfauth 183), so¬ 
wie von dem G.engel des jungen Tobias (Tob. 
5, 9. 14f. 21. 27; 10, 11; 12, 6/20). Der sicht¬ 
bare G.engel, den die Kunst gerne Darstellun¬ 
gen von einer Reise beifügt (vgl. etwa den 
G.engel beim Abschied Josephs aus seinem 
Vaterhaus in der Wiener Genesis: v. Hartel- 
WickhofFTaf. 30; Stuhlfauth 183f), ist jedoch 
nur die besondere Ausdrucksform einer all¬ 
gemeinen Vorstellung. Abraham weiß, daß 
sein Diener auf der Reise nach Mesopotamien, 
wo er um eine Braut für Isaak werben soll, 
von einem Engel geleitet sein wird (Gen. 24, 
7. 40), u. Judith erklärt, auf dem Wege zu 
Holofernes u. zurück nach Jerusalem einen 
G.engel gehabt zu haben (Judt. 13, 20). Eine 
ganzseitige Darstellung der Judith-Geschichte 
in einer illustrierten LXX-Hs. des 10. Jh. 
gibt diesen G.engel der Judith u. ihrer Diene¬ 
rin als einen Jüngling wieder (Cod. Vat. Reg. 
gr. 1: K. Weitzmann, Die Illustration der 
LXX: MünchJbBildendKunst 3, 3/4 [1952/ 
53] lOOf Abb. 3). Der Fromme weiß sich auf 
allen Reisen im Schutz-G. eines Engels (Ps. 
34, 8; 91, 11 f; Tos. Sabbat 17, 2; Gen. R. 59; 
bSabbatll9b; bHagigahl6a). WereineReise 
plant, soll es so einrichten, daß er sich einem 
Gerechten anschließen kann, denn ihn gelei¬ 
ten Engel des Dienstes; er soll sich hingegen 
nicht einem Ungerechten anschließen, denn 
ihn geleiten Engel des Satans (Tos. Sabbat 
17, 2f). 

3. Menschen. Die bei einer Reise drohenden 
Gefahren legen überdies ein Schutz-G. durch 
Menschen nahe. So geleitet Jethro die Frau 
u. Söhne des Moses zu diesem in die Wüste 
(Ex. 18, 5). Zwei Diener geleiten Bileam auf 
dem Wege zum Moabiterkönig (Num. 22, 22), 
u. zwei Kundschafter geleiten Rachab aus 
Jericho zum Lager der Israeliten (Jos. 6, 
22 f). König Artaxerxes gibt Nehemia Haupt¬ 
leute u. Reiter als G. mit auf die Reise durch 
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Persien (Neh. 2, 9). Dieses Schutz-G. kann 
aber auch eine besondere Ehrung darstellen. 
Den Dienern des Bileam gesellen sieh Fürsten 
der Moabiter zu (Num. 22,21). Dieses Schutz- 
u. Ehren-G. gebührt vor allem dem König 
(1 Sam. 10, 28; 28, 8; 2 Sam. 19, 16f. 32. 41) 
u. der Königin (1 Reg. 10, 2; 2 Chron. 9, 1), 
die bei ihrem Auftreten stets von Dienern 
(1 Sam. 8,11; 2 Sam. 13, 24) oder Dienerinnen 
begleitet werden (Esth. 2, 9; 5, 2/4; vgl. Act. 
25, 23). 

4. Oastgeleit. Nach allgemeinem Brauch ge¬ 
währt man einem Gast ein G. zum Empfang 
u. zum Abschied. Laban eilt Jakob entgegen 
u. geleitet ihn in sein Haus (Gen. 29, 13); der 
Moabiterkönig zieht Bileam zum Empfang 
entgegen (Num. 22, 36); die Ältesten von 
Bethlehem (1 Sam. 16, 4) u. Saul (1 Sam. 13, 
10) eilen Samuel entgegen (vgl. auch 1 Sam. 
15, 12; 21, 2f), um auf dem letzten, wohl nur 
kurzen Wegstück das G. zu geben (so wohl 
auch Joh. 11,20.30). Tobit geht seiner Schwie¬ 
gertochter bis an das Tor von Ninive entge¬ 
gen, um sie heimzuführen (Tob. 11, 16). An¬ 
dererseits sorgt der Pharao für das Abschieds- 
G. bei der Abreise Abrahams (Gen. 12, 20), u. 
dieser selbst gibt den drei Männern das Ab- 
schieds-G. (Gen. 18, 16). Laban wirft Jakob 
seine heimliche Abreise vor, da er ihm sonst 
mit Jauchzen u. Gesängen, mit Pauken u. 
Harfen das G. gegeben hätte (Gen. 31, 27). 
Den aus dem Vaterhaus scheidenden Joseph 
geleitet Benjamin bis an die Heimatgrenze 
(Wiener Genesis: v. Hartei-Wickhoff Taf. 30; 
vgl. Stuhlfauth 183f). Als Noemi in ihre Hei¬ 
mat zurüekkehrt, geleiten sie ihre Schwieger¬ 
töchter ein Stück des Weges (Ruth 1, 7. 10). 
Für die Rabbinen rechnet das Abschieds-G. 
zur *Gastfreundschaft u. damit zu den Lie- 
beswerken. Wer einem Gast Speise u. Trank 
gereicht hat, soll ihm auch das G. geben (Gen. 
R. 48). Er folgt darin dem Beispiel Abrahams 
(ebd.; Tos. Sotah 4, 6), u. wie Abraham dafür 
durch das G. Jahwes für seine Söhne beim 
Exodus belohnt wurde (ebd.; Mekhilta Ex. 13, 
21), so wird auch für jeden, der seinem Gast 
das G. gibt, der Lohn ohne Maß sein (bSotah 
46 b). Notfalls soll man den Gastgeber zum 
G. zwingen, denn wer das G. verweigert, ist 
wie jemand, der Blut vergießt (Tos. Sotah 
9, 6). Der Lehrer geleitet den Schüler bis zur 
Stadtgrenze, der Genosse den Genossen bis 
zur Sabbatgrenze, aber für den Schüler gibt es 
gegenüber seinem Lehrer kein Maß (bSotah 
46 b). Der Gelehrte darf sich indessen nicht 


von einem ,®Am hä-“är£es‘ geleiten lassen (u. 
selbst auch diesen nicht geleiten), da die Ge¬ 
fahr besteht, unterwegs von ihm erschlagen 
zu werden (bPesahim 49b; vgl. Straek-B. 4, 
571). 

b. Griechisch-römisch. 1. Götter. Zeus sendet 
Hermes, damit er Priamos sicher zu Achill 
geleite (II. 24, 334f). Er geleitet auch die drei 
Göttinnen zu Paris (Paus. 5, 19, 1; Eur. Iph. 
Aul. 1298/302). Als Beschützer der Reisen¬ 
den stehen Hermen an den Straßen der 
Städte (Xen. equ. mag. 3, 2), an den Stadt¬ 
toren u. Hauseingängen (Paus. 1, 22, 8), an 
den Mark- u. Landesgrenzen (ebd. 2, 38, 7; 
3,10, 6; 8, 34, 6) u. an den Wegen (ebd. 7, 27, 
1; Anth. Pal. 9, 314). pie Sage macht Hermes 
später sogar zu dem, der die Wege überhaupt 
befahrbar gemacht hat (Schol. Hom. Od. 16, 
471; vgl. Eitrem, Art. Hermes 777). Als 
Schutzgötter aller Reisenden auf gefahrvollen 
Wegen u. ganz besonders der Seefahrer gelten 
die *Dioskuren (Pind. Ol. 3, 1. 71; Herodt. 5, 
75; 6, 127; 8, 64; Eur. Hel. 1501f. 1664f; 
Procl. in remp. 2, 187; vgl. E. Bethe, Art. 
Dioskuren: PW 5, 1 [1903] 1094/7; Cumont, 
Rech. 65; W. Kraus, Art. Dioskuren: o. Bd. 
3, 1131/3), denen daher auch der heilige Lot¬ 
senfisch, der Pompilos, geweiht ist (Athen. 7, 
282f/284d; vgl. Dölger, Ichth. 2, 413/7). Das 
G. eines Schiffes durch die Dioskuren zeigt 
sich auch im Elmsfeuer, das an den Mast¬ 
spitzen erscheint (Ale. frg. 34 Lobel-Page). 

2. Gastgeleit. Die Gewährung des G. gehört 
auch zu den Pflichten der *Gastfreundschaft. 
So geben etwa die Phaiaken den Schiffen das 
G. (Od. 8, 557/63). Wenn Kolonisten ihre 
Heimat verlassen, geleiten die Zurückblei¬ 
benden sie zur Abfahrtsstelle oder zur Lan¬ 
desgrenze (Inschr. Magn. 20, 21). In späterer 
Zeit erhalten auch ausländische Gesandte ein 
militärisches Ehren-G. aus der Stadt hinaus 
(ebd. 15b, 24; 53, 68). Dieses Abschieds-G. ist 
wohl auch bei Antritt einer privaten Reise 
üblich (Cic. Quinct. 57). Der Kaiser wird bei 
jeder Reise von Soldaten mit Triumphzeichen 
geleitet (vgl. etwa Trajanssäule, Szene 3/5: 
Lehmann-Hartleben 64/70 Taf. 6; Marcus¬ 
säule, Szene 3. 26f. 32. 78f: E. Petersen-A. v. 
Domaszewski, Die Marcussäule auf der Piazza 
Colonna in Rom [1896] 52f. 63. 65. 78f Taf. 
9. 11. 34f. 39f. 86/9; Münze des Marc Aurel: 
BritMusCat, Coins Rom. Emp. 4, 624 nr. 1427 
Taf. 82, 10 U.Ö.). Als Caligula von Misenum 
aufbricht, um am Begräbnis des Tiberius teil¬ 
zunehmen, wird sein ganzer Reiseweg mit 
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Altären, Opfern u. Fackeln markiert, u. viele 
Leute akklamieren ihm unterwegs (Suet. Cal. 
13). Vardan geleitet Knel, der mit seiner Frau 
u. seinem ganzen Haus in das königliche La¬ 
ger des Arschak reist, wie wenn der König den 
Knel eingeladen hätte, um ihm große Ehren 
zu erweisen (Faustus v. Byz. hist. Armen. 4, 
15 [Coli. Hist, de TArmönie 1 (Paris 1867) 
251]). Man geht vermutlich auch den Reisen¬ 
den entgegen u. geleitet sie in die Stadt, wenn 
auch gewöhnlich wohl in schlichterer Form 
als dies der Praetor Aufidius Luscus von Fun- 
di tut, der zu diesem Zweck ein Festgewand 
anlegt u. ein Rauchfaß vor sich hertragen 
läßt, um den ankommenden Reisenden ge¬ 
bührend zu imponieren (Hör. sat. 1,5,34/6). 

III. Brautgeleit, a. AT u. Judentum. 1. 
Vorbereitungen. Am Abend des Hochzeits¬ 
tages erfolgt die feierliche Heimholung der 
Braut. Dies geschieht außer in Kriegs- u. 
Trauerzeiten in Form eines pomphaften 
Braut-G. Der festlich geschmückte Bräuti¬ 
gam (Jes. 61, 10) zieht in weißem Hochzeits¬ 
gewand (bSabbat 114a; bNiddah 20a) u. mit 
einem Kranz aus Myrten oder Rosen auf dem 
Haupt (Cant. 3,11; 3 Mace. 4,6 f; bSotah 9,14; 
49b; Tos. Sotah 15, 8f; bGittin 7a; zu ande¬ 
ren Brautkränzen vgl. Strack-B. 1, 507/9) 
zum Elternhaus der Braut. Dabei geleiten 
ihn seine Freunde u. Brüder (ludc. 14, 11; 

1 Macc. 9, 39; vgl. Mt. 9, 16), die Söhne des 
Brautgemachs (vgl. Strack-B. 1, 500f), die 
wegen der Nachtzeit bewaffnet sind (1 Macc. 
9, 39; Cant. 3, 8). Unterwegs ertönen bereits 
Pauken u. erklingt Saitenspiel (1 Macc. 9, 39). 
Die Braut erwartet mit gesalbtem (3 Mace. 4, 
6f; ’Abot R. N. 41) u. ebenfalls bekränztem 
Haupt in ihrem festlichen Brautschmuck (Jes. 
49,18; 61,10; Jer. 2. 32; Gen. R. 18; ’Abot R. 
N. 41) die Ankunft des Bräutigams u. seines 
Gefolges. Sie ist von ihren Freundinnen be¬ 
gleitet, die breimende Fackeln in Händen 
halten (Mt. 25,1; Pesiqta 43; Midr. Esth. 1,4) 
u. dem Bräutigam wohl eine kurze Wegstrecke 
entgegengehen (Ps. 45, 15; Mt. 25, 1). 

2. Brautführer. Der vertrauteste Freund 
des Bräutigams, der bereits in dessen Namen 
um die Braut geworben hat (1 Sam. 25, 40/2; 

2 Reg. 11, 2), führt als Brautführer dem 
Bräutigam die Braut zu (Joh. 3, 29; bSukkah 
25b; Sanhedrin 3, 5; Ex. R. 46f; Num. R. 1). 
In Judäa sind es ursprünglich zwei Para- 
nymphoi, je einer von Seiten der Braut u. des 
Bräutigams (Tos. Ketubbot 1, 4; Ex. R. 20,6; 
41; 46,1; Dtn. R. 1; b'Erubim 18b; ’Abot R. 


N. 4). Dieser Dienst gilt als besonders ehren¬ 
voll. Moses war einst Brautführer Israels zu 
Jahwe (Pirqe R. El. 41; Ex. R. 20; 46, 1). Bei 
Adam u. Eva übernahmen Michael u. Gabriel 
diese Aufgabe (Gen. R. 8, 13); Jahwe selbst 
war sogar der Brautführer der Eva (Gen. 2, 
22; Jub. 3, 6; Gen. R. 18; b'Erubim 18 b; 
’Abot R.N.4; Midr. Koh. 7, 2; vgl. Strack-B. 
1, 503f). Der Höherstehende soll daher gerne 
der Brautführer des Niederen sein (b=Erubim 
18b; bBerakot 61a). Darum erfüllen Rab- 
binen diesen Dienst gerne bei kleinen Leuten 
(jSukkah 2, 3, 53a, 29). Der Bräutigam soll 
bei der Wahl seiner Braut eine Stufe tiefer 
steigen, bei der Wahl des Brautführers aber 
eine Stufe höher (bJebamot 63 a). Es gereicht 
ihm zur Ehre, wenn der König selbst sein 
Brautführer ist (Gen. R. 18, 3). 

3. Ordnung des Brautzuges. Vor dem Eltern¬ 
haus der Braut formiert sich das eigentliche 
Braut-G. Der Brautvater ruft seiner Tochter 
zum Abschied einen Segenswunsch zu, daß es 
ihr erspart bleiben möge, als Geschiedene oder 
Witwe in ihr Elternhaus zurückkehren zu 
müssen (Gen. R. 26; bMo'^edQatan 9b). Dann 
zieht der Brautzug durch die Straßen zum 
Haus des Bräutigams. An diesem G. nehmen 
nicht nur die Freunde des Bräutigams, die 
Freundinnen der Braut, die Brautführer u. 
alle Hochzeitsgäste teil, die notfalls von reli¬ 
giösen Pflichten entbunden sind, die mit der 
lautenFestesfreude unvereinbar sind (bSukkah 
25b), sondern auch alle Ortsbewohner, alte u. 
junge (Pesiqta R. 20. 95a; bMo'ted Qatan 9b; 
bHagigah 14b). Es ist nämlich ein verdienst¬ 
liches Liebeswerk, eine Braut zu geleiten 
(bSukkah49b; vgl. Strack-B. 1, 506; 4, 599). 
Dazu wird sogar das Studium der Thora un¬ 
terbrochen (bKetubbot 17a Bar; bMegiUah 3 b; 
29b; ’Abot R.N. 4.41). Als Mitglied einer Ge¬ 
nossenschaft zur Ausübung von Liebeswer- 
ken kann man sich jedoch durch eine Abord¬ 
nung vertreten lassen (bPesahim 101b, 14; 
Strack-B. 4, 607 f). - Vor der Braut werden 
als Fruchtbarkeitssymbole ein Hahn u. eine 
Henne getragen (bGittin 57 a). Als Huldigung 
gießt man vor der Braut Wein u. öl auf den 
Weg (Tos. Sabbat 7, 16f; Semahot 8; Midr. 
Esth. 1, 4; Tos. Sotah 15, 9). Der jungfräuli¬ 
chen Braut wird ein verschlossener Becher 
Teruma-Wein vorangetragen, denn sie dürfte 
sogar einen Priester heiraten (jKetubbot 2, 
26b, 10; bKetubbot 16bBar),u. ihr zu Ehren 
werden unterwegs geröstete Ähren verteilt 
(ebd. 2, 1; jKetubbot 2, 26b, 8; bKetubbot 
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17 b). Wenn die Jahreszeit es erlaubt, werden 
auchNüsse unterdasVolk geworfen(bBerakot 
50 b Bar). Pauken werden geschlagen (bSabbat 
110a; bMo'^edQatan 9 b; bSotah 9,14)u. Flöten 
u. Lauten erklingen (BabaMesi'a 6,1; bSotah 

9, 14). Sie begleiten die Hochzeitslieder (Ps. 
45, 16; Jer. 7, 34; 16, 9; 25, 10;3Macc. 4, 6f; 
Ketubbot 2, 1). Mit Myrten- oder Palmzwei¬ 
gen in Händen tanzt man vor der Braut einher 
(bKetubbot 17a; ebd. 16b Bar; ’Abot R. N. 
41), besingt ihre Schönheit (Ketubbot 16b 
Bar), läßt aber mitunter auch nicht Spottverse 
fehlen (Midr. Ps. 24, 1). - Die Braut sitzt, so¬ 
fern sie unbescholten ist, in einer Sänfte (Cant. 
3,7 ;BabaMesi'a 6,1; bSotah 9,14; Tos. bSotah 
15, 9; Ex. R. 41; Num. R. 12; Pesiqta R. 43; 
Midr. Cant. 4, 11), die der Bräutigam mit 
seinen Freunden umringt. Auch vornehme 
Gäste beteiligen sich am Tragen dieser Sänfte 
(jSotah 1, 17c, 20). - In Judäa wird das 
Brautpaar vor dem Hochzeitsmahl für eine 
Weile in das Brautgemach geleitet (Krauss 42; 
vgl. Strack-B. 1, 45f). Ursprünglicher u. in 
Galiläa stets beibehaltener Brauch ist es 
aber, die Braut zum Abschluß der ganzen 
Hochzeitsfeierlichkeiten in den Thalamos zu 
geleiten (J. Schmid, Art. Brautgemach: o. Bd. 
2, 525f), der auch ein Hochzeitszelt sein kann 
(Joel 2, 16; Jebamot 3, 10; Ketubbot 6, 3; 
Sotah 8, 7; Od. Sah 42, 9). Sara, die Braut des 
Tobias, wird von ihrer Mutter Edna in das 
Brautgemach geleitet (Tob. 7, 15), die ,Söhne 
des Brautgemaches“ geleiten die Braut bis 
zum Eingang des Thalamos (Tos. Berakot 2, 
10; bSukkah53a; vgl. Mc. 2,19par.). - Dieses 
feierliche Braut-G. hat der Fromme vor Au¬ 
gen, wenn er bestrebt ist, die Weisheit als 
Braut heimzuführen (Sap. 8, 2). 

b. Griechisch-römisch. 1. Allgemeines. Der 
Bräutigam u. die Hochzeitsgäste geleiten 
nach dem Festmahl die Braut aus ihrem El¬ 
ternhaus zum Haus des Bräutigams (Sappho 
frg. 44 Lobel-Page; Hyper. Lyc. 4,5; Hesych. 
s. V. dycoyif)). Diese dycoy/j, vugqjaytoyta bzw.de- 
ductio (vgl. Sticotti 181f) erfolg in alter Zeit 
erst bei Anbruch der Nacht (Fest.-Paul. s. v. 
patrimi: 282 Lindsay; Serv. ecl. 8, 29). Wenn 
das ganze von Euripides (Ale. 927) als xögo? 
bezeichnete Gefolge sich formiert hat (Claud. 

10, 286; Darstellung des Hochzeitsmahles der 
Persephone in der Kuppel des Grabes von Ka- 
zanlak, 3. Jh. vC., bei Ch. Picard, Le repas 
nuptial chez Hades: RevHistRel 134 [1948] 
113/9 Abb. 1), wird die festlich geschmückte 
Braut zum Bräutigam geführt, der ihre Hand 


ergreift (Lutrophore, Berlin: A. Herzog: 
ArchZtg 40 [1882] 131/44 Taf. 5), sie aus dem 
Elternhaus führt u. in den Brautwagen ein¬ 
steigen läßt (rotfigurige Pyxis, 5. Jh. vC., Lon¬ 
don, Brit. Mus.: H. ß. Walters: JouriiHell- 
Stud 41 [1921] 144 Taf. 6 Abb. 13). Die Braut 
ist vemchleiert (Lutrophore, Berlin: Herzog 
aO. 132 Taf. 5; Sticotti 182) u. trägt zuweilen 
ein Diadem im Haar (Herzog aO.). Das Braut¬ 
paar u. alle Teilnehmer am Braut-G. sind be¬ 
kränzt (Sticotti 182) u. tragen zumindest im 
4. Jh. vC. in Attika weiße Hochzeitsgewänder 
(Eur. Ale. 932; vgl. Lawson 557/9). 

2. Zugordner. Den Brautzug eröffnet ein 
Ordner u. Wegrveiser mit seinem Kerykeion, 
der 7rpOY)YV)T(jc (Hyper. Lyc. 5; BritMusCat B 
174. 339. D 11; vgl. Eitrem, Beiträge 70; 
schwarzfigurige Amphora, 6. Jh. vC., Samm¬ 
lung D. Vitrioli: N. Putorti, La collezione di 
vasi antichi del poeta D. Vitrioli: Ausonia 4 
[1909] 129/33 Abb. 1/3; Nawrath 16; Pyxis, 
London, Brit. Mus.: Walters aO. 144 Taf. 6), 
zuweilen auch Herold genannt (Plut. quaest. 
Gr. 27 [297 D]; Aristid. or. 32, 34 [225 Keil]). 
Er übt das Amt aus, das bei Götter- u. Heroen¬ 
paaren Hermes selbst versieht (Plut. coniug. 
praec. praef. [138 C]; Belege bei Zänker 86); 
er wird aber zuweilen auch beim Braut-G. 
einfacher Sterblicher in dieser Funktion dar¬ 
gestellt (BritMusCat B 174, 197. 257: Eitrem, 
Beiträge 71; vgl. Putorti aO. 133; Nawrath 
12 ). 

3. Fackeln u. Instrumente. Es folgen Fackel- 
träger(innen) (II. 18, 491/6; Hesiod. scut. 
270f; Eur. Hel. 723; Hyper. Lyc. 5; Plaut. 
Gas. 118. 840; Ter. ad. 907; Cic. Cluent. 6, 15; 
Sen. contr. 7, 21, 9; Fest.-Paul. s. v. patrimi, 
rapi; 282. 364 L.; Serv. ecl. 8, 29), auch wenn 
das Braut-G. am Tage stattfindet (Blümner, 
Röm. Priv. 358). Vor Heroen- u. Götterpaaren 
geht Artemis als Fackelträgerin (Belege bei 
Eitrem, Beiträge 71). Vor oder auch hinter 
dem Brautpaar werden Flöten geblasen (II. 
18, 491/6; Hesiod. scut. 278. 281; Hyper. 
Lyc. 5; Plaut. Cas. 798; Ter. ad. 905; Lucian. 
dial. mer. 2,3; Apul. met. 4,33; Claud. 14,30; 
rotfiguriger fcater, 5. Jh. vC., Athen, Nat. 
Mus.: Collignon-Couve 1341: Nawrath 19; 
Kylix, Berlin: v. Stackeiberg Taf. 42; Benn¬ 
dorf 74), zuweilen auch die Harfe (II. 18,491/6) 
oder die Lyra (Hesiod. scut. 280) gespielt (vgl. 
Kylix, Berlin: Stackeiberg Taf. 42). Zum 
Klang dieser Instrumente ertönen bei den 
Griechen das Hochzeitslied, der Hymenaios 
(II. 18, 491/6; Eur. Ale. 921/5; Lucian. dial. 
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mer. 2, 3), bei den Römern die Fescenninen 
(Plin. n. h. 15, 86; Catull. 61, 122; Sen. contr. 
7, 21, 12; Fest.-Paul. s. v. Fescennini: 76 L.), 
zumeist dreiste Spottverse (Blümner, Röm. 
Priv. 359). Bei Heroen- u. Götterpaaren 
schreitet Apollon mit der Kithara vor dem 
Brautpaar (Belege bei Eitrem, Beiträge 71), 
gelegentlich auch bei Sterblichen als personi¬ 
fizierter Brautgesang dargestellt (Nawrath 
12). In Rom erschallt unterwegs der Ruf 
,talasse‘, der auf den Raub der Sabinerinnen 
zurückgeführt wird, bei dem eines der Mäd¬ 
chen rief, sie wolle zu Thalassius (italischer 
Gott oder der Name ihres Bräutigams; vgl. 
Blümner, Röm. Priv. 359) gebracht werden 
(Catull. 61, 134; Liv. 1, 9, 12; Plut, Pomp. 4, 
3f; quaest. Rom. 31 [271 P/272 B]; Serv. 
Aen. 1, 651). 

4. Brautführer. Die griech. Braut wird bei 
der ersten Eheschließung vom Bräutigam u. 
dem Brautführer geleitet, einem guten Freund 
des Bräutigams, bei einer Wiederverheiratung 
nur von diesem Brautführer (Hyper. Lyc. 5; 
Hesych. s. v. vu(j,9aYCüY6(;; Pollux 3, 41; Phot, 
lex. s. V. i^sÜYo? 7)(i,t.ovtx6v; Eustath. 652,46f). 
Diese unterschiedliche Praxis oder aber allge¬ 
meine örtliche u. zeitliche Verschiedenheiten 
im Braut-G. bieten vielleicht eine Erklärung 
dafür, daß der Brautführer entweder zusam¬ 
men mit dem Brautpaar seinen Platz auf dem 
Brautwagen hat, u. zwar zur Rechten der 
Braut (Pollux 10, 33; Phot. lex. aO.; Brit- 
MusCat B 174. 339. D 11: Eitrem, Beiträge 
70; Fragment eines röhrenartigen Gefäßes, 
vielleicht für das Kottabosspiel: Benndorf 
70/3 Taf. 37,1), oder aber allein mit der Braut 
(Krater, 570/560 vC., Vat. Mus. Greg. Etrusc. 
126: Arias-Hirmer 282 f Taf. 11; vgl. Sticotti 
182). Auf dem Wagen kann sich auch nur das 
Brautpaar befinden (rotfigurige Pyxis, Athen, 
Nat. Mus.: H. L. Lorimer, The country cart 
of ancient Greek: JournHellStud 23 [1903] 
133 Abb. 1; schwarzfigurige Amphora, 6. Jh. 
vC., Sammlung D. Vitrioli: Putorti aO. Abb. 
1/3). 

5. BravXwagen. Bei diesem wahrscheinlich 
nicht ursprünglichen (II. 18, 491/6), aber oft 
erwähnten (Hesiod. scut. 273 f; Hesych. s. v. 
vup,(paYWY°? i Pollux 3, 41; 10, 33; Phot. lex. 
s.v. Csöyo? r]p.iovix6v; Eustath.652,46f)u. bei 
fast allen Darstellungen eines Braut-G. vor¬ 
handenen Brautwagen (Nawrath 11) handelt 
es sich um eine Quadriga, seit dem Ende des 

6. Jh. vC. meist um ein Maultiergespann 
(Phot. lex. aO.; Fragment eines röhrenartigen 


Gefäßes: Benndorf Taf. 37, 1; vgl. Sticotti 
182), später jedoch um ein Pferdegespann 
(Eur. Hel. 723 sowie die Vasenbilder des 5. Jh. 
vC.; vgl. Sticotti 182; Pernice 59). Dieser 
Wagen hat aber wohl häufiger gefehlt, als dies 
die wenigen Darstellungen vermuten lassen, 
die auf ihn verzichten (Belege bei Nawrath 
14; Sticotti 182; Pernice 59), denn die Braut 
wird gelegentlich als bezeichnet 

(Fragment einer rotfigurigen Kylix, Florenz, 
Mus. Arch.: A. Minto, Corteo nuziale in un 
frammento di tazza antioa: Ausonia 9 [1919] 
65/7 Taf. 5 Abb. 1). 

6. Gefolge u. Geräte. Die röm. Braut wird 
von drei pueri patrimi et matrimi geführt, 
von Knaben, die aus einer konfarreierten Ehe 
stammen u. deren Eltern beide noch leben 
müssen (Rossbach 116f. 138f. 334/7). Zwei 
dieser Knaben gehen zu beiden Seiten der 
Braut u. halten sie an den Händen, während 
der dritte mit einer Weißdornfackel, der apo- 
tropäische Kräfte zugeschrieben werden 
(Ovid. fast. 6, 129. 165), unmittelbar vor der 
Braut einhergeht (Catull. 61, 176. 181 f; Liv. 
37,3,7; Ovid. fast. 2, 558; Ciris 439; Sen. Med. 
37f. Ulf; Plin. n.h. 16, 75; Fest.-Paul. s.v. 
patrimi, rapi: 282. 364 L.; Dio Cass. 59, 7, 1; 
Charis. 1 [183, lOf BarwickJ). - Zuweilen fol¬ 
gen dem Brautpaar der 7r(xp(Xvup.<po<; u. die 
vu[x9£iiTpi« (rotfiguriger Krater, 5. Jh. vC., 
Athen, Nat. Mus.: Collignon-Couve 1341: 
Nawrath 19; vgl. Eitrem, Beiträge 73; Sti¬ 
cotti 182), ferner Frauen mit Getreideschwin¬ 
gen (BritMusCat B 174: Eitrem, Beiträge 70) 
u. mit Früchten (schwarzfigurige Amphora, 
6. Jh. vC., Sammlung D. Vitrioli: Putorti aO. 
Abb. 1/3). Als Symbol einer fleißigen Hausfrau 
trägt man auch Rocken u. Spindel hinter der 
Braut her (Cic. de orat. 2, 277; Plin. n.h. 8, 
194; Plut. quaest. Rom. 31 [271 F]). Gelegent¬ 
lich folgen hinter dem Brautpaar Fackelträ- 
ger(innen) u. Musikanten (Hesiod. scut. 275/ 
80; rotfiguriger Krater, 5. Jh. vC., Athen, 
Nat. Mus.: Collignon-Couve 1341: Nawrath 
19; Kylix, Berlin: v. Stackelberg Taf. 42; 
Benndorf 74), zu deren Spiel nach Hesiod 
(scut. 277. 280. 282) auch getanzt wird, 
sowie Mädchen mit Hochzeitsgeschenken 
(rotfigurige Pyxis, Berlin, Ant. 3373: L. 
Deubner, Epaulia: Jblnst 15 [1900] 144/54 
Taf. 2; rotfigurige Pyxis, London, Brit. 
Mus.: Walters aO. 144 Taf. 6). Hinter dem 
Brautpaar geht aber stets die Brautmutter 
mit den Hochzeitsfackeln im Gefolge ihrer 
Dienerinnen (Aristoph. av. 1737; Pollux 3, 41; 
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rotfigurige Pyxis, Athen, Nat. Mus.: Lorimer 
aO. Abb. 1; rotfigurige Pyxis, London, Brit. 
Mus.: Walters aO. Taf. 6; rotfigurige Vase, 
Berlin, Sammlung Sabouroff: NawTath 18; 
vgl. Sticotti 182). Der weitere xcojjio; beim 
Braut-G. kann entsprechend der sozialen Stel¬ 
lung der betreffenden Familien sehr aufwen¬ 
dig u. umfangreich sein (Diod. Sic. 13, 84; 
Inschr. Priene 109,164f: Eitrem, Beiträge 73). 
Hierzu können auch Lanzenträger u. Reiter 
gehören (Diod. Sic. 13, 84; Krater, 570/560 
vC., Vat. Mus. Greg. Etrusc. 126: Arias-Hir- 
mer Taf. 11; rotfigurige Pyxis, Athen, Nat. 
Mus.: Lorimer aO. Abb. 1). Diese als Ehrung 
der Brautleute u. ihrer Familien verstandene 
Teilnahme von Bewaffneten könnte auf ein 
ursprüngliches Schutz-G. beim Brautraub 
hindeuten, von dem Sticotti (181) den ganzen 
Brautzug mit seiner allmählichen Entwick¬ 
lung zu einer förmlichen Pompa ableitet. 

7. Ankunft am Haus des Bräutigams. Bei 
der Ankunft des Braut-G. am Hause des 
Bräutigams hebt dieser die Braut vom Braut¬ 
wagen (rotfigurige Vase, Berlin, Sammlung 
Sabouroff: Nawrath 18) u. führt sie auf den 
Eingang des Hauses zu (Kylix, BerUn; v. 
Stackeiberg Taf. 42), wo die Mutter des Bräu¬ 
tigams u. weitere Angehörige mit Fackeln das 
Brautpaar erwarten, um es in das Haus u. in 
das Brautgemach zu geleiten (Schol. Eur. 
Troad. 315; Schol. Eur. Phoen. 344; Krater, 
570/560 vC., Vat. Mus. Greg. Etrusc. 126: 
Arias-Hirmer Taf. 11; rotfigurige Pyxis, 
Berlin, Ant. 3373: Deubner aO. 144f; Kylix, 
Berlin: v. Stackeiberg Taf. 42; rotfigurige 
Vase, Berlin, Sammlung Sabouroff: NawTath 
18; rotfiguriger Krater, 5. Jh. vC., Athen, 
Nat. Mus.: Collignon-Couve 1341: ebd. 19; 
vgl. Sticotti 183f; Pernice 59f). Dabei 
heben in Rom die Brautführer die Braut 
über die Schwelle des Hauses (Lucan. 2, 
359; Plut. quaest. Rom. 29 [271 D]), den 
Aufenthaltsort der Seelen der Toten (Eitrem, 
Hermes 13f; Samter, Geburt 137. 141). - 
Der unverheiratet Verstorbene wird beklagt, 
weil für ihn nie das Brautlager hergerich¬ 
tet u. er nie zum Brautgemach geleitet 
wurde (Inschrift v. Naukratis, 1. Jh. vC.: 
Lattimore 193). Man setzt ihm einen Lutro- 
phoros auf das Grab als Zeichen der Hoffnung, 
daß er das im irdischen Leben Versäumte im 
Jenseits nachholen werde in der Hochzeit 
mit der Gottheit (Demosth. or. 44, 18. 30; 
Pollux 8, 66; Hesych. s.v. XouTpo(p6pO(;; Har- 
pocr. s.v. XouTpoipopo!;; Phot. lex. s.v. XouTpa). 


IV. Totengeleit, a. Ägypten. 1. Allgemeines. 
Die toten Könige von Buto werden vor der 
Bestattung von ihrer Residenz aus zu den 
Hauptstädten des Reiches geleitet, vor allem 
nach Sais u. Heliopolis. In Nachahmung die¬ 
ses butischen Begräbnisbrauches tritt im AR 
der tote König eine wohl schon früh nur noch 
fiktive, zuweilen mit kulissenartigen Bauten 
dargestellte Wallfahrt zu den alten Städten 
des Delta an, die mit dem Einzug in Buto 
endet. Vor der dortigen Nekropole erwarten 
die Geister der toten Könige den Toten, ziehen 
ihm im Tanzschritt entgegen u. geleiten ihn 
in das Jenseits. Als die Jenseitserwartung 
sich an Osiris knüpfte u. der Tote mit ihm 
identifiziert wurde, behielt man die Gedanken 
u. Formen des butischen Begräbnisses bei. 
Der Leichenzug geht nun durch die Städte des 
von Osiris beherrschten Reiches. Dabei gelei¬ 
ten die Untertanen im Herrschergott Osiris 
ihren toten König zu Grab (Kees, Totenglau¬ 
ben 243; Bonnet, RL 95/7). Dieses zunächst 
den Königen vorbehaltene Toten-G. wird be¬ 
reits im AR auch hohen Beamten zuteil. Um 
die Wende der 5. zur 6. Dynastie wird die Rei¬ 
se des Toten durch die Städte mit feierlichem 
Empfang des Sargschiffes an den Haltestatio¬ 
nen wie etwa in Sais, Buto, Hermopolis, Bu¬ 
siris, Iseum u. Heliopolis in Gräbern hoher 
Beamter, meist Wesire, in Memphis darge¬ 
stellt (Sakkara, Grab nr. 31, Grab des Wesir 
Nebkauhor, 5. Dynastie; Daschür, Grab des 
Sufrer-in-ist, 6. Dynastie: Kees, Totenglau¬ 
ben Ulf u. Abb. 2). Diese Reise führt vor 
allem oder auch unmittelbar nach Abydos, 
wo das Haupt des Osiris verehrt wird. In der 
Nähe dieses Gottes will der Tote begraben 
werden oder doch ein Scheingrab finden. Bei 
den Vornehmen wird es daher Sitte, den To¬ 
ten vor der Bestattung zumindest einen Be¬ 
such bei Osiris abstatten zu lassen (Grab des 
Paheri, 3. Zone, 18. Dynastie: Kees, Toten¬ 
glauben 243f u. Abb. 1; Erman-Ranke, Äg. 
363; Rush 197 f; Grab des Prinzen Chnem- 
hotep in Benihassan: Lepsius, Denkmäler 2, 
126 f). Nach der Rückkehr aus Abydos, später 
an Stelle dieser Reise, geleitet man dann den 
Toten über den Nil zur Nekropole. 

2. Nüfahrt. In allen Phasen dieser Entwick¬ 
lung erfolgt das Toten-G. in zwei zeitlich auf¬ 
einander folgenden Etappen. Der Tote muß 
zunächst auf einem Boot entweder eine län¬ 
gere Reise auf dem Nil antreten oder zumin¬ 
dest den Nil überqueren. Vom Westufer des 
Nils führt dann der Weg zu Land weiter zum 
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Grab in der Nekropole. Diese beiden Etappen 
werden am ausführlichsten in Gräbern des 
MR u. der 1. Hälfte der 18. D3mastie sowie 
auf Papyri dargestellt. Die Bahre mit dem 
Toten wird unter einem Baldachin mit ge¬ 
stirntem Himmel (Sinuhe-Erzählung, 12. Dy¬ 
nastie: Gressmann, Texte 59) auf ein reich 
geschmücktes Boot gestellt. In diesem Sarg¬ 
schiff haben auch ein die rituellen Texte vor¬ 
lesender Priester (Erman-Ranke, Äg. 363; 
Texte bei Kees, Totenglauben 245), ein mit 
einem Leopardenfell bekleideter Priester, der 
ständig vor der Mumie Weihrauch- u. Liba- 
tionsopfer spendet, ihren Platz wie auch 
weibliche Angehörige des Toten mit zum Zei¬ 
chen der Trauer entblößter Brust. In je einem 
eigenen Boot geleiten dieses Sargschiff kla¬ 
gende Frauen, Männer u. Freunde des Toten 
mit ihren Dienern, die Blumen u. Opfergaben 
bereithalten (Theben, Grab des Haremhab, 
18. Dynastie: G. E. Smith-W. R. Dawson, 
Egyptian mumies [London 1924] 38f Abb. 4; 
Kees, Totenglauben 117 Abb. 1; Theben, 
Grab des Neferhotep, Ende 18. Djmastie: 
Erman-Ranke, Äg. 360f. 363f. 432f Abb. 
163; weitere Abb. bei L. Klebs, Die Reliefs u. 
Malereien des MR = AbhHeidelberg 1922, 6, 
57 f). 

3. Prozession zur Nekropole. Am Westufer 
des Nils beginnt der zweite Teil des Toten-G. 
(Grab des Paheri, oberste Zone, 18. Dynastie: 
Bonnet, RL 96 Abb. 30; Theben, Grab des 
Haremhab, 18. Dynastie: Kees, Totenglauben 
117f u. Abb. 1; Grab eines Gütervorstehers, 
Anfang 19. Dynastie: Erman-Ranke, Äg. 
360f Abb. 163, 3; Memphis, Grab des Hohen¬ 
priesters, 19. Dynastie: ebd. Taf. 25, 1; Rush 
228f; weitere Abb. bei W. Wreszinski, Atlas 
zur altägyptischen Kulturgeschichte 1 [1923]). 
Das Sargschiff wird für die zweite Etappe des 
G. zur Nekropole auf eine Schleife (einen 
Schlitten) gesetzt. An der Spitze des Zuges 
geht der aus einem Papyrus die vorgeschrie¬ 
benen Texte Vortragende Priester (BritMus- 
Papyr 9901: Atchley 14/6 mit Abb.; Texte bei 
Kees, Totenglauben 245). Ihm folgen kla¬ 
gende Frauen (Erman-Ranke, Äg. 364 Taf. 
25, If), die sich entweder Staub auf das 
Haupt streuen (BritMusPapyr 9901: aO.), an 
die entblößte Brust schlagen (Paris, Louvre, 
Grabstele C 15: Smith-Dawson aO. 39f 
Abb. 5; Bonnet, RL 99) oder ihre aufgelösten 
Haare raufen (Theben, Grab nr. 55, um 1375 
vC.: N. M. Davies, Ancient Egyptian paint- 
ings 2 [Chicago 1936] Taf. 71/3; ebd. 3 [Chi¬ 


cago 1936] 136/9; Memphis, Grab des Hohen¬ 
priesters, 19. Dynastie: Erman-Ranke, Äg. 
360f Abb. 163, 3). Zu dieser Gruppe gehören 
auch Klagefrauen, die durch Klappern mit 
dem Sistrum die bösen Geister vertreiben 
(Wreszinski aO. Taf. 8; A. Wiedemann, Magie 
u. Zauberei im alten Ägypten = AltOr 4 
[1905] 25; Quasten, Musik 200 mit Hinweis 
auf Lucan. 8, 832). Bei der Darstellung des 
BritMusPapyr 9901 (aO.) folgt diesen klagen¬ 
den Frauen ein Jüngling mit einigen Gegen¬ 
ständen aus dem persönlichen Besitz des To¬ 
ten, die wohl zur Grabausstattung bestimmt 
sind. Unmittelbar vor dem Sargschiff geht der 
in ein Leopardenfell gekleidete Priester, der 
wie bereits bei der Nilfahrt vor dem Toten 
Weihrauch u. Libationsopfer spendet (Brit¬ 
MusPapyr 9901: aO.; Bonnet, RL 99). Das 
auf eine Schleife (einen Schlitten) gesetzte 
Sargschiff ziehen im AR einige Männer, spä¬ 
ter zumeist rote Stiere, u. seit der Mitte der 
18. Dynastie weiße Kühe (Paris, Louvre, 
Grabstele C 15: Smith-Dawson aO. Abb. 5; 
BritMusPapyr 9901: aO.; Sinuhe-Erzählung, 
12. Dynastie: Gressmann, Texte 59). In der 
Spätzeit kann auch ein vierrädriger Wagen 
als Transportmittel dienen (Bonnet, RL 98). 
Die den Toten geleitenden Angehörigen u. 
Freunde gehen vor oder hinter dem Toten 
(BritMusPapyr 9901: aO.; Bonnet, RL 99). 
Dabei stellt man im NR gerne die vornehmen 
Bekannten u. Kollegen des Toten dar, die ihm 
die Ehre des Toten-G. gaben (Erman-Ranke, 
Äg. 434). Auf einem zweiten Schlitten führt 
man den Kanopenkasten u. auch Statuen des 
Toten mit zur Begräbnisstätte (BritMusPapyr 
9901: aO.; Paris, Louvre, Grabstele C 15; 
Bonnet, RL 99). Die Sinuhe-Erzählung er¬ 
wähnt überdies eine vor dem Toten herzie¬ 
hende Sängergruppe (Gressmann, Texte 59). 
Vielleicht wurde dieses ganze Toten-G. gele¬ 
gentlich von leichtgeschürzten Tänzerinnen 
unter Gesang u. Händeklatschen angeführt 
(Grab des Sufrer-in-ist, 6. Dynastie: Kees, 
Totenglauben Abb. 2 untere Reihe; L. Koep, 
Art. Bestattung: o.Bd. 2, 196), die auch den 
Tanz der Totengeister aufführten (Grab des 
Paheri, unterste Zone, 18. Dynastie: Bonnet, 
BL 96 Abb. 30), wenn man an der Tür zum 
Grab angelangt war (Sinuhe-Erzählung). - 
Die Durchführung eines so aufwendigen To¬ 
ten-G. dürfte einfachen Leuten selbst bei einer 
Beschränkung auf das unumgänglich Not¬ 
wendige oft kaum möglich gewesen sein. Es 
gehörte aber zu den vornehmen Aufgaben der 
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Reichen, diese Sorge den Armen u. Sohnlosen 
abzunehmen. Im AR rühmen hohe Beamte 
sich bereits: ,Ich machte den Leichenzug für 
den Schifflosen, ich bestattete den, der keinen 
Sohn hatte“ (Sethe, Urk. 190. 201 aus der 
6. Dynastie). 

b. AT u. Judentum. 1. Pflicht zur Teil¬ 
nahme. Die nächsten Angehörigen eines Toten, 
insbesondere sein Erbsohn, haben die Pflicht, 
für eine möglichst standesgemäße ““Bestat¬ 
tung (Gen. 50, 1/14; 2 Sam. 21, 10/4; Sir. 38, 
16; Koep aO. 198) u. mithin auch für das er¬ 
forderliche Toten-G. zu sorgen. Einen Toten 
zu Grabe zu geleiten rechnet wie das Begra¬ 
ben Unbestatteter zu den Liebeswerken 
(Strack-B. 4, 559/65. 578/90), zu denen der 
Israelit aufgrund von Ex. 18,20 (Mekhilta Ex. 
18, 20; bBaba Qamma 99b Bar) u. Micha 6, 8 
(bSukkah 49 b) verpflichtet ist. Wer dem Bei¬ 
spiel folgt, das Jahwe selbst (bSotah 14a; Gen. 
R. 8; Midr. Koh. 7, 2) oder Abraham (Gen. R. 
58) oder etwa Daniel (’Abot R. N. 4) gegeben 
haben, u. einem Toten das G. gibt, der wird 
nicht nur selbst einst zu Grabe geleitet wer¬ 
den (Tos. Megillah 4, 16; bKetubbot 72a, 3), 
sondern den wird Jahwe ehren (bBerakot 18 a), 
der ja auch diejenigen Kanaanäer vor der Ver¬ 
nichtung bewahrte, die Jakob das Toten-G. 
gaben (jSotah 1, 17 b, 56; Gen. R. 100; vgl. 
Gen. 50, 7f). Wenn man einem Trauerzug 
begegnet, soll man sich ihm anschheßen 
(jHagigah 1, 76c, 44; Semahot 11; vgl. Kirauss 
64). Um der Teilnahme an einem Toten-G. 
willen unterbricht man sogar das Thorastu¬ 
dium {j Hagigah 1,76 c, 40; ’Abot R. N. 4; bKe¬ 
tubbot 17 a). Die Mitglieder eines Begräbnis¬ 
vereins können sich allerdings durch eine Ab¬ 
ordnung vertreten lassen u. sind damit von 
der persönlichen G.pflicht befreit (bMo'ed 
Qatan 27 b). Dieser Pflicht kann man aber 
auch als Zuschauer nachkommen; denn wer 
nicht selbst im G. mitgehen kann, der soll 
wenigstens aufstehen, wenn ein Trauerzug 
vorbeigeht, um die zu ehren, die den Toten 
geleiten (jBikkurim 3, 65c, 24). Bei besonders 
angesehenen u. berühmten Toten nehmen 
zahlreiche Soldaten in Waffen am G. teil 
(bBaba Qamma 17 a) u. bilden die Zuschauer 
ein Spalier vom Stadttor bis zum Grab (bKe¬ 
tubbot 17 a; vgl. Strack-B. 4, 580/2). 

2. Ordnung des Zuges. Der Tote ist beim 
Trauerzug in Tücher gehüllt (Act. 5, 6) oder 
in ein weißes, schwarzes oder buntes Gewand 
gekleidet (bSabbat 114a; jKil’ajim 1, 1; 
Gen. R. 96. 100). Die Sitte, viele u. sehr kost¬ 


bare Kleider auf den Toten zu häufen (bSan- 
hedrin 47a), wird jedoch als zu großer Auf¬ 
wand zurückgewiesen (Tos. Ketubbot P 1; 
bKetubbot 8b; bMoted Qatan 27 b). Herodes 
war beim Toten-G. mit einer Decke u. einem 
Gewand aus Purpur versehen u. trug auf dem 
Haupt eine Krone u. im Arm ein Szepter (Jos. 
ant. lud. 17, 9, 3; b. lud. 1, 33, 9). Auf dem 
Weg vom Sterbehaus zum Grab liegt der Tote 
auf einer Bahre (2 Sam. 3, 31; Lc. 7, 11/7), 
die bei Herodes aus Gold gefertigt u. mit kost¬ 
baren Steinen besetzt war (Jos. aO.). Die 
nächsten Angehörigen u. Freunde des Toten 
tragen diese Bahre (jKil’ajim 1,1), die unter¬ 
wegs mehrfach abgesetzt wird (Lc. 7, 14; 
bBerakot 17 b). Dabei >verden jeweils die Trä¬ 
ger ausgewechselt (Berakot 3, 1; Strack-B.4, 
590), damit viele dem Toten diesen Liebes¬ 
dienst erweisen können. So verfährt man auch 
bei Kindern vom dritten Lebensjahr an, wäh¬ 
rend Säuglinge u. Kleinkinder unter diesem 
Alter in einem Sarg auf den Armen oder auf 
der Schulter getragen werden (Ebel Rabb. 
3, 1; Semaflot 3, 2; bMoted Qatan 24 b; vgl. 
J. Perles, Die Leichenfeierlichkeiten im nach- 
bibl. Judenthume: Mon. Sehr. f. Gesch. u. 
Wiss. des Judenthums 10 [1861] 345/55. 376/ 
94; Schwally 33f). Bei Erwachsenen war aber 
auch, zunächst nur bei den Wohlhabenden, 
später jedoch allgemein, ein Leichenwagen 
üblich (bMoted Qatan 27 b; vgl. Perles aO. 380). 
- In Judäa scheinen die Frauen zumeist vor 
der Bahre, die Männer hinter der Bahre ge¬ 
gangen zu sein, während in Galiläa die umge¬ 
kehrte Ordnung geherrscht haben soll (bSabbat 
153a; Strack-B. 4, 580f. 585). Diesem unter- 
schiedhehen Ortsbrauch maß man zwar keine 
große Bedeutung bei, suchte aber dennoch 
zuweilen nach einer Erklärung. So sollen etwa 
die Männer in Nachahmung Davids hinter der 
Bahre gehen, der ebenfalls der Bahre Abners 
folgte. Die Stellung der Frauen im Judentum 
leuchtet auf, wenn ihnen der Platz vor der 
Bahre zugewiesen wird, weil sie der Welt den 
Tod gebracht haben. In völliger Umkehrung 
dieses Denkens erhalten die Frauen diesen 
Platz aber auch wegen der Ehre der Töchter 
Israels (jSanhedrin 2, 20 b, 36; Gen. R. 17; 
Sanhedrin 2, 3; bSanhedrin 20a Bar; Strack- 
B. 4, 581). 

3. Totenklage. Während des Toten-G. wird 
die Totenklage fortgesetzt, die bereits im 
Sterbehaus unmittelbar nach dem Eintritt 
des Todes begonnen hat (G. Stählin, Art. 
xoTTETOi;: Th Wb 3,836/8). Für den Toten ist es 
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eine große Schmach u. Schande, wenn diese 
Totenklage unterbleibt (Jer. 22, 18; F. Nöt- 
scher, Bibi. Altertumskunde [1940] 94/6). An 
dieser in lautem Weinen u. in Welie-Rufen 
sich äußernden Klage (Strack-B. 4, 582; Nöt- 
scher aO.) nehmen auch die Männer teü, die 
dabei mit den Füßen stampfen (bMCed 
Qatan 27 b), die Hände ringen (Tos. Mo'^ed 
Qatan 2, 17) u. sich an die Brust schlagen 
(Gen. R. 100). Die übrigen Zeichen u. Gesten 
zum Ausdruck der Trauer u. des Schmerzes 
gehören gleichfalls zur Totenklage u. treten 
daher auch beim Toten-G. als einem wichtigen 
Bestandteil dieser Klage in Erscheinung. Hier¬ 
zu rechnet etwa die Sitte, barfuß oder bar¬ 
häuptig zu gehen, Haare u. Bart zu verhüllen 
oder zu raufen, die Kleider abzulegen oder zu 
zerreißen, den Saq anzulegen, Asche auf das 
Haupt zu streuen (Schwally 10/9; Nötscher 
aO. 95; Stählin aO. 836/8) oder auch die Wan¬ 
gen zu zerkratzen (Lev. 19, 28; Dtn. 14, 1; 
vgl. F. J. Dölger: ACh 1 [1929] 197). - In be¬ 
sonderer Weise ist die Totenklage während 
des Toten-G. Sache der Klagefrauen, die die¬ 
sen Dienst schon im Trauerhaus beginnen 
(Mt. 9, 23; Mc. 5, 38; Lc. 8, 52). Selbst der 
ärmste Mann hat beim Begräbnis seiner Frau 
für die Mitwirkung von zumindest zwei Flö¬ 
tenspielern u. einer Klagefrau zu sorgen 
(Ketubbot 4,4). Diese Klagefrauen u. ihre ge¬ 
legentlich genannten männlichen Kollegen 
(bBerakot 62a Bar; bMo'=ed Qatan 25b; Stäh¬ 
lin aO. 842) werden dann tätig, wenn der Lei¬ 
chenzug anhält u. die Bahre abgesetzt wird 
(Semahot 11; Mo'ed Qatan 3, 8; Strack-B. 1, 
522). Sie nehmen dann die erforderliche Trau¬ 
erhaltung ein, indem sie sich auf den Boden 
oder auf die Bahre setzen (Stählin aO. 841). 
Während der hohen Festzeiten des Pascha u. 
der Laubhütten wird die Bahre unterwegs 
nicht abgesetzt, um nicht zu lautem Wehkla¬ 
gen zu verleiten (Semahot 11; Mo'ed Qatan 3, 
8; Strack-B. 1, 522). Da man nun entweder 
nur bei Wöchnerinnen oder bei allen weib¬ 
lichen Toten grundsätzlich die Bahre nicht 
absetzt (bMo'^ed Qatan 27 b), zeigt dies deut¬ 
lich, daß beim Grab-G. für Frauen die Toten¬ 
klage nicht so ausgeprägt war wie bei dem für 
Männer (Strack-B. 4, 582f). - Die Klagefrauen 
begleiten ihre Wehe-Rufe (Semahot 11), die 
auch mit einem Lob der Verdienste u. Tugen¬ 
den des Toten verbunden sind (Tos. Sotah 13, 
3f; bBerakot 6b; Midr. Koh. 12, 13; vgl. die 
Mahnungen, dabei das rechte Maß zu wahren 
u. bei der Wahrheit zu bleiben bei Strack-B. 


5, 582), sowie ihre Klagelieder (bMo'ed Qatan 
28b; Strack-B. 1, 523; 4, 582; Nötscher a’o.) 
mit Schlägen an ihre Brust (Mo'=ed Qatan 3, 
9; bMo'^ed Qatan 27 b; Tos. Mo'^ed Qatan 2, 
17), aber auch mit der Handpauke (Kelim 15, 
6) u. mit Schlagbrettern (Kelim 16, 7; 
Strack-B. 1, 522). Für weitere Unterstützung 
der Totenklage beim Toten-G. sorgen Flöten¬ 
spieler (Ketubbot 4, 4; Semahot 14; Sabbat 
23, 4; Strack-B. 1, 521), Posaunenbläser 
(bKetubbot 17 a; bMo'^ed Qatan 27b) u. nach 
Apc. Sophon. 1, 1/4 auch ein Zitherspiel. 
Beim Toten-G. dürfen auch Fackeln nicht 
fehlen (bBerakot 53 a; jBerakot 4; Gen. R. 
37; vgl. Perles aO. 353. 382). 

c. Griechisch-römisch. 1. Allgemeines. An die 
Zeremonien in Verbindung mit der Aufbah¬ 
rung schließt sich das Toten-G. an (vgl. 
Blümner, Röm. Priv. 488/98). Diese l>c9opa 
(Aeschyl. Theb. 1024; cho. 430; Eur, Ale. 
422; Aristoph. Plut. 1008; Plat. leg. 12, 947 e. 
959a; Demosth. or. 47, 69; Polyb. 6, 53, 1. 6; 
Pollux3,94;8,65; Inschr.Prienel08,366f: Ei- 
trem, Beiträge 64) bzw. diesesfunus oder funus 
translaticium (Cic. de orat. 2, 225; Quinct. 15, 
50; Hör. sat. 1, 6, 43; Suet. Aug. 100; Tib. 
57, 2; luvenal. 1, 146; 10, 240f) beginnt ur¬ 
sprünglich am frühen Morgen noch vor Son¬ 
nenaufgang (Eur. Ale. 23; Plat. leg. 12, 960a; 
Antipho or. 6, 34; Demosth. or. 43, 62; 
Callim. epigr. 20 Pfeiffer; Heraclit. quaest. 
Hom. 68, 4f; Varro vit. pop. Rom. bei Serv. 
Aen. 1, 727; 6, 224), seit der Republik jedoch 
erst am Tage (Hör. sat. 1, 6, 42f; Plut. Sulla 
38; CIL 6,13782). Für das funus acerbum der 
Kinder u. Knaben, die noch keine toga virilis 
tragen durften (Hör. sat. 2, 8, 59; Tibull. 2, 6, 
29; Sen. ep. 122, 10; Tac. ann. 13, 17; lu¬ 
venal. 11, 44; Serv. Aen. 11, 143) u. für das 
Begräbnis der Armen (Martial. 8, 75; Fest.- 
Paul. s.v. vespae: 506 L.; Serv. Aen. 6, 224) 
bleibt die alte Regelung jedoch bestehen. 
Julian unternahm zwar durch ein Dekret vom 
12. II. 363 den Versuch, das Grab-G. u. die 
nachfolgende Beisetzung wieder allgemein auf 
den früher üblichen Termin festzusetzen (Cod. 
Theod. 9,17, 5), hatte damit aber keinen Er¬ 
folg ; im Cod. lust. ist sein Gesetz nicht mehr 
enthalten. 

2. Arten. Der Aufwand u. die Teilnehmer¬ 
zahl beim Toten-G. richten sich zu allen Zei¬ 
ten nach der sozialen Stellung, die der Tote 
im Leben innehatte, u. nach den Verdiensten, 
die er um seine Stadt oder sein Land erworben 
hat. Das von den Familien selbst veranstaltete 
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funus privatum ist normalerweise ein sehr 
schlichtes funus plebeium (Prop. 2, 13, 24; 

з, 5, 8) oder funus tacitum (Ovid. trist. 1, 3, 
22), über dessen Verlauf kaum etwas mitge¬ 
teilt wird. Die vornehmen Geschlechter u. 
reichen Familien entfalten jedoch bei diesem 
Anlaß einen großen Prunk (Charit. 1, 16), 
dem bereits ein angebliches Gesetz des Solon 
(Demosth. or. 43, 62; vgl. E. Ruschenbusch, 
SoXcovo; vogoi [1966] 53/6 u. frg. 109) u. das 
Zwölftafelgesetz (Cic. leg. 2, 59f; vgl. Ovid. 
fast. 6, 663f) entgegentreten. Zn einem der¬ 
artigen feierlichen Toten-G., dem funus indic- 
tivum, erfolgt eine Einladung durch einen 
Herold, das funus indicere (Suet. lul. 84, 1; 
Fest.-Paul. s.v, indictivum funus: 94 L.). Das 
geschieht mit Formeln wie ,ollus leto datus 
est“ (Varro 1.1.7, 42; Fest.-Paul. s. v. Quirites: 
304 L.; Ovid. am. 2, 6, 2) oder ,ollus ex aedi- 
bus effertur' (vgl. Varro 1.1. 5,160) oder auch 
.Exsequias . .. quibus est commodum ire, em 
tempus est‘ (Ter. Phorm. 1026f). Für beson¬ 
ders verdiente Bürger veranstaltet die Stadt 
(Insohr. Priene 108, 366 f; Eitrem, Beiträge 
64; CIL 8, 15880; 10, 1784 [für eine Frau]) 
oder der Staat (Cic. Phil. 9,16; Tac. ann. 3, 5. 
48; 6, 11; Apul. met. 2, 27; Appian. b. civ. 1, 
105 f) ein funus publicum. In der Kaiserzeit 
wird das funus publicum oder auch funus cen- 
sorium, von einigen Ausnahmen abgesehen, 
fast nur noch dem Kaiser u. Angehörigen der 
kaiserlichen Familie zuteil (Belege bei Toyn- 
bee 56/60). Das Toten-G. für gefallene Feld¬ 
herren u. Soldaten (II. 23, 131/6 für Patro- 
klos; II. 24,785/7 nur angedeutet für Hektor; 
Plut. Arist. 21, 3; vgl. Ditt. Syll. 2® nr. 730, 
23 f; Eitrem, Beiträge 64) sowie das aufwen¬ 
dige funus indictivum u. publicum, an denen 
die ganze Stadt teilnimmt, tragen deutlich 
die Züge der Pompa u. besonders des Tri¬ 
umphzuges, nicht zuletzt durch die Mitwir¬ 
kung von Reitern (Demosth. or. 4, 26; 21,171. 
174; Charit. 1, 6; vgl. Börner 1884f). 

3. Tod als mystische Hochzeit. Der Tod wird 
aber auch als Hochzeit mit der Gottheit ver¬ 
standen, wobei das Grab die Brautkammer 
darstellt (Soph. Antig. 574f. 804f. 810/6. 
891 f. 1203/7. 1240f), näherhin den Thalamos 
der Persephone (Kaibel 35, 4; 50, 2; 201, 4; 
231, 2; Inschrift vom Grabmahl des Atheners 
Glaukiades um 350 vC.: E. Bethe, Ahnenbild 

и. Familiengeschichte bei Römern u. Griechen 
[1935] 47). Dieser Gedanke spiegelt sich in 
den Darstellungen des Sterbens nach dem 
Bildtyp des Raubes der Kore durch Pluton 


wieder (Belege bei J. Leipoldt, Der Tod bei 
Griechen u. Juden [1942] 86f; vgl. J. Schmid, 
Art. Brautschaft: o. Bd. 2, 541). Wenn ein 
Kranker von der Hochzeit träumt, ist dies ein 
Anzeichen für den nahen Tod, u. wenn ein 
Junggeselle vom Tod träumt, ist dies ein Hin¬ 
weis auf seine baldige Hochzeit, denn Hoch¬ 
zeit u. Tod sind als Erfüllung des Lebens mit¬ 
einander verwandt (Artemid. onir. 1, 80; 2, 
49. 65). Dem Unvermählten setzt man da¬ 
her einen Lutrophoren auf das Grab, einen 
Knaben oder ein Mädchen mit einer Hydria, 
in der man das Wasser für das Brautbad holte 
(Demosth. or. 44,18.30; Pollux 8,66; Hesych. 
u. Harpocr. s. v. XouTpo<p6po(;; Phot. s. v. Xourpa; 
vgl. aberNachod, Art. Lutrophoros: PW 13, 
2 [1927] 2098, 53/62'). Bei Hochzeit u. Tod 
sind eben die Begleitumstände die gleichen, 
u. zwar gerade auch beim G. (Artemid. onir. 
2, 49; Einzelheiten bei Lawson 555/60). Das 
führt besonders unter dem Einfluß der Myste¬ 
rienreligionen, deren Mysten im mystischen 
Tod die mystische Hochzeit mit der Gottheit 
erleben (Belege bei Lawson 561/86), zur Über¬ 
tragung einzelner Bräuche aus dem Braut-G. 
auf das Toten-G. u. zur Ausdeutung von Bräu¬ 
chen beim Grab-G. aus dem Brauchtum des 
Braut-G. (weiße Trauerkleidung: Lucian. 
luct. 11; Fackeln: Prop. 4, 11, 46; weitere 
Beispiele bei Lawson 557/60). 

4. Musik u. Gesang. In Rom weisen Ange¬ 
stellte des Bestattungsunternehmers, des libi- 
tinarius (vgl. L. Wickert: PW 13, 1 [1926] 
113f), dissignatores genannt, mit Hilfe von 
hctores atri (Hör. epist. 1, 7, 6) jedem seinen 
Platz im Toten-G. an (Sen. benef. 6, 38, 4; 
vgl. die lex eines Kollegiums in Lanuvium 
Dessau nr. 7212). Der Zug wird von Musikan¬ 
ten eröffnet (Cic. Mil. 13, 33; Nep. Att. 22, 4; 
Prop. 3, 5, 3; Ovid. fast. 6, 663; vgl. die 
etruskischen Fresken nr. 53 f. 71: de Rujd 
55/9. 67f), vor allem von den Flötenspielern 
(Ovid. am. 2, 6, 6; trist. 5, 1, 48; Pers. 3, 103; 
Sen. apocol. 12, 1; Plin. n. h. 10, 122; Suet. 
lul. 84, 2f; Dio Cass. 74, 5, 3; Artemid. onir. 
1, 56; Fest.-Paul. s.v. funebres tibiae: 82 L.; 
Plut. Demetr. 53), die den Gesang der Nänien 
begleiten (Plat. leg. 12, 947 c; Plut. Arat. 53; 
Cic. leg. 2, 62; Non. Marc. 2 s.v. nenia: 1, 212 
Lindsay). Ihre Zahl wird vom Zwölftafel¬ 
gesetz auf 10 beschränkt (Cic. leg. 2, 59; Ovid. 
fast. 6, 657. 665). Nach Servius (Aen. 5, 138) 
sind hingegen tibicines nur am Kinderbe¬ 
gräbnis beteiligt. Bei bedeutenden Toten kom¬ 
men als weitere Instrumente Trompeten (Hör. 
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sat. 1, 6, 44; Prop. 2, 7, 12; Ovid. am. 2, 6, 6; 
ep. 12, 142; Pers. 3, 103; Petron. 129, 7; 
Hygin. fab. 274, 21; Serv. Aen. 5, 138; 11, 
192; Plut. soll. an. 19 [973 CJ; Artemid. onir. 

1, S6) u. gelegentlich auch Hörner hinzu (Hör. 
sat. 1, 6, 44; Sen. apocol. 12, 1; vgl. die ein¬ 
zige Darstellung einer röm. pompa funebris 
auf dem Kalksteinrelief von Preturi [Amiter- 
num]: Blümner, Röm. Priv. 492 Abb. 76; 
Franchi 23/32 Taf. 5, 15; 6, 16; 9, 23; mit 
einem zusätzlichen lituus Taf. 5, 15). Dieser 
Aufwand erregt zuweilen Widerspruch (Prop. 

2, 13, 19/21; 4, 11, 9) u. veranlaßt Seneca 
(apocol. 12, 1) zu der spöttischen Bemerkimg, 
beim Toten-G. des Claudius hätte eine so 
große Zahl von Tubabläsem, Hornisten u. 
anderen Musikanten teilgenommen, daß sogar 
der tote Kaiser ihre Musik hätte hören kön¬ 
nen. 

5. Klageweiber. Den Musikanten folgen 
Klageweiber (Lucil. frg. 954f Marx; Non. 
Marc. 1 s. V. praeficae; 1, 92f L.), die auch bei 
einem Begräbnisverein gemietet werden kön¬ 
nen (Plaut, truc. 495). Sie tragen die neniae 
vor (ebd. 495f; Cic. Mil. 86; Hör. c. 2, 20, 21; 
Suet. lul. 84, 2f; Fest.-Paul. s.v. nenia: 155f 
L.; Non. Marc. 2 s.v. nenia: 1, 212 L.), bei 
denen die übrigen Teilnehmer respondieren 
(vgl. W. Kroll, Art. Nenia: PW 16, 2 [1935] 
2392). Diese praeficae gehen vor der Bahre des 
Toten mit klagend erhobenen Armen oder 
ihre Haare raufend (Relief von Preturi: 
Franchi Taf. 8, 21). Auf einigen der seltenen 
Ekphora-Darstellungen umgeben sie die Bah¬ 
re des Toten u. befinden sich mit diesem auf 
einem Wagen (Amphora, geometrischer Stil, 
8. Jh. vC., Athen, Nat. Mus. 803: Ahlberg 
Abb. 53a/b; schwarzfiguriger Kantharus, Pa¬ 
ris, BN 355: Zschietzschmann, Beilage 15 
Abb. 92; Andronikos 50; Terrakotta-Leichen¬ 
wagen aus Vari in Attika, 1. Hälfte 7. Jh. vC., 
Athen, Nat. Mus.: Andronikos Taf. 4a; 
Kurtz-Boardman Taf. 16). Solon sucht be¬ 
reits den Lärm der Klageweiber zu dämpfen 
(Plut. Sol. 21, 4), u. auch Cicero ist ihrem Tun 
nicht freundlich gesonnen (Tusc. 2, 55), aber 
das hat deren Auftreten nicht verhindern 
können. 

6. Tänzer u. Schauspieler. Beim pomphaf¬ 
ten Toten-G. gehen vor dem Sarg auch Tän¬ 
zer u. Schauspieler mit den Wachsmasken 
(imagines) u. in der Amtskleidung der Ahnen 
des Toten (Dion. Hai. ant. 7, 72, 12; Diod. 
Sic. 31, 25, 2; Cic. de orat. 2,225; Liv. perioch. 
48; Tac. ann. 2, 32; 3, 5. 7; 4, 9; Suet. lul. 84, 


2f), die den Toten in die Unterwelt geleiten 
sollen (Hör. epod. 8, llf; Sil. Ital. 10, 566/8). 
Die imagines der vergöttlichten Kaiser dürfen 
nicht mitgeführt werden (Dio Cass. 47, 19, 2; 
56, 46, 4). So kann in einem Toten-G, der 
ganze Stammbaum eines Toten dargestellt 
werden (Belege bei Blümner, Röm. Priv. 494); 
es können die berühmtesten Familien vertre¬ 
ten sein (Tac. ann. 4, 9) u. sogar berühmte 
Männer Roms seit Romulus (Dio Cass. 56, 34, 
2). Manchmal stellt einer dieser Mimen paro- 
distisch den Toten selbst dar (Diod. Sic. 31, 
25, 2; Suet. Vesp. 19, 2). In späterer Zeit fah¬ 
ren die Träger dieser imagines auf Wagen 
(Polyb. Hist. 6,53,4/10), u. werden die Masken 
gelegentlich durch Büsten ersetzt (Belege bei 
Toynbee 48). Properz (2, 13, 19f. 23f) lehnt 
die imagines beim Toten-G. ab, u. für Plinius 
(n. h. 35, 5f) handelt es sich dabei bereits um 
einen nicht mehr üblichen Brauch, der wohl 
in der 2. Hälfte des 1. Jh. nC. erloschen ist 
(Toynbee 48). 

7. Träger von Geräten. Es folgen die Träger 
der Erinnerungsstücke an die besonderen Ta¬ 
ten des Toten wie etwa Beutestücke, Ehren¬ 
kränze, Symbole der eroberten Städte, Na¬ 
men der besiegten Völker oder Titel der er¬ 
lassenen Gesetze (Dion. Hai. ant. 8, 59, 3; Dio 
Cass. 56, 34, 3; 74, 4, 5; Tac. ann. 1, 8). - Vor 
den Toten werden auch Gefäße für Libatio- 
nen (Lecrivain 1374 Abb. 3343), für die zum 
Verbrennen bestimmten munera u. Schalen 
mit Weihrauch getragen (Prop. 2, 13, 23f; 
Plut. Süll. 38, 2; Charit. 1, 6), vor allem aber 
brennende Fackeln (Varro vit. pop. Rom. bei 
Serv. Aen. 1, 727; Ovid. fast, 2, 561f; Sen. ep. 
122, 10; Pers. 3, 103; Tac. ann. 3, 2, 4; Serv. 
Aen. 11, 143), deren Zahl sehr groß sein kann 
(Verg. Aen. 11, 142/4; Suet. Aug. 98, 4). 
Wenn der Leichenzug von einer Stadt zur an¬ 
deren führt, gehen unmittelbar vor dem To¬ 
ten schwarz gekleidete Liktoren mit gesenk¬ 
ten fasces (App. b. civ. 1, 105; Tac. ann. 3, 2). 
Ob die bei einem nächtlichen Grab-G. not¬ 
wendigen Fackeln einfach bei dem am Tage 
dm-chgeführten Begräbnis beibehalten (so 
Cuq 1390; vgl. Blümner, Röm. Priv. 4908) u. 
nun als Ehrung des Toten verstanden wurden, 
zugleich aber auch weiterhin zum Anzünden 
des Scheiterhaufens dienten (so Rush 221/3), 
oder ob diese fasces zum Leichenzug als der 
Fortsetzung der Prothesis gehören (so E. 
Stommel, Art. Bestattung: o. Bd. 2, 205), ist 
nicht geklärt. 

8. Kline des Toten. Der Tote ruht wie bei 
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der Prothesis auf einem Lager, der Kline bzw. 
dem Lectus (II. 23, 134; Plat. leg. 12, 947c; 
Pers. 3, 103f; Dio Cass. 56, 34, 1; Herodian. 
Hist. 4, 2, 2), oft mit präclitigen purpurnen 
Gewändern bekleidet (vgl. Verg. Aen. 6, 220 f; 
Val. Max. 5, 5, 4; Dio Cass. 56, 34, 1; vgl. die 
archäologischen Belege bei Marwitz 7/18). 
Dabei bleibt das Gesicht des Toten sichtbar 
(Dio Cass. 61, 7, 4; Serv. Aen. 9, 485) oder 
wird mit einer Maske bedeckt (vgl. Blümner, 
Röm. Priv. 4874). Ist der Tote, wie etwa Ger- 
manicus, bereits im Ausland beigesetzt wor¬ 
den, so nimmt ein plastisches Bild die Stelle 
der Leiche ein (Tac. ann. 3, 5). Das gilt allge¬ 
mein, seit die Apotheose zur symbolischen 
Feuerbestattung geworden war (Herodian. 
Hist. 4, 2, 2; Dio Cass. 74, 4,2; vgl. Mau 352). 
Auf dem Relief von Preturi liegt auf der Kline 
ein bekränzter Mann in seitlicher Lage, den 
Kopf auf die linke Hand gestützt u. in der 
rechten Hand einen langen Stab haltend 
(Blümner, Röm. Priv. 492; Franchi Taf. 5, 
14). Hierbei kann es sich nicht um den Toten 
handeln, sondern wohl nur um den Schauspie¬ 
ler, der beim funus indictivum den Toten dar¬ 
stellt u. mithin dessen Platz auf der Bahre 
einnehmen kann (Franchi 27). Die Kline steht 
bei ärmeren Toten auf der sandapila (Toyn- 
bee 45), sonst auf einem feretrum (Varro 1.1.5, 
166; Serv. Aen. 11, 64), das von einem ge¬ 
stirnten Baldachin bekrönt sein kann (Relief 
von Preturi: Franchi Taf. 5, 14). Bei den 
ältesten Darstellungen der Ekphora befindet 
der Tote sich mit diesem in späterer Zeit von 
den Begr äbnisvereinen gestellten Gerät (Blüm¬ 
ner, Röm. Priv. 489f) auf einem in der Regel 
vierrädrigen Wagen, der von Pferden oder 
Maultieren gezogen wird, die von einem Wa¬ 
genlenker geführt werden (Amphora, Athen, 
Nat. Mus. 803: Ahlberg Abb. 53 a/b; Krater, 
nach Mitte 8. Jh. vC., Athen, Nat. Mus. 990: 
ebd. Abb. 54 a/b; Kraterfragment, Bonn, 
Akad. Kunstmus. 16: ebd. Abb. 55 a/b; 
Terrakotta-Leichenwagen, 1. Hälfte 7. Jh. 
vC., Athen, Nat. Mus.: Andronikos Taf. 4a; 
schwarzfiguriger Kantharos, Paris, BN 355: 
Zschietzschmann, Beilage 15 Abb. 92; An¬ 
dronikos 50). 

9. Träger der Kline. Die Benutzung eines 
Wagens war jedoch vermutlich bereits zur 
Zeit des geometrischen Stils nicht mehr üb¬ 
lich; die Leiche wird vielmehr von Männern 
getragen (E. Hinrichs, Totenkultbilder der 
attischen Frühzeit: Annales Univ. Saravien- 
sis 4 [1955] 133 f), wie dies auch die Epen 


nicht anders kennen (II. 23, 134). Die Darstel¬ 
lung gebeugter Männer mit einer Totenbahre 
auf den Schultern (schwarzfiguriger Kantha¬ 
ros, Paris, BN 353: Zschietzschmann, Beilage 
15 Abb. 91; Kurtz-Boardman Taf. 35; Relief 
von Preturi: Franchi Taf. 6, 17; 10, 25) 
scheint die geometrische Kunst jedoch nicht 
für angemessen u. würdig gehalten zu haben; 
sie bleibt beim Leichenwagen. Vielleicht er¬ 
klärt das zugleich die Seltenheit der Ekphora- 
Darstellung überhaupt (Hinrichs aO. 134; 
Andronikos 50f). - Als Träger des feretrum 
kommen vor allem u. wohl auch ursprünghch 
die Verwandten des Toten infrage, besonders 
die Söhne u. Erben (Cic. Tusc. 1, 85; Verg. 
Aen. 6, 222f; Hör. sat. 2, 5, 85; VeU. 1, 11, 7; 
Val. Max. 7, 1, 1; Lucan. 8, 732; Plin. n.h. 7, 
146; Dio Cass. 54, 35, 5; Serv. Aen. 6, 223), 
aber auch seine Freunde u. Gefährten (II. 23, 
134; Plin. n.h. 18,16; Plut. Aem. 39, 4) oder 
wer sonst einen Anlaß hat, den Toten zu ehren 
(Lucian. Demon. 67), wie etwa die Empfänger 
besonderer Wohltaten (Plin. n.h. 18, 16) oder 
die testamentarisch freigelassenen Sklaven 
(Pers. 3, 105f), die aber auch neben oder hin¬ 
ter der Leiche gehen können (Dion. Hai. ant. 
4, 24, 6; Liv. 38, 55, 2; Cod. lust. 7, 6, 5). Den 
Dienst der Leichenträger (Plut. Cat. Ma. 9; 
Pollux 7, 195) können ferner durch das Los 
ausgewählte Jünglinge (Plat. leg. 12, 947 c; 
Plut. Tim. 39, 1) u. Epheben (Charit. 1, 6; 
Inschr. Priene 108, 366 f; Eitrem, Beiträge 64) 
oder auch Sklaven wahrnehmen (Eur. Ale. 
607f). Die Leiche des princeps wird hingegen 
von Mitgliedern des Magistrats u. Senats ge¬ 
tragen (Plut. Numa 22; App. b. civ. 1, 106; 
Suet. lul. 84, 2f; Aug. 100, 2; Tao. ann. 1, 8). 
Es stehen aber auch berufsmäßige Nekro- 
phoroi (Plut. Phoc. 37, 2) bzw. vespillones zur 
Verfügung (Martial. 1, 30, 1; 1, 47, If; 2, 61, 
3; Suet. Dom. 17, 3; Eutrop. 7, 23; Fest.- 
Paul. s. V. vespae: 506 L.; Amm. Marc. 29,2, 
13). Ärmere Tote werden von vier Trägern 
(Apoll. Sid. ep. 2, 8, 2 nennt sie sandapilarii u. 
unterscheidet sie von den vespillones) getra¬ 
gen (Martial. 8, 75, 9f; Suet. Dom. 17, 3; vgl. 
den schwarzfigurigen Kantharos, Paris, NB 
353: Zschietzschmann, Beilage 15 Abb. 91; 
Andronikos 51), vornehme Tote aber von 
sechs oder acht Trägern (Martial. 2, 81, If; 
vgl. Relief von Preturi: Franchi Taf. 6, 17; 
10, 25). 

10. Gefolge. Der Leiche folgen die Verwand¬ 
ten u. Freunde des Toten (Plat. leg. 12, 
947b/d; Plut. Tim. 39, If; Prop. 2, 13, 27; 
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Amphora, Athen, Nat. Mus. 803: Ahlberg 
Abb. 53a/b; Krater, Athen, Nat. Mus. 990: 
ebd. Abb. 54a/b; Kraterfragment, Bonn, 
Akad. Kunstmus. 16; ebd. Abb. 55a/b; Re¬ 
lief von Preturi: Franehi Taf. 6, 17; 10, 24; 
7, 19; 8, 20). Dieses sequi (Prop. 2, 13, 27), 
prosequi (Ovid. am. 2, 6, 1; trist. 1, 8, 14; 
Sen. ep. 30, 5; Petron, 111, 2; Apul. met. 8, 
6), exequi (Plaut. Epid. 174; Enn. bei Cic. 
Tusc. 1, 115; Gell. 10, 15, 25), exequias ire 
(Ter. Phorm. 1026; Ovid. am. 2, 6, 2; Apul. 
flor. 16 [26, 3 Helm]) oder auch funera comi- 
tari (Ovid. Pont. 1, 9,47) ist Pflicht der Ange¬ 
hörigen (Dion. Hai. ant. 11, 33, 4). Cicero be¬ 
klagt zwar den Toten, dem keine Freunde 
das Toten-G. geben (Quinet. 15, 50), aber oft 
genug wird außer den Verwandten niemand 
teilgenommen haben (Sen. tranqu. an. 12, 4), 
u. in der Kaiserzeit fehlen oft sogar diese, so 
daß für die Teilnahme der eigenen Kinder 
testamentarisch ein Legat ausgesetzt werden 
muß (Belege bei Cuq 1391). Bei angesehenen 
Toten u. vor allem beim funus indictivum 
schließen sich jedoch viele Männer u. Frauen, 
die Vorsteher u. Knaben der Gymnasien, ja 
die ganze Stadt u. sogar Bürger aus Naehbar- 
orten dem Toten-G. an (Thucyd. 2, 34,4; Tac. 
ann. 3, 2; Plut. Pel. 33, 3; Apul. met. 8, 6; 
Inschr. Priene 108, 366f; Eitrem, Beiträge 
64). Dabei geht der Ranghöhere vor dem 
Rangniederen (Charit. 1,6; Ditt. Syll. 2» nr. 
730, 23f). Nach dem Solon zugeschriebenen 
Gesetz dürfen Frauen unter 60 Jahren aller¬ 
dings nur teilnehmen, wenn sie mit dem To¬ 
ten zumindest im dritten Grad verwandt sind 
(Demosth. or. 43, 62; Lys. or. 1, 8; Plut. Sol. 
21, 4), eine nicht immer beachtete Bestim¬ 
mung (Ter. Andr. 117). Den pomphaften 
Charakter des funus indictivum unterstreicht 
zuweilen noch eine Ehrengarde (Demosth. or. 
4, 26; 21, 171. 174; Plut. Pel. 33, 3; Charit. 
1, 6; Krater, Athen, Nat. Mus. 990: Ahlberg 
Abb. 64a/b; schwarzfiguriger Kantharos, Pa¬ 
ris, BN 355: Zschietzschmann, Beilage 15 
Abb. 92; Andronikos 50). 

11. Trauerkleidung. Gestützt auf eine 
schwarzfigurige Vase des 7. Jh. vC. aus Athen, 
auf der die Frauen unbekleidet der Leiche fol¬ 
gen (Monlnst 9 [1869/73] Taf. 39, 1), nimmt 
Samter (Geburt 109f) an, daß eine ursprüng¬ 
liche rituelle Nacktheit beim Toten-G. sich 
wohl in der vorsolonischen Zeit noch erhalten 
habe. Wenn dies zutrilft, kann es sich jedoch 
nur noch um eine Ausnahme gehandelt haben, 
denn den Ekphora-Darstellungen des geo¬ 


metrischen Stils ist diese Sitte unbekannt. 
Lediglich der Terrakotta-Leichenwagen aus 
Vari aus der 1. Hälfte des 7. Jh. vC. zeigt auf 
dem Toten hingestreckt ein nacktes Kind in 
Totenklage (Andronikos Taf. 4a). In der Re¬ 
gel geleitet man den Toten in schwarzer 
Trauerkleidung zu Grabe (Eur. Ale. 425/7; 
Lys. or. 13, 40f; Dion. Hai. ant. 5, 17, 2; 8, 
62, 2; Artemid. onir. 2, 3; PsTibull. 3, 2, 18; 
Prop. 4, 7, 28; Tac. ann. 3, 2; luvenal. 10, 
245; Apul. met. 2, 23; 3, 8; 7, 27; Fest.-Paul, 
s.v. praetexta pulla: 272 L.; Macrob. Sat. 3, 
15, 4; vgl. Lact. mort. pers. 39, 3), auch 
lugubria genannt (Prop. 4, 11, 97; Ovid. met. 

11, 669; trist. 4, 2, 73; Sen. Here. f. 626) oder 
auch anthracina (Non. Marc. 17 s.v. anthra- 
cinus: 3, 882 L.), oder allgemein in dunkler 
Kleidung (Martial. 14, 157; luvenal. 3, 213), 
die in der späten Kaiserzeit bei den Frauen 
von der weißen Kleidung abgelöst wird (Plut. 
quaest. Rom. 26 [270 D]; Herodian. Hist. 4, 
2, 3). 

12. Trauergesten. Die im Toten-G. nicht so 
stark vertretenen Männer begnügen sich im 
allgemeinen damit, zum Zeichen ihrer Trauer 
keine Rangabzeichen u. keine goldenen Ringe 
zu tragen (Liv. 9, 7, 8; Suet. Aug. 100, 2), das 
Haupt zu verhüllen (Plut. quaest. Rom. 14 
[267 A/B]) u. in gebeugter Haltung zu gehen 
(Prop. 4, 7, 27). Zuweilen ist allerdings kein 
deutheher Unterschied zwischen der Beteili¬ 
gung der beiden Geschlechter an den Trauer¬ 
gesten festzustellen (vgl. G. Stählin, Art. 
KOTCSTO?; ThWb 3, 834). Die Frauen, besonders 
die Witwe u. die nächsten Verwandten des 
Toten, geben hingegen trotz des gelegentlichen 
Verbotes (Plat. leg. 12, 960 a) ihrem Schmerz 
in mannigfachen Formen Ausdruck, die zum 
Teil von apotropäischem Denken bedingt 
sind. Sie begnügen sich nicht damit, keinen 
Goldschmuck anzulegen (Ter. haut. 288; Liv. 
34, 7, 10; Dion. Hai. ant. 5, 48, 4; 8, 62, 2) u. 
die Haare aufzulösen (Ter. Phorm. 106; haut. 
290; Catull. 64, 350f; Tibull. 1, 1, 67f; Liv. 
1, 26, 2; Ovid. ep. 10, 137; fast. 2, 813; 
Petron. 111, 2; Plut. quaest. Rom. 14 [267 
A/ß]). Sie zerreißen ihre Kleider (Verg. Aen. 

12, 609; Stat. Silv. 2, 1, 171; Sil. Ital. 13, 
389; luvenal. 13, 132f), sie raufen sich die 
Haare (Artemid. onir. 1, 30; Catull. 64, 351; 
Cic. Tusc. 3, 62; Verg. Aen. 4, 673; Tibull. 
1, 1, 67. 3, 8; Ovid. am. 2, 6, 5; trist. 3, 3, 51; 
ep. 15, 114; Quint, decl. 10), zerkratzen sich 
entgegen dem Verbot des Solon (Plut. Sol. 21) 
u. des Zwölftafelgesetzes (Cic. leg. 2, 59; Plin. 
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n.h. 11, 157; Serv. Aen. 12, 606) die Wangen 
{Eur. Hec. 655; Hel. 1089; Tibull. 1, 1, 68; 
Varro bei Serv. Aen. 3. 67; Fest.-Paul. s.v. 
rädere genas: 338 L.) oder schlagen sich an 
die Brust (Artemid. onir. 1, 43; Cic. Tusc. 3, 
62; Prop. 2, 13, 27; Ovid. ep. 15,113; Petron. 
111, 2; Stat. Theb. 3, 126; luvenal. 13, 131; 
Plut. Demetr. 53), die hierbei entblößt sein 
kann (Prop. 2, 13, 27; Petron. 111, 2). Diese 
Trauergebärden werden von lautem Weinen 
u. Wehklagen begleitet (Thucyd. 2, 34, 4; 
Plut. Tim. 39, If; Demetr. 53; Lucian. luct. 
12). Dabei wird auch klagend der Name des 
Toten ausgerufen (Verg. Aen. 3, 68; Prop. 2, 
13, 28; Serv. Aen. 6, 218). In einigen Städten 
Griechenlands war jedoch jedes Wehklagen 
außerhalb des Hauses untersagt, so daß hier 
beim Toten-G. Schweigen herrschte (Rohde, 
Psyche 1, 224f). - Es ist ferner üblich, daß die 
Frauen Blumen, abgeschnittene Haarlocken 
u. andere Zeichen ihrer Liebe auf den Toten 
werfen (II. 23, 134; Dion. Hai. ant. 11, 39, 6; 
Prop. 1,17,21; Ovid. fast. 3,562). Zumindest in 
früher Zeit berührt ein Teilnehmer am Toten- 
G., wohl der Hauptleidtragende, den auf der 
Bahre liegenden Toten (II. 23, 136f) oder, 
wenn dieser auf einem Wagen gefahren wird, 
die Kline oder diesen Wagen (Krater, Athen, 
Nat. Mus. 990: Ahlberg Abb. 54a/b; Krater¬ 
fragment, Bonn, Akad. Kunstmus. 16: ebd. 
Abb. 55a/b). 

V. Seelengeleit, a. Alter Orient. 1. Indien. 
Die Vorstellung von einer Himmelsreise der 
Seele ist in sehr großer Mannigfaltigkeit über 
die ganze Erde verbreitet u. in Religionen 
mit einer schamanistischen Struktur voll aus¬ 
geprägt. Die näheren Umstände dieser Seelen¬ 
reise hängen davon ab, wo u. wie das Jenseits 
u. der Weg dorthin gedacht werden (Colpe 
86/90). Diese mit zahlreichen Hindernissen 
verbundene Seelenreise ist die Grundlage für 
einen Psychopompos, der sich in sehr unter¬ 
schiedlicher Gestalt der Seele zugesellt u. ihr 
einen sicheren Aufstieg ermöglicht. Bereits im 
Rigveda gilt der Weg zur Seligkeit als eine 
lange u. beschwerliche Fußwanderung, auf 
der entweder der Gott Savitar oder häufiger 
Pu§an, der Kenner aller schwierigen Pfade, 
als Psychopomp auftritt, der auch der Seele 
über den zuweilen erwähnten Fluß verhilft, 
den sie bei der Himmelsreise überqueren 
muß. Dem frommen Brahmanen eilen über¬ 
dies 500 göttliche Frauen entgegen, je 100 
mit Früchten, Salben, Kränzen, Gewändern 
u. wohlriechenden Pulvern. Die Badagas Süd¬ 


indiens geben den Toten eine Münze mit, da¬ 
mit der Brückenwäehter die Seele über die 
Totenbrücke gehen läßt, u. bei Eintritt des 
Todes rezitiert man das Brückenlied (Waser 
If; J. Scheftelowitz, Die altpersische Religion 
u. das Judentum [1920] 179/82; E, Thurston, 
Ethnographie notes in Southern India [Lon¬ 
don 1906] 189). 

2. Babylonien. Im Gilgamesch-Epos setzt 
der Fährmann Arad-Ea (Knecht des Gottes 
Ea) die Seele in einem Ruderboot in gefähr¬ 
licher Passage über die Gewässer des Todes 
zu den Gefilden der Seligen über (A. Jeremias, 
Hölle u. Paradies bei den Babyloniern = 
AltOr 1, 3 [1903] 19. 37/9). Ein babylonisches 
Hadesrelief zeigt diesen Totenfluß mit der 
Barke (ebd. 28 Abb. 6). 

3. Assyrien. Eine assyrische Descensus-Er- 
zählung erwähnt in ihrer Beschreibung des 
Weges der Seele zu Nergal die Wächter des 
Totenreiches, den Unterweltsfluß u. dessen 
Fährmann (Jeremias, Hdb. 159). 

4. Iran. In den jüngeren Schichten des 
Awesta liegt die Lehre von der Himmelsreise 
der Seele bereits in dogmatisch fixierter Form 
vor. Ein großes, schönes, himmlisches Mäd¬ 
chen als Personifikation der guten Taten, 
Worte u. Gedanken des Toten geleitet die 
Seele über die Seelenbrücke zum Paradies, 
während eine Hexe die Seele des Gottlosen zu 
der für sie verhängnisvollen Brücke führt 
(YaSt 22, 24. 53/65). Daher muß der Mensch 
sich befleißigen, in seinem Leben einen Vorrat 
an guten Werken anzusammeln, der ihm einst 
inmitten der Geister zu Hilfe kommt (Menöik 
grad 2). Der frommen Seele sind drei Engel 
als G. beigegeben, der Seele des Sünders vier 
Dämonen (vid. 19, 94.101. 111; Menöik grad 
2,114/98). Der Weg führt über mehrere (Kon- 
troll-)Stationen zum Thron des höchsten Got¬ 
tes (W. Brandt, Das Schicksal der Seele nach 
dem Tode nach den mandäischen u. parsi- 
schen Vorstellungen: JbProtTheol 18 [1892] 
423/5; Bousset 155/60; Scheftelowitz aO. 179; 
Colpe 92). Von diesen altiranischen Vorstel¬ 
lungen sprechen noch Lukian (nec. 6) u. 
Arnobius (nat. 2, 13. 62). 

5. Mandäer. Nach der von babylonischen u. 
persischen Einflüssen mitgeprägten gnosti- 
schen Vorstellung der Mandäer von der See¬ 
lenreise (Masseqta) geleiten zwei Seelen der 
Brüder, die Utras, die Seele beim Aufstieg 
durch die planetarischen Sphären. Der Weg 
führt durch mehrere Mattarta (Brandt aO. 
408/18), wo Dämonen die Seele bedrängen. 
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die sich aber mit den sie geleitenden guten 
Werken den Durchgang verschaffen kann 
(Ginza R 19. 180/8; L 88/90 [21. 183/90. 524/7 
Lidzbarskij). Durch Gebet u. Fürbitten für 
die Toten können die Lebenden helfen, daß 
der auffahrenden Seele Boten des Lebens zur 
Rechten u. Engel des Lichtes zur Linken sind 
(Ginza R 19 [21 Lidzbarskij). Wenn die Zoll¬ 
stationen der Mattarta glücklich überwunden 
sind, erhält die Seele an den Wasserbächen 
dann einen Genius für das weitere G. (Brandt 
aO. 421; vgl. Bousset 229f; R. Reitzenstein, 
Das iranische Erlösungsmysterium [1921] 
43/70, bes. 61/3). In den syrischen Kulten 
werden die Hauptgötter selbst als Psycho- 
pompoi verehrt u. auch dargestellt, so etwa 
der Baal von Balbek-Heliopolis u. der Son¬ 
nengott von Palmyra (I. L6vy, Cultes et rites 
Sjn-iens dans le Talmud: RevEtJuiv 43 [1901] 
5. 187f; Dussaud 142/8; Cumont, Anges 
160f; ders., Rel. 264; H. Seyrig, Heliopoli- 
tana: BullMusBeyrouth 1 [1937] 91/4). 

h. Ägypten. 1. Ka. Nach den in vielfältiger 
Weise voneinander abweichenden Jenseits¬ 
vorstellungen liegt die jenseitige Welt ent¬ 
weder im Osten des Himmels oder im West¬ 
reich der Unterwelt. Um dorthin zu gelangen, 
muß die Seele des Toten eine von zahlreichen 
Gefahren u. Hindernissen bedrohte Reise 
unternehmen, für die sie einen Geleiter, einen 
Psychopompen, braucht. Als solcher kann be¬ 
reits der Ka des Menschen angesehen werden, 
seine Lebenskraft, sein Schutzgeist, der mit 
dem Menschen in die irdische Welt kommt, 
ihn das ganze Leben hindurch geleitet u. dann 
auch in die jenseitige Welt führt (Erman, Rel. 
210; J. H. Breasted, A history of Egypt from 
the earliest times to the Persian conquest 
[London 1905 bzw. 1951] 63; Kees, Toten¬ 
glauben 49f). Die Seele eilt mit ihrem Ka zum 
neuen Wohnsitz im Himmel (Sethe, Pyr. 
Texte 17. 18. 815). Auf Privatsärgen der 
11. Dynastie wird die Bitte geäußert, Ka 
möge den Toten auf den schönen Wegen, auf 
denen die Geehrten dahin wandern, zu den 
reinen Sitzen im Himmel geleiten (Belege bei 
Kees, Totenglauben 179). 

2. Geleit zum Osthimmel. Wie die Nekropole 
am anderen Nilufer liegt u. die Leiche in 
einem Boot zur Bestattung über den Nil ge¬ 
bracht werden muß, so liegt auch das Toten¬ 
reich jenseits eines Flusses oder ist von Was¬ 
ser umgeben, das die Seele überqueren muß. 
Das Land der Seligen im Osthimmel wird ent¬ 
weder als Meer gesehen, auf dem die Sonne u. 


die den Seelen als Wohnsitze dienenden 
Sterne in Booten fahren, oder als von schwer 
überwindbaren Gewässern umgebene Inseln 
der Seligen oder als Land hinter dem .ge¬ 
wundenen See' oder hinter dem ,Papyrussee“ 
(Steindorff 35; Erman, Rel. 214; Rush 45; 
Breasted aO. 65; Bonnet, RL 333; Kees, To¬ 
tenglauben 73; Kakosy 242). Das unter der 
irdischen Welt liegende Dwet als Reich des 
Osiris ist ein von Bergen umgebenes Tal, das 
wie Ägypten von einem breiten Fluß durch¬ 
zogen wird, an dessen Ufern die Totengötter 
die Seelen um sich scharen (Steindorff 35; 
Jöcquier 3/12). Der Horus-König überwindet 
als Sohn des Re diese Gewässer im Himmels¬ 
flug (Kees, Himmelsreise 3/7). Dazu kann er 
den Sonnenstrahl besteigen (Sethe, Pyr. Texte 
366), oder die Götter geleiten ihn, indem sie 
mit ihren Armen eine Sänfte für den aufstei¬ 
genden Herrscher bilden (ebd. 478f). Es kön¬ 
nen auch der Falke des Horus (ebd. 387. 461/3. 
1048. 1433) oder der Ibis des Thoth (ebd. 
387. 1176. 1429) die Seele des Königs auf 
ihren Schwingen übersetzen (Erman, Rel. 
217; Breasted aO. 65; Bonnet, RL 333). Der 
König fliegt als Vogel oder flattert als Käfer 
(Skarabäus) auf den ihm zustehenden Platz 
in der Barke des Re (Sethe, Pyr. Texte 366). 
Der König bittet Re, ihn in seinem Boot über¬ 
zusetzen (ebd. 607), er begleitet Re auf seiner 
Himmelsfahrt (ebd. 922f), der ihn zum glück- 
hchen Jenseits im Osthimmel bringt (ebd. 
2062). Es können auch die Söhne des Horus 
der Seele ein Fahrzeug für die Überfahrt be¬ 
sorgen (ebd. 1227). Vor allem kann aber der 
mythologische Fährmann Aken, der ,Hinter- 
sichschauer“, von Re den Auftrag erhalten, 
den König zu seinem Standort an der Ost¬ 
seite des Himmels überzusetzen (ebd. 520. 
522. lOOOf; vgl. ebd. 387). - Beim Zusammen¬ 
bruch des AR greifen die Feudalherren auch 
nach diesem ursprünglichen Privileg des Kö¬ 
nigs, u. zur Ramessidenzeit erwartet jeder 
Tote das Los der alten Könige als Belohnung 
für sein irdisches Leben (Erman, Rel. 214f; 
Kees, Himmelsreise 14f). Die Seele möge mit 
Re zum Himmel aufsteigen (Totenbuch 15 a 
[79 AUen]). Im G. der Sonnenbarke will der 
Tote das Himmelsgewölbe durchziehen (To¬ 
tenbuch 1 [59 f Kolpaktchy]). Der Tote 
identifiziert sich mit der Gottheit; er selbst 
nennt sich einen Gott (ebd.); er selbst ist Re 
oder Osiris (Totenbuch 18. 64 [101/4. 137/40 
Allen]; Totenbuch 32 [91/3 Kolpaktchy]), u. 
damit bahnt er sich den Weg durch alle Ge- 
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fahren der Seelenreise. Er kennt aber auch 
die Passageformeln (Totenbuch 4. 7/9. 144. 
149 [63/5. 222/4. 230/9 Kolpaktchy]) u. die 
Beschwörungsformeln, mit denen er die kro¬ 
kodilköpfigen Dämonen zurückdrängen kann 
(Totenbuch 32 [91/3 Kolpaktchy]). Die Seele 
bittet auch Thoth, ihr gegen alle Feinde beim 
Aufstieg zu helfen, wie er einst Osiris half 
(Totenbuch 18 [101/4 Allen]). Thoth möge die 
Seele in das Haus des Osiris geleiten (Toten¬ 
buch la [69 Allen]). Häufiger erklingt jedoch 
die Bitte um das G. in Form des Fährbootes 
mit dem Hintersichschauer (Totenbuch 93 a. 
99a [168. 171 f Allen]; Erman, Rel. 217; 
Breasted aO. 65; Bonnet, RL 333), der die 
Götter übersetzt (Sethe, Pyr. Texte 383) u. 
auch die Seele des Toten übersetzen wird (ebd. 
1188). Dieser Fährmann sucht jedoch die 
Überfahrt durch ein ausführliches Verhör der 
Seele zu verhindern (Totenbuch 99 [171 f 
Allen]; vgl. Bonnet, RL 333; Breasted aO. 
65). Die Seele kann aber durch zauberisches 
Wissen u. durch Drohungen die Überfahrt er¬ 
zwingen (Hermann 1049f). Die Pyramiden¬ 
texte bieten diese Fährmannssprüche als be¬ 
sondere Gruppe von ,Verklärungen' (H. Kees, 
Pyramidentexte: HdbOr 1, 1, 2^ [1970] 56f). 
Mit Abklingen des himmlischen Jenseitsbil¬ 
des im NR verblaßt die Vorstellung von die¬ 
sem Fährmann (Bonnet, RL 333). Der gele¬ 
gentlich heute noch beobachtete Brauch, dem 
Toten ein Goldblättchen auf die Zunge oder 
jedenfalls mit in das Grab zu geben, hat Dio- 
dor (1, 92. 96, 8) zu der allerdings irrigen Fest¬ 
stellung veranlaßt, die heilenist. Welt habe 
ihre Vorstellung von Charon u. dem Fährgeld 
aus Ägypten übernommen (Hermann 1050 f; 
Bonnet, RL 333f). 

3. Geleit zur Unterwelt. Eine große Bedeu¬ 
tung als Psychopomp hat Re auch bei der 
Lokalisierung der Totenwelt im Dwet. An der 
Spalte zwischen der irdischen Welt u. der 
ünterwelt, wo die Sonne ihren Tageslauf im 
Westen beendet u. ins Grab sinkt (A. Wiede¬ 
mann, Die Toten u. ihr Reich im Glauben der 
alten Ägypter = AltOr 2, 2 [1900] 10/2. 16; 
A. PiankofF, La descente aux enfers dans les 
textes egyptiens et dans les apocryphes cop- 
tes: BullSocArchCopte 7 [1941] 33/46, bes. 
33/5; Breasted aO. 64), oder an den Üfem des 
breiten Flusses im Dwet (Steindorff 35; 
Jöcquier 3/12) warten die Seelen auf die Son¬ 
nenbarke, um auf ihr das Totenreich sicher 
zu durchqueren, denn der Wiederaufgang der 
Sonne am Morgen im Osten garantiert ilmen 


die eigene Neugeburt (Erman, Rel. 211; Her¬ 
mann 1050) u. den Zugang zu den Inseln der 
Seligen (Jecquier 12/4). Diese Vorstellung von 
der nächtlichen Reise der Sonne durch die 
Unterwelt wird von den Priestern Thebens 
entwickelt (Wiedemann aO. 11; Jecquier 
14/6) u. führt gegen Ende der Herakleopoli- 
tenzeit unter Verwendung der älteren Andeu¬ 
tungen über das Jenseits zur Ausbildung von 
Jenseitsführern, zunächst vor allem des Zwei¬ 
wegebuches (Kees, Himmelsreise 17 f; ders., 
Totenglauben 287/93 mit einer Darstellung 
auf einem Sargboden der 12. Dynastie in 
Abb. 7), dann auch des Hadesbuches (Ende 
18. Dynastie), des Buches von den Toren u. 
des zweiten Buches des Atmens (1./2. Jh. nC.; 
vgl. W. Golenischef^ Papyrus hieratiques [Le 
Caire 1927] 24; Käkosy 243). Diese Jenseits¬ 
führer bieten die unterschiedlich gedachte 
Unterweltsgeographie im Bild u. außerdem 
die erforderlichen Anweisungen für eine 
glückliche Passage der Seele auf der gefahr¬ 
vollen Reise (H. Altenmüller, Jenseitsbücher, 
Jenseitsführer: HdbOr 1, 1, 2^ [1970] 69f; 
vgl. die Liste der illustrierten Texte des Ha¬ 
desbuches bei Jöcquier 24/8; J. Zandee, De 
reis van de dode: Ex Oriente Lux = Jaarber- 
VoorazEgGez 15 [Leiden 1957/58] 65/71 
Taf. 4/7). Zunächst werden dabei die Unter¬ 
welten der Totengötter als hintereinander 
liegende, durch scharf bewachte Tore von¬ 
einander getrennte Reiche gedacht. Die Son¬ 
nenbarke bringt auf ihrer nächtlichen Fahrt 
den einzelnen Totengöttern die ihnen unter¬ 
worfenen Seelen u. nimmt nur die zu Re ge¬ 
hörenden Seelen am Morgen mit zur Erde 
zurück (Jöcquier 14). Nach einer anderen 
Vorstellung gibt es nur ein einziges Reich des 
Osiris, das aber durch von Schlangen be¬ 
wachte Tore in zwölf Abteilungen gegliedert 
ist, die von den Seelen in der Sonnenbarke 
während der zwölf Stunden der Nacht durch¬ 
wandert werden, wobei zu jeder Stunde der 
Fährmann des Sonnenbootes (als personifi¬ 
zierte Stunde gedacht) wechselt (Jöcquier 
15f. 37/140 mit Text der Zwölfstunden-Orte 
des Hades). Die Seele muß die Namen der Tor¬ 
wächter kennen (vgl. etwa die bewaffneten 
tierköpfigen Torhüter in der Illustration zum 
Totenbuch 145 im hieroglyphischen PMil- 
bank: Allen Taf. 88f), wenn sie im G. der 
Sonnenbarke passieren will (Totenbuch 18; 
vgl. ebd. 64. 68. 99 [101/4. 137/40. 143. 171 f 
Allen]). Sie muß ferner diese Wächter von 
ihren Jenseitskenntnissen überzeugen (Toten- 
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buch 125 [196/9 Kolpaktchy; vgl. 200f ADen]; 
vgl. F. Lexa, Das demotische Totenbuch der 
Pariser NB [1910] 10/4: Buch vom Gehen zu 
der Halle der richtenden Götter; Buch vom 
Kommen hinter den geschlossenen Torver¬ 
schluß) oder auch die richtigen Zaubersprüche 
kennen (Großer Pariser Zauberpapyrus, um 
300 nC.: PGM IV, 475/536). - Als Psycho- 
pompen werden aber auch die göttlichen Gei¬ 
ster, die geläuterten Seelen, angerufen, die die 
Bahnen erschließen, die Sperren wegräumen 
u. der Seele den Zugang zur Wohnstatt des 
Osiris öffnen (Totenbuch 1. 2 [61/3 Kolpakt¬ 
chy]). Vor allem treten auch Partikulargott¬ 
heiten als Psychopompen auf, so etwa Sekh- 
met (Totenbuch 26 [86 K.]) oder die Götter 
von Kerti (Totenbuch 137 [201 K.]). Auf 
einer Darstellung der 19. Dynastie bietet Isis 
der Königin Nefretete ihr G. an u. verspricht 
ihr einen Platz im geheiligten Land (N. M. 
Davies, Ancient Egyptian paintings 2 [Chi¬ 
cago 1936] Taf. 91; ebd. 3 [Chicago 1936] 176f 
[Text]; Rush 27). Im NR erscheint Anubis 
als Psychopomp (S. Morenz, Anubis mit dem 
Schlüssel: WissZsUnivLeipzig 3 [1953/54] 79/ 
83, bes. 80), der in hellenistischer Zeit neben 
Thoth mit Hermes identifiziert wird u. als 
Hermanubis (Plut. Is. et Os. 61; vgl. Th. 
Hopfner, Plutarch. Über Isis u. Osiris 2 [Prag 
1941 bzw. Darmstadt 1967] 243) die Seele ge¬ 
leitet (vgl. Serv. Aen. 8, 698). Als Schlüssel¬ 
träger öffnet er die Jenseitstore (vgl. Bueh 
des Atmens, 1./2. Jh. nC.: Golenischeff aO. 
28; Käkosy 243) u. wie Hermes die unsicht¬ 
baren Riegel des Hades (Großer Pariser Zau¬ 
berpapyrus: PGM IV, 339/41. 1465f; vgl. 
weitere Belege u. Darstellungen des Anubis 
mit dem Schlüssel bei Morenz aO. 79f). 

c.ATu. Judentum. 1. Geleit bei Entrückung. 
Der knappe biblische Bericht über Lebens¬ 
wandel u. Entrückung des Henoch (Gen. 5, 
18/24) führt zu einer ausführlichen Schilde¬ 
rung der Himmelsreise der Seele, wie sie erst¬ 
mals in Hen. aeth. 71 (vgl. Bousset 138) vor¬ 
liegt. Dabei verbinden sich dem AT fremde 
Vorstellungen u. Sagen mit der Gestalt des 
Henoch (Bietenhard 143). Die Winde raffen 
ihn von der Erde fort (Hen. aeth. 14, 8f; 18, 
5; 39, 3) oder auch die Engel (Hen. slav. 36, 2; 
55, 1; 67, 2), die ihn durch die ganze jensei¬ 
tige Welt geleiten u. ihm alles dort zeigen u. 
erklären (Hen. aeth. 17, 1; 40, 8; 43, 3; 46, 2; 
52, 3; 53, 4; 56, 2; 61, 3 u.ö.). Als Psycho- 
pompoi während der Himmelsreise dienen 
ihm die Erzengel (Hen. aeth. 19, 1; 21, 9; 


22, 6; 23, 4 u.ö.) u. hier in ganz besonderer 
Weise Michael (Hen. aeth, 24, 6; 71, 3f; Hen. 
slav. 22, 6). Auf diese Weise kennt er schließ¬ 
lich die astronomischen Geheimnisse (Hen. 
aeth. 72/82), alles Geheimwissen über Raum 
u. Zeit (Hen. slav. 24f) u. die Namen aller von 
Gott abgefallenen Engel (Hen. aeth. 6/16). Er 
ist der Kenner der Geheimnisse u. der Schrei¬ 
ber der Gerechtigkeit (Hen. slav. 22f; Jub. 4, 
23). Daher wird er mit Metatron gleichgesetzt 
als Stellvertreter Gottes u. himmlischer 
Kanzler (Targ. J. Gen. 5, 24; vgl. Bietenhard 
149). Er ist der kleine Jahwe (Hen. hebr. 12, 
5; 48, 7). In ähnlicher, wenn auch nicht so 
ausgeprägter Weise berichtet die jüd. Apo- 
kalyptik von Himmelsreisen anderer bedeu¬ 
tender Männer, wobei der Entrückte stets von 
Engeln geleitet wird, wie etwa Baruch (Apc. 
Bar. gr. 2, 1; 3, 1; 17) oder Levi (Test. XII 
Levi 2f). Diese Berichte stellen mystagogische 
Unterweisungen dar, die anderen Menschen 
die Gefahren einer Himmelsreise aufzeigen u. 
zugleich den Weg zu deren Überwindung an¬ 
geben wollen (J. Maier, Das Gefährdungsmo¬ 
tiv bei der Himmelsreise in der jüd. Apoka- 
lyptik u. ,Gnosis‘: Kairos 5 [1963] 18/40, bes. 
25). Die Schilderungen der Entrückten sind 
mithin Vorbilder für die Seelenreise nach dem 
Tode des Menschen. 

2. Jahwe u. Erzengel. Die Seelen besonders 
Erwählter kann Jahwe selbst hinwegnehmen 
(Apc. Esr. gr. 6, 4/16), vornehmlich die Seelen 
des Abraham, Isaak, Jakob, Moses, Aaron u. 
der Miriam (bBaba Batra 17a Bar; vgl. 
Strack-B. 1, 145/7. 755). Den Leib Adams ge¬ 
leitet Jahwe mit einem großen Engelgefolge, 
das Rauchfässer schwingt u. Trompeten bläst, 
in das Paradies (Vit. Adae 38). - Zumeist tre¬ 
ten jedoch bei den besonders Erwählten die 
Erzengel als Psychopompen auf (Apc. Esr. 
gr. 6, If; Apc. Eliae gr. 39, 4; Dtn. R. 11), 
ganz besonders Michael (Apc. Moys. 37; Apc. 
Esr. gr. 6, If; Test. Abr. 8. 14. 20; Vit. Adae 
25. 29. 37. 47f; Dtn. R. 11; vgl. J. Leipoldt, 
Der Tod bei Griechen u. Juden [1942] 3f). 

3. Engel. Gelegentlich holt Duma als Wäch¬ 
ter der Toten die Seelen selbst in sein Reich 
(bHagigah 4b, 30; Midr. Ps. 11 § 6; vgl. 
Recheis 47) oder der Todesengel geleitet die 
Seele (bSabbat 30 b; Apc. Bar. syr. 21, 33; 
vgl. Strack-B. 4, 1092). Die Seelen der Guten 
werden aber ganz allgemein von den Engeln 
getragen (Test. Abr. 11) u. ins Paradies ge¬ 
leitet (Jub. 3, 9; 4, 23; Apc. Eliae gr. 21, 1/3; 
Test. Job. 52, 2. 10; Test. XII As. 6, 4. 6; 
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Targ. Cant. 4, 12; Sifre Dtn. 34, 5 § 357). 
Dabei singen die G.engel oder die voraus¬ 
ziehenden Cherubim Lobgesänge (Test. Isaak 
10, 1; Apc. Sophon. 2, 13, 1; vgl. Clem. Alex. 
Strom. 5, 11, 77, 2). Zuweilen bietet auch 
Henoch-Metatron sich aufgrund seiner be¬ 
sonderen Kenntnisse als Psychopomp an 
(Bousset 151 f). Im G. der Engel u. mit dem 
nötigen Wissen über die jenseitige Welt kann 
die Seele ungehindert an den Wachen vorbei¬ 
kommen (Apc. Eliae gr. 21, 1/3) u. alle Ge¬ 
fahren überwinden, die ihr von den Dämonen 
drohen (Jos. ant. lud. 18, 18). Dabei ist die 
Kenntnis der Namen der Engel erforderlich, 
die als himmlische Tempeldiener u. Wächter 
den Zutritt verwehren wollen (Maier aO. 23. 
28f). Die Seelen der Gottlosen werden hin¬ 
gegen von grausamen Engeln zum Gericht 
getrieben (Test. Abr. llf), oder Duma ge¬ 
leitet sie in die Hölle (vgl. Strack-B. 4, 1082f. 
1088/93). Der Unwürdige vergißt beim Auf¬ 
stieg auch die Namen der Wächterengel u. 
fällt daher in die Hände dieser Torwächter 
(vgl. Maier aO. 29f; A. S. Kapelrud, The gates 
of hell and the guardian angels of paradise: 
JournAmOrSoc 70 [1950] 151/6). 

d. Griechisch-römisch. 1. Allgemeines. Die 
Seele als Schatten, der das Selbst des Men¬ 
schen gerade nicht verkörpert, bedarf nor¬ 
malerweise keines G. in die Unterwelt. Sie 
findet ihren Weg allein, sobald der Leib be¬ 
stattet ist. Hermes bringt Od. 24, 1/10 die 
Seelen der unbestatteten Frevler wohl nur 
deshalb in den Hades, um die numinose Be¬ 
drohung der Familie des Odysseus durch die 
noch nicht zur Ruhe gebrachten Totengeister 
zu beseitigen. Die Vorstellung, daß Hermes 
Seelengeleiter sei, ist Homer fremd. Das 
,Seelen-G.‘ des Hermes am Ende der Odyssee 
entspricht dem G. des Priamos am Ende der 
Ilias: Hermes ist eben Götterbote zu beson¬ 
derer Verwendung. Wenn sich die Gestalt des 
Hermes aus dem numinos verstandenen 
Steinhaufen der Wegmarkierungen entwickelt 
hat, ist diese Funktion gut verständlich. Erst 
mit der Intensivierung des Seelenglaubens u. 
vielleicht im Anschluß an die Odyssee wird 
Hermes zum ^'u^oTrogTrö«; (vgl. W. Fauth, Art. 
Hermes: KlPauly 2 [1967] 1070). Zu erwäh¬ 
nen wäre noch eine G.vorstellung, die in den 
homerischen Gedichten bereits überwunden 
ist, im Ritus jedoch (nicht nur bei Homer) 
erhalten blieb: Achill tötet zwölf Gefangene 
am Scheiterhaufen des Patroklos (11. 23, 175/ 
82). Den Sinn dieses Ritus vermag Homer 


nicht mehr zu erläutern. Er kann nur darin 
bestehen, daß Diener Patroklos ins Jenseits 
begleiten sollen. Noch im 6. Jh. vC. gab man 
griechischen Königen auf Zypern Wagen mit 
lebendigen oder soeben getöteten Pferden mit 
ins Grab. In den Gräbern skythischer Fürsten 
wurden zahlreiche getötete Sklaven gefunden. 
- In der spätheilenist. Welt ist die Vorstellung 
von einer Seelenreise nach dem Tode des 
Menschen sehr lebendig. Diese lange, gefahr¬ 
volle u. von bösen Geistern behinderte Reise 
führt zunächst in die Unterwelt hinter den 
Acheron oder die Styx. Unter dem Einfluß 
der orphischen u. eleusinischen Mysterien u. 
des Dionysoskultes wandelt diese Reise in die 
Unterwelt sich zum fticht weniger schwierigen 
Aufstieg der Seele in den Himmel der Götter 
u. Heroen, zur Reise in die elysischen Gefilde 
u. zu den Inseln der Seligen jenseits der nun 
als himmlischer Fluß gedachten Styx. Die 
Seele bedarf bei dieser Reise in die Unterwelt 
oder in den Götterhimmel nach dem Volks¬ 
glauben, dessen sich Dichtung u. Philosophie 
annehmen, der Hilfe eines Psychopompos 
(Grabka 3/6; Pfannmüller 9/31). Die großen 
Menschheitslehrer haben bereits zu ihren Leb¬ 
zeiten in Visionen die jenseitige Welt durch¬ 
reist (Holland 207/20), so daß Berichte über 
diese Erlebnisse die Kenntnis vom Jenseits u. 
vom Psyehopompen vermitteln. Die orphi¬ 
schen Goldtäfelchen, die als Totenpaß mit in 
das Grab gegeben werden, bieten Einzelheiten 
über den Weg, den die Seele gehen muß, u. er¬ 
möglichen es ihr, sich als Mystenseele auszu¬ 
weisen u. so Zugang zu den Wohnungen der 
Seligen zu finden (vgl. die Täfelchen aus Grä¬ 
bern in Thmdoi u. Petelia in Süditalien: 
Grabka 6; Pfannmüller 28f; G. Zuntz, Perse¬ 
phone [Oxford 1971] 275/393: ,The gold 
leaves“). Die Pythagoreer lassen den Mysten 
bei der Initiation die Jenseitsreise in einem 
mit technischen Hilfsmitteln sehr realistisch 
durchgeführten Ritus erleben als Garantie für 
die einstige Seelenreise (Koller 33/52) u. geben 
dem Toten eine Darstellung dieses Geschehens 
als Ausweis mit in das Grab (P. Boyanc6, 
Le disque de Brindisi et l’apothöose de 
Sem61e: RevfitAnc 44 [1942] 191/216; Koller 
33 f. 46 Abb. 1; vgl. die symbolischen Ton¬ 
scheiben aus Tarent: ebd. 47/51 Abb. 2/6). 
Die Geheimkulte versprechen ihren Anhän¬ 
gern ebenfalls die Hilfe eines Psychopompos, 
der in sehr unterschiedlicher Gestalt zur Ver¬ 
fügung steht. Die Neuplatoniker sind hin¬ 
gegen davon überzeugt, daß die Seele aus 
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eigener Kraft sich zu den höchsten Gefilden 
erheben kann, ohne dazu der Hilfe eines Psy- 
chopompos zu bedürfen (Plot. enn. 1,2,3. 3,1; 
Porph. V. Plot. 23). 

2. Windgottheilen. Die wie ein Windhauch 
den Leib verlassende Seele wird bei ihrem 
Aufstieg von den Winden behindert oder 
hilfreich getragen (Belege bei Roscher 54/6; 
Cumont, Vents 70; ders., Rech. 104/46). Die 
Winde u. besonders die Tritonen als die Wind¬ 
götter u. Beschützer der Toten sowie die oft 
mit ihnen identifizierten Tritopatores treten 
daher als Psychopompoi auf (A. B. Cook, 
Zeus 3,1 [Cambridge 1940] 119/39), so bereits 
zwischen 440 u. 420 vC. am Tempel von 
Lokroi (Cumont, Rech. 502 f), auf einem Kra¬ 
ter von Bologna (Ch. Picard, Manuel d’archeo- 
logie grecque 2, 2 [Paris 1939] 8OO4), in der 
Basilica sotterranea an der Porta Maggiore in 
Rom (Cook aO. 135f Taf. 19) oder auf dem 
Sarkophag der Flavia Sabina im Louvre 
(Leclercq, Anges 2125 Abb. 652). Auf einer 
Grabstele von Piraeus (1. Jh. vC.) wedeln 
2 Tritonen unterhalb des Bildes des Toten 
mit Zweigen, um durch günstige Winde den 
Aufstieg der Seele zu erleichtern (Cumont, 
Rech. 149). Dabei werden die Tritonen häufig 
von Nereiden, die wohl ursprünglich keine 
Seelengeleiterinnen waren, begleitet (Cook aO. 
132), ähnlich den Kentauren (vgl. Terrakotta, 
5. Jh. vC., Tarent, Mus.: E. Petersen, Ver¬ 
schiedenes aus Süditalien: RömMitt 12 [1897] 
137/9 Taf. 7; E. Peterich, Die Theologie der 
HeUenen [1938] 95). 

3. Dämonen bzw. Engel. Als Geleiter zum 
Gerichtsort der Seele oder zum Hades bietet 
sich auch der Dämon (* Genius) des Men¬ 
schen an (Plat. Phaedo 107d/108c; Hierocl. 
prov.: Phot. bibl. ood. 466; Lucian. nec. 6; 
Porph. antr. 6; regr. an. frg. 2 Bidez; Olymp, 
in Phaed. 192, 15; 233, 25). Bei den olympi¬ 
schen Spielen des Jahres 165 nC. springt Pere- 
grinus Proteus um Mitternacht in einen 
Scheiterhaufen u. ruft dabei die mütterlichen 
u. väterlichen Dämonen an, ihn gütig aufzu¬ 
nehmen (Lucian. mort. Peregr. 39f). Unter 
dem Einfluß der syrischen u. jüd. Engelvor¬ 
stellungen werden diese Dämonen dann als 
Engel gesehen, zu deren Aufgaben auch der 
Dienst beim Tod des Menschen u. bei der See¬ 
lenreise gehört (Procl. in remp. 2, 52; lambl. 
myst. 2, 5; vgl. Cumont, Anges 159/78). Diese 
Engel werden, ähnlich wie bei den Juden, mit 
den Winden in Verbindung gebracht u. über¬ 
nehmen deren G.funktion (Cumont, Vents 


71 f; ders.. Rech. 143), Vielleicht darf man be¬ 
reits in dem geflügelten Wesen, das einen To¬ 
ten auf der Biga zum Himmel führt, diesen 
G.engel erkennen (Grabstele, 6./4. Jh. vC., 
Bologna: Raingeard 314). Die Inschrift auf 
einer Säule aus Stratonikeia nennt den guten 
Engel (Andres, Angeles 104/7), u. ein neapoli¬ 
tanischer Grabstein bezeichnet Hermes als 
Angeles der Persephone (IG 14, 769; vgl. 
Bärbel 17). Im Hypogaeum der Vibia in der 
Praetextatkatakombe in Rom tritt zwar als 
eigentlicher Psychopomp Merkur auf, aber 
nach dem Richterspruch über die Tote führt 
eine durch Beischrift als angelus bonus ausge¬ 
wiesene Gestalt die Seele an den Ort der Selig¬ 
keit (J. Michl, Art. Engel I: o. Bd. 5, 56; 
Klauser, Engel 318f). Der gute Engel dürfte 
wohl auch der schöne Jüngling sein, der nach 
Lukian (philops. 25) in weißem Gewand die 
Seele in die Unterwelt geleitet (vgl. Pass. Perp. 
10,1/3 [116 Musurillo]). Bei den Grabinschrif¬ 
ten von Thera u. Therasia, die lediglich das 
Wort Engel u. den Namen des Toten enthal¬ 
ten, handelt es sich jedoch vermutlich um 
christliche Gräber (Andres, Angeles 103 f; 
Cumont, Anges 180). 

4. Götter. Wer auf Erden bereits eine Er¬ 
scheinung der Gottheit erleben darf, braucht 
bei seinem Tode keinen Psychopompos (Plat. 
Phaedo 248b/e; Porph. regr. an. frg. 6 Bidez). 
Der normale Sterbliehe ist hingegen froh, 
wenn er einen Gott als Geleiter gewonnen hat 
(Plut. amat. lib. 15 [758 B]; Kaibel 650, 9/12). 
Das kann im Ausnahmefall sogar Zeus selbst 
sein (Anth. Pal. 7, 241, llf; Kaibel 511, If; 
vgl. Börner 1880) oder Persephone (W. Peek, 
Grieeh. Versinschriften 1 [1955] nr. 1871, 
15 f). Athene geleitet gemeinsam mit Hermes 
den Herakles in den Hades (Od. 11, 626). 
Apollon wird in Mesopotamien u. Nordsyrien 
sogar mit Hermes identifiziert, um seine 
Funktion als Psychopompos zu unterstrei¬ 
chen (R. Dussaud, Deux nouveaux bronzes 
de Jupiter Höliopolitain au Mus6e du Louvre: 
MonPiot 30 [1929] 87). In der Kaiserzeit 
scheint auch Dion 3 ^os, der seine Mutter aus 
der Unterwelt in den Himmel geleitet hat 
(Apollod. bibl. 3, 53), als Psychopompos ge¬ 
schätzt worden zu sein (K. Prümm, Der 
Christi. Glaube u. die altheidn. Welt 2 [1935] 
366). Auch Venus geleitet den Toten zu den 
elysischen Gefilden (Tibull. 1, 3, 57f) u. zu 
den Tempeln des Himmels (CIL 10, 5920), so 
daß er den Charon nicht zu fürchten braucht 
(CIL 6, 2152). Herakles erwarb sein Anrecht 
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auf die Rolle des Seelengeleiters, als er Alke- 
stis ins Leben zurückholte u. Theseus aus der 
Unterwelt befreite (Andreae 42). Als P.sycho- 
pompos tritt er auf beim Grab des P. Aclius 
Maximus auf der Isola Sacra von Ostia (ebd. 
30. 41 f Abb. 3) u. im Nasoniergrab in Rom 
(2. Nische, links: ebd. 30 Taf. 51). Auf dem 
Sarkophag von Velletri teilt er diese Aufgabe 
mit Alkestis (Bogenaedicula der Schauseite: 
ebd. 31 Taf. 8), die auch gemeinsam mit Her¬ 
mes bzw. Merkur als Geleiterin erscheint (Vin- 
centiusgrab an der Via Appia in Rom; Naso¬ 
niergrab in Rom; ebd. 30 Taf. 50). Im Auftrag 
des Zeus tragen Hypnos u. Thanatos die 
Leiche des gefallenen Sarpedon nach Lykien, 
damit sie dort bestattet werde (II. 16, 671/5). 
Daraus erwächst die Vorstellung, daß Thana¬ 
tos den Toten unter die Erde geleite (Eur. 
Ale. 259/61. 871) oder daß Hypnos den Men¬ 
schen einschläfere u. dann zu den Gefilden der 
Seligengeleite (Plut. amat. lib. 15 [758]; Peek 
aO. nr. 1485; vgl. Cumont, Rech. 368). Pin- 
dar identifiziert sogar Hades mit Thanatos 
(Ol. 9, 33/5; frg. 131b Snell; vgl. K. Heine¬ 
mann, Thanatos in Poesie u. Kunst der Grie¬ 
chen [1913] 30f), dessen Rolle dann aber ganz 
Charon übernimmt (ebd. 49). Entsprechend 
erscheint die von Homer geschilderte Szene 
zunächst nur bei Darstellungen von der Be¬ 
stattung gefallener Krieger (ebd. 58/60. 72 
Kat. nr. If Taf. 7f; vgl. die weißgrundigen 
attischen Lekythen in London, Brit. Mus. 
D 58 u. in Athen, Nat. Mus. nr. 1928: Fair- 
banks 1, 257/9), seit der Mitte des 5. Jh. vC. 
aber auch bei der Darstellung der Beisetzung 
anderer Toter, u. zwar Männer wie Frauen 
(Heinemann aO. 71 f Kat. nr. 3/6 Taf. 9/11; 
vgl. die weißgrundigen Lekythen in London, 
Brit. Mus. D 59 u. in Athen, Privatslg. u. in 
Berlin: Furtwängler, Beschreibung nr. 2456; 
Fairbanks 2, 15f. 83. 228). Gelegentlich ge¬ 
leiten Hypnos u. Thanatos gemeinsam mit 
Hermes den Toten zum Boot des Charon 
(Lekythos, Athen, Nat. Mus. nr. 1940: Rain- 
geard 175). Die Pythagoreer weisen den Dios- 
kuren als den Schutzgöttem der Schiffahrt 
auch das Seelen-G. bei der Überfahrt zu den 
Inseln der Seligen zu (Procl. in remp. 2, 187; 
vgl. P. Boyance, Le culte des Muses chez les 
philosophes grecs = BiblEcFran5 141 [Paris 
1936 bzw. 1972] 140/4; Cumont, Rech. 65). 
Diese G.funktion dürfte vermutlich auch zu 
ihrer häufigen Darstellung auf Sarkophagen 
geführt haben (Sark. v. Sidamara, Istanbul, 
Archeol. Mus.: Cumont, Rech. 91 Abb. 10; 


Sark., Tortona: Klauser, Studien 1, 41 f Taf. 
5). Unter dem Einfluß von Vorstellungen der 
sog. chaldäischcn Orakel u. der Sternentheo- 
logie wird seit den Flaviern Mithras-Helios als 
G.gott verehrt (Porph. antr. 6; lulian. or. 11 
[4], 158 A/B; 8 [5], 172 D; 7, 234 C; Caes. 
336 C; vgl. Dussaud 147; Bousset 165/9; W. 
Will, Die röm. Sonnengottheiten u. Mithras: 
EranosJb 10 [1943] 147/55) u. auch darge¬ 
stellt (vgl. etwa den Aufstieg des Mithras im 
von der Sonne geführten Sonnen wagen: Cu¬ 
mont, Text. 2, 336 Abb. 213; Dussaud 147f). 
Bei der Initiation in die Mithrasmysterien 
wird der Aufstieg durch die sieben Stufen des 
Astralbereiches rituell vollzogen (Will aO. 
158/60). 

5. Hermes Psychopompos. Alle diese G.göt- 
ter überragt in späterer Zeit an Bedeutung 
jedoch Hermes Psychopompos, auch genannt 
Hermes Psychagogos, Nekropompos usw. (Ch. 
Scherer, Art. Hermes: Roscher, Lex. 1, 2, 
2375; Eitrem, Art. Hermes 790; o. Sp. 947). 
Für Aischylos ist Hermes Psychopompos eine 
vertraute Erscheinung (cho. 124. 613. 622), 
den er als Schutzgottheit grüßt (Ag. 511 f) u. 
um dessen gnädiges G. er bittet (Pers. 590). Zu 
seiner Zeit scheint man das Sterben des Men¬ 
schen als Begegnung mit Hermes umschrie¬ 
ben zu haben (cho. 620). Als den Führer zur 
Unterwelt preisen ihn Sophokles (Aiax 832; 
Oed. Col. 1547f), Euripides (Ale. 743) u. 
Aristophanes (pax 648). Wenn Cornutus er¬ 
klärt, die Griechen bezeichneten Hermes als 
Psychopompos, weil er nach ihrer Meinung 
die abgeschiedenen Seelen in die Unterwelt 
hinabführe (nat. deor. 16), so kennzeichnet er 
damit eine Vorstellung, die noch lange sehr 
lebendig war (Plut. quaest. Gr. 24 [296f]; 
Diog. L. 8, 31; lulian. or. 7, 232 D; Procl. in 
remp. 2, 351, 8; vgl. Euseb. praep. ev. 10, 8, 
5 [GCS 43, 1, 582], der Diod. Sic. 1, 96, 6 
zitiert). Bei den Römern wird Hermes Psy¬ 
chopompos zum Seelengeleiter Merkur (Hör. 
c. 1, 10, 13/20. 24, 18; Val. Max. 2, 6, 8; 
Sen. apocol. 13, If; Apul. met. 6, 23), der mit 
Anubis gleichgesetzt wird (Serv. Aen. 8, 698; 
vgl. Eitrem, Art. Hermes 790). Als der himm¬ 
lische Angeles schlechthin (Plat. Grat. 407 e; 
vgl. W. Grundmann, Art. oiyyz'Xoq: Th Wb 1, 
73) wird Hermes in seiner Funktion als 
Psychopompos gelegentlich als Engel der Per¬ 
sephone bezeichnet (IG 14, 769 = Kaibel 
575, If; Lattimore 87). In zahlreichen In¬ 
schriften wird Hermes gebeten, den Toten an 
der Hand zum Ort der Seligen zu führen (Kai- 
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bei 272, 9; 312. 9f; 411; 414, 9f; IG 4, 1579; 
CIL 8, 12505; weitere Belege bei B. Haus- 
soulier, ASTHP ... FENOMMN: RevPhilol33 
[1909] 6; Raingeard 223. 225. 240. 253. 285; 
Lattimore 35f. 51). - In Athen hatte wohl vor 
vielen Häusern als dem ursprüngliclien Be¬ 
stattungsort eine Hermesstatue ihren Platz 
(Propylaios: Eitrem, Hermes 3/10; der3.,Art. 
Hermes 777), die zur Zeit Solons vielfach auf 
den Gräbern zu finden war (Cie. leg. 2, 65; vgl. 
Eitrem, Art. Hermai 702). Vor der Mitte des 
5. Jh. vC. erscheint Hermes Psychopompos 
auf den weißgrundigen Lekythen als Geleiter 
der Persephone (New York, Metr. Mus. nr. 
28.57.23: J. D, Beazley, Attic white Lekythoi 
[Oxford 1938] 18; S. Karusu, Hermes Psycho¬ 
pompos; AthMitt 76 [1961] 91 Abb. 58, 2), 
vor allem jedoch als der Psychopompos, der 
die Seele am Grab abholt (Athen, Nat. Mus. 
nr. 1146; Zänker 109; nr. 1940; Pairbanks 1, 
284; nr. 1974; ebd. 2, 27; nr. 12783; ebd. 82f; 
vgl. Karusu aO. 94; Jena, Univ. Mus. 461; 
Fairbanks 1, 306f). Den Augenblick des G.be- 
ginns unterstreicht dabei eine Abschiedsszene 
(Athen, Nat. Mus. nr. 4485; Karusu aO. 92f 
Abb. 59/62; Amphora, Paris, Louvre G 429; 
Zänker 108) oder die Darstellung einer weib¬ 
lichen Toten, die sich noch für ihre letzte 
Reise schmückt (München, Mus. Ant. Kleink. 
nr. 2797; Arias-Hirmer 90f Taf. XLI/XLII; 
Karusu aO. 94 Abb. 63; Pfannmüller 284 
Taf. 1). Auf Reliefs, vor allem auf Sarkopha¬ 
gen, begegnet Hermes-Merkur als Geleiter in 
mythologischen Szenen (Relief, Rom, Villa 
Albani [Helbig, Führer 4* nr. 3249] u. Relief 
vom Haterier-Grab, Cittä del Vat., Mus. [Hel¬ 
big, Führer 1^ nr. 1073]; Raingeard 309; 
Paris, Louvre, Prometheus-Sark.; Cumont, 
Rech. 319 Taf. 4, 1) oder als Psychopompos 
der Toten (Ehesark., Cittä del Vat., Mus. Pio 
Clem,; Helbig,Führer Dnr. 248; A. Rossbach, 
Röm. Hochzeits- u. Ehedenkmäler [1871] 113; 
vgl. Felsengrab von Frikya bei Apamea; Cu¬ 
mont, Rech. 209). Auch hier betont zuweilen 
eine Abschiedsszene den Beginn des G. 
(Deckel des Endymion-Sark., Rom, Mus. 
Cap.; Helbig, Führer 2^ nr. 1406; Cumont, 
Rech. 29; Dölger, Ichth. 4 Taf. 265f; vgl. ebd. 
267; Vatikanische Gärten, verschollen; An- 
dreae 40 Taf. 35, 1). Hermes-Merkur kann 
auch vor dem Wagen hergehen, auf dem der 
Tote zur jenseitigen Welt gelangt (Sark., Rom, 
Villa Doria Pamph. u. Mus. Torlonia; Cu¬ 
mont, Rech. 337 Abb. 37, 1. 2; Wandmalerei, 
Rom, Hypogaeum der Oct. Paulina; F. Wirth, 


Röm. Wandmalerei [1934] 148 Taf. 38; An- 
dreae 34/6). Das G. endet vor dem Tribunal 
des Herrscherpaares der Unterwelt (Wand¬ 
malerei, Rom, Vincentius- u. Nasoniergrab; 
Andreae 30f Taf. 50; Rom, Vibiagruft; E. 
Maass, Orpheus [1895] 209/39; C. Cecchelli, 
Monumenti cristiano-eretici di Roma [Roma 
1944] 172f Taf. 36; J. Michl, Art. Engel I; o. 
Bd. 5, 56; Klauser, Studien 9, 97f), bei den 
Griechen jedoch zumeist bei Charon, dem er 
die Seele zur Überfahrt über die Styx über¬ 
gibt (Fairbanks 1, 348; Zänker 105). 

6. Charon. *Charon (Hermann 1040/8), der 
ursprünglich wohl wie Cerberus als Toten¬ 
dämon gesehen u. später häufig mit Thanatos 
gleichgesetzt wurde, ist in klassischer u. hel¬ 
lenistischer Zeit der Fährmann über den 
Unterweltsfluß, der entgegen Diodor Sic. (1, 
92. 96) nicht aus Ägypten übernommen 
wurde. Pausanias nennt ihn erstmals bei der 
Schilderung des aus der Mitte des 5. Jh. vC. 
von Polygnot stammenden Gemäldes in der 
Lesche der Knidier in Delphi, der sich dabei 
an Verse des Epos Minyas gehalten habe (10, 
28, If). Eine Darstellung des greisen Charon 
am Steuerruder seines von Eidola umflogenen 
Bootes auf einer Eschara aus dem Ende des 
6. Jh. vC. zeigt jedoch, daß der Dichter der 
Minyas nicht der Erfinder der Charonsgestalt 
gewesen sein kann, sondern eine bereits im 
6. Jh. vC. im Volksglauben fest verwurzelte 
Vorstellung aufgriff (Furtwängler, Charon 
191/6; D.C. Hesseling, Charos rediens: ByzZs 
30 [1929/30] 186f; Grabka 5). Dieser Porth- 
meus ist Psychopompos (Eur. Ale. 361), Ne- 
kropompos (ebd. 411; ähnliche Bezeichnun¬ 
gen bieten Anth. Pal. 7, 63, 1. 68, 1), der das 
Totenboot rudert (Eur. Ale. 439) u. die Seelen 
zum Einsteigen drängt (ebd. 254). Ein älterer 
Mann soll lieber an Charon als an eine Hoch¬ 
zeit denken (Aristoph. Lys. 605/7), denn er 
ist ja sein Altersgenosse (Lucian. dial. mort. 
27,9). Lukian, der sich besonders ausführlich 
mit Charon beschäftigt (luct. 4. 10. 22; cat. 

I. 18.21;nec. 10;philops. 25;Demon. 45; dial. 
mort. 11, 4; 12, 5; 20, 1), erwähnt wohl ein 
Sprichwort, wenn er sagt, der Greis habe 
schon einen Fuß im Charonsboot (apol. 1; vgl. 
dial. mort. 10, 5). Auch auf Grabinschriften 
wird Charon öfters als Fährmann der Seele 
erwähnt (Anth. Pal. 7, 63. 66/8. 365. 603. 671; 

II, 133; Kaibel 302. 566. 646f), vereinzelt 
aber, zB. in einem Epigramm des 3./4. Jh. 
nC., auch entschieden abgelehnt (Kaibel 646, 
3; vgl. Lattimore 75). Den Lateinern ist die 
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Gestalt u. Aufgabe des Charon als portitor, 
cymba oder navita (Belege bei Waser 27f) 
nicht -iveriiger vertraut (Verg. Aen. 6, 295/304. 
326/32; Prop. 2, 27. 13f. 28, 39f; 3, 5, 14. 18, 
24; 4, 11, 7f; Hör. c. 2, 3, 27; Ovid. met. 
10, 73; Sen, Oed. 168; Here. f. 764f; Apul. 
met. 6,18; luvenal. 3,264/7). - Seit dem 5. Jh. 
vC. wird Charon auf weißgrundigen Lekythen 
dargestellt, später auch gelegentlich auf Grab¬ 
reliefs. Zu einer ersten Gruppe lassen sich die 
Darstellungen zusammenfassen, auf denen 
der von rechts kommende Hermes den oder 
die hinter ihm schreitende Tote dem links in 
seinem Boot ankommenden oder wartenden 
Charon zuführt oder übergibt (einzige [?] 
Ausnahme von dieser ursprünglichen Bewe¬ 
gungsrichtung [Waser 44]; Lek., Brüssel, 
Mus. Cinq. A 903; Pairbanks 2, 85f Taf. 14, 
3). Hermes nimmt die Tote am Grab in 
Empfang, wo Hypnos u. Thanatos sie nieder¬ 
gelegt haben, während an der Styx Charon in 
seinem Boot wartet (Lek., Athen, Nat. Mus. 
nr. 1830; ebd. 82; Zänker 110). Gewöhnlich 
ist jedoch das G. zu Charon wiedergegeben 
(Lek., Paris, Louvre N 3449 Lee. 66; Fair- 
banks 2, 29f; Lek. Athen, Privatslg.: ebd. 13; 
Waser 106 Kat. I, 4; Relief auf einer Ton¬ 
lampe; Waser 125 Kat. I, 43), wobei Hermes 
zumeist sein Kerykeion zum ihm folgenden 
Toten ausstreckt (Lek., Berlin, Staatl. Mus.; 
Furtwängler, Beschreibung nr. 2455; Fair- 
banks 2,12 f Taf. 3,1; Zänker 105; S. Karusu, 
'FuxoTTopiTro?: AthMitt 76 [1961] 92), 
mit der Hand auf ihn deutet (Lek., Athen, 
Privatslg.; Fairbanks 2, 13; Waser 106 Kat. 

1, 2) oder ihn an der Hand führt (Lek., Mün¬ 
chen, Vasenslg. 2727; Fairbanks 1, 189f; 
Zänker 105; Coli, van Branteghem: Fairbanks 

2, 14f; Athen, Nat. Mus. nr. 1926: ebd. 29; 
Zänker 105; Brüssel, Mus. Cinq. A 903: Fair¬ 
banks 2, 85f Taf. 14, 3; Terrakotta-Relief, 
Wien, Slg. Fürst Liechtenstein: v. Duhn 10/8; 
Waser 117 Kat. I, 31; Berlin; v. Duhn 6/10 
Taf. 1) oder auch umfaßt (Lek., Boston, Mus. 
Fine Arts 6545; Fairbanks 1, 191 Taf 7; Wa¬ 
ser 106 Kat. I, 3). Häufig weist Hermes zu¬ 
gleich mit der anderen, zuweilen das Kery¬ 
keion haltenden Hand nach vorne auf den 
wartenden Charon (Lek., München, Vasenslg. 
2727: Fairbanks 1, 189f; Zänker 105; Athen, 
Privatslg.: Fairbanks 2, 13; Waser 106 Kat. 
I, 2; Terrakotta-Relief, Wien, Slg. Fürst 
Liechtenstein: v. Duhn 10/8; Waser 117 Kat. I, 
31; Terrakotta-Relief, Berlin: v. Duhn 7/10 
Taf. 1), mit dem er zuweilen zu sprechen 


scheint (Lek., Athen, Nat. Mus. nr. 17916; 
Zänker 105 Taf. 7b; Relief, Florenz, Mus. 
Arch.: Waser 118 Kat. I, 23; Protesilaos- 
Sark., Cittä del Vat., Mus. Pio Clem.: Helbig, 
Führer 1* nr. 527; Waser 120 Kat. I, 37). Wie 
zur Begrüßung streckt Charon seine rechte 
Hand Hermes u. dem in seinem G. kommen¬ 
den Toten entgegen (Lek., Brüssel, Mus. Cinq. 
A 903; Fairbanl« 2, 85f Taf 14, 3). Dem oder 
der Toten kann eine Frau folgen (Lek., Bo¬ 
ston, Mus. Fine Arts 6545: ebd. 1, 191 Taf 7; 
Waser 106 Kat. I, 3; München, Vasenslg. 
2727; Fairbanks 1, 189; Zänker 105), ein 
Sklave mit einer Vase (Lek., Coli, van Bran¬ 
teghem: Fairbanks 2, 14f), eine Dienerin mit 
Kleidern u. Schmqck in einem Korb u. in 
einer Pyxis (Lek., New York, Metr. Mus. 23. 
160. 36: Zänker 106: Hermes sitzt ausnahms¬ 
weise auf einem Felsen) oder auch ein Kind 
mit einer Pyxis (Lek., Brüssel, Mus. Cinq. A 
903: Fairbanks 2, 85f Taf 14, 3). Diese erste 
Gruppe der Monumente gibt mithin einen 
G.wechsel wieder. Die gleiche Vorstellung 
steht wohl auch hinter der Darstellung auf 
einem röm. Grabmal, das auf den üblichen 
Bewegungsablauf verzichtet u. Hermes links 
u. Charon mit seinem Boot rechts neben der 
Grabinschrift zeigt (Rom, Mus. Kircher.: 
Waser 119 Kat. I, 34). - Eine zweite Gruppe 
weißer Lekythen mit der Charonszene ver¬ 
zichtet auf Hermes u. gibt lediglich die Be¬ 
gegnung der Seele mit dem von links oder 
rechts in seinem Boot ankommenden oder 
wartenden Fährmann wieder (Waser 44 Kat. 

1, 6/20; Fairbanks 2, 138). Die Seele des To¬ 
ten (das Eidolon) fliegt auf Charon zu (Karls¬ 
ruhe, Mus. B 2663: Fairbanks 1, 307 Taf 
14, 4), der nach ihr greift (Oxford, Ashm. 
Mus.; ebd. 308), wobei zuweilen eine wartende 
Frau die Szene ergänzt (Athen, Kunsthandel : 
ebd. 308; Oxford, Ashm. Mus. 264: ebd, 308f; 

2, 137 f). Im allgemeinen nähert die zumeist 
als junge Frau oder als Kind dargestellte Tote 
sich aber in menschlicher Gestalt (Berlin, 
Staatl. Mus. Inv. nr. 3160; ebd. 1, 262; Waser 
112 Kat. I, 21; Athen, Nat. Mus, im. 1757, 
ein Jüngling wartet sitzend auf Charon: Fair¬ 
banks 2, 84; nr. 1759, die Frau hält sich eine 
Tafel [ ?] vor das Gesicht: ebd. 137 Taf 24, 1; 
nr. 2028; ebd. 137). Die weibliche Tote kann 
einen Korb tragen (nr. 2000: ebd. 136; Lon¬ 
don, Brit. Mus. D 61: ebd. 137) u. außerdem 
eine Pyxis (Athen, Nat. Mus. nr. 1927; ebd. 
38f; nr. 1946: ebd. 39), während ein verstor¬ 
benes Kind gerne sein Lieblingsspielzeug in 
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Händen hält (New York, Metr. Mus. 09.221. 
44: ebd. 15 Taf. 4; Athen, Pol3rtechn. 3508: 
F. V. Duhn, Charonlekythen: Jblnst 2 [1887] 
242), gelegentlich auch einmal eine (Opfer?-) 
Gans (Wien, österr. Mus. 1086: Fairbanks 
2, 85). Charon streckt dem Toten seinen 
Arm entgegen (Athen, Nat. Mus. im. 1758: 
ebd. 84; nr. 1814: ebd. 85; nr. 1891: ebd. 86; 
nr. 1927: ebd. 38f; nr. 1946: ebd. 39; nr. 1999: 
ebd. 136; New York, Metr. Mus. GR 619: ebd. 
85; Paris, Louvre MNB 622 Lee. 100: ebd. 
136f; Waser 110 Kat. I, 14), beugt sich auch 
zu einem wartenden Kind nieder (Athen, Nat. 
Mus. nr. 1758; Fairbanks 2, 84) oder hilft 
einer weiblichen Toten beim Aussteigen aus 
dem Boot (Relief an einer Brunnenmündung, 
Cittä del Vat., Mus. Pio Clem. 198: Waser 
124f Kat. I, 41). Häufig steht hinter dem oder 
der Toten eine Frau mit einem Korb u. mit 
Tänien (Athen, Nat. Mus. nr. 1757: Fairbanks 
2, 84; nr. 1758: ebd.; New York, Metr. Mus. 
GR 619; ebd. 85) oder mit einem Korb u. 
einem Alabastron (Berlin, Staatl. Mus. Inv. 
nr. 3137; ebd. 14; Waser 112 Kat. I, 20), ver¬ 
einzelt auch mit einem großen Vogel (Athen, 
Nat. Mus. nr. 1814; Fairbanks 2, 85; Waser 
110 Kat. I, 13). Hierbei dürfte es sich um die 
Darbringung von Spenden u. Opfergaben han¬ 
deln u. mithin um eine stilisierte Verbindung 
des Totenkultes am Grabe mit der Charon¬ 
szene (vgl. Waser 44; Fairbanks 2,138). - Bei 
einer nicht sehr umfangreichen dritten Gruppe 
weißer Lekythen holt Charon den Toten an 
dessen Grabstele ab, so daß er die Psycho- 
pompenrolle des Hermes voll u. ganz über¬ 
nommen hat (London, Brit. Mus.; Waser 113 
Kat. 1,23; Athen,Kunsthandel; ebd. 113 Kat. 
I, 24; New York, Metr. Mus.; ebd. 114 Kat. 
I, 27; vgl. die linke Schmalseite des Orestes- 
Sark., Cittä del Vat., ehern. Mus. Lat.; Hel- 
big, Führer D nr. 1127; Waser 120 Kat. I, 
36). Bei dieser Gruppe ist die Verbindung zum 
Totenkult besonders ausgeprägt, denn zu¬ 
meist nähert sich der Grabstele von der ande¬ 
ren Seite eine Hinterbliebene mit Grabspen¬ 
den in einem Korb (Athen, Polytechn. 2967. 
2968; ebd. 114f Kat. I, 28. 29; Paris, Louvre 
CA 537 Eretria; Fairbanks 2, 162 Taf. 24, 3; 
Berlin; Furtwängler, Beschreibung nr. 2680. 
2681;Fairbanksl62f;Waserll3.116Kat.I,25. 
30; New York,Metr.Mus.; ebd. 113f Kat.1,26). 

7. Obolos. Entsprechend einer alten u. all¬ 
gemeinen Volks Vorstellung legt man dem 
Toten eine Münze in den Mund oder zumin¬ 
dest in das Grab. Die Herkunft dieser Sitte 


ist unbekannt, dürfte aber wieder mit den 
ungemünzten Goldblättchen im Totenkult der 
Ägypter noch mit den orphischen Goldplätt¬ 
chen in Verbindung zu bringen sein (Hermann 
1043/6). Bei diesem Brauch dürfte es sich 
weder um die symbolische Abfindung der 
Erben an den Toten handeln (so Rohde, 
Psyche 1, 306f) noch um die Ablösung der zur 
Besänftigung des Cerberus bestimmten Ho¬ 
nigkuchen (so etwa R. Herzog, Aus dem 
Asklepieion von Kos; ArchRelWiss 10 [1907] 
201/28, bes. 222/4), sondern vermutlich um 
die dem Toten geschuldete ,Ausstattung für 
die Seelenreise' (Furtwängler, Charon 199f), 
um die Vorsorge für die bald mehr leiblich, 
bald mehr geistig gedachte Nahrung des To¬ 
ten auf der Reise in die jenseitige Welt u. um 
die Vorsorge für den Reiseschutz (Hermann 
1059). Dieser Obolos, auch Porthmeion, Nau- 
lon oder Danakes genannt (Belege bei Waser 
34; Grabka 8f), wird in Verbindung mit der 
Gestalt des Charon zum Fährlohn für die 
Überfahrt in die jenseitige Welt u. damit zu 
einer notwendigen Voraussetzung für das G. 
selbst. In dieser Funktion ist der Obolos seit 
dem 5./4. Jh. vC. bezeugt. Als Herakles in die 
Unterwelt hinabstieg, hatte er zwei Oboloi bei 
sich (Aristoph. ran. 138/40. 181 f. 269f). Ari- 
stophanes dürfte dabei wohl an das kurz 
zuvor eingeführte Tagegeld von zwei Oboloi 
denken, das die Bürger als eine Art Staats¬ 
pension erhielten (Waser 30f). Er nennt über¬ 
dies den Brauch, daß man häufig auch zu Leb¬ 
zeiten kleine Münzen im Munde bei sich trug 
(av. 503; vesp. 609). In der Folgezeit wird 
stets nur ein Obolos genannt, der oft als der 
einzige Besitz des Toten bezeichnet wird 
(Anth. Pal. 7, 67, 6. 68, 6; 11, 168, 5f. 171, 7. 
209, 2f), mag dieser in seinem Leben auch ein 
sehr reicher Mann gewesen sein (Lucian. dial. 
mort. 21). Um diesen Obolos muß Charon zu¬ 
weilen mit dem Toten streiten (Lucian. cat. 
18. 21) u. dabei Hilfe bei Hermes suchen (ebd. 
1; dial. mort. 2). Spöttisch meint Lukian, daß 
man gar nicht überlege, welche Währung 
eigentlich in der Unterwelt gelte, u. daß man 
doch besser dem Toten gar keinen Obolos mit¬ 
geben solle, damit Charon ihn wieder ins 
Leben zurückgeleiten lasse (luct. 10). Nur im 
argohschen Hermione kann man auf die Mit¬ 
gabe des Obolos verzichten, denn dort glaubt 
man, durch ein Privileg der Demeter einen 
sehr nahen u. direkten Zugang zur Unterwelt 
zu besitzen (Strabo 8, 6, 12 [373]; Callim. frg. 
278 Pfeiffer). Seit dem Beginn des 4. Jh. vC. 
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wird die Übergabe des Obolos an Charon auch 
gelegentlich auf Lekythen dargestellt (Athen, 
Polytechn. nr. 2967: v. Duhn 19; ders., Charon- 
lek;^hen aO. 242; Waser 114 Kat. 1,28; Athen, 
Nat. Mus. nr. 1757 : Fairbanks 2, 84). - Auch 
bei den Römern entspricht die Münze als 
Gabe an Charon einer verbreiteten Volksvor¬ 
stellung, hier auch genannt portorium oder 
naulum (Apul, met, 6, 18), aes (Prop. 4, 11, 
7), triens (luvenal. 3, 267) oder viaticum 
(Plaut. Poen. 68/71). Von einem Vater, der 
aus Gram über den Verlust seines Sohnes 
gestorben ist, nachdem er alles seinem Vetter 
vererbt hat, so daß er noch nicht einmal mehr 
eine Münze besitzt, sagt Plautus, er gehe 
ohne Viaticum zum Acheron (ehd.). Viel¬ 
leicht ist hier das Geldstück als Reise¬ 
proviant der Seele gesehen, sonst aber ein¬ 
deutig als der Fährlohn für Charon (Prop. 4, 
11, 7f), ohne den keine Hoffnung auf eine 
Überfahrt besteht (luvenal. 3, 267). Auch der 
Arme muß sich darum rechtzeitig dieses 
Reisegeld verschaffen, das Charon selbst dem 
Toten aus dem Munde nimmt (Apul. met. 
6, 18). Die Übergabe des Obolos an Charon 
zeigen das Relief einer Brunnenmündung 
(Cittä del Vat., Mus. Pio Clem. 198: Waser 
115 Kat. I, 41) u. eine Tonlampe aus der Nähe 
von Perugia (ebd. 125 Kat. 1,43). - Vom Alter 
u. von der Verbreitung des ,Obolos‘ zeugen 
überdies die zahlreichen Grabfunde seit dem 
6./5. Jh. vC., die sich besonders in den röm. 
Provinzen diesseits der Alpen über das Ende 
der Antike hinaus fortsetzen, zuweilen bis in 
die Neuzeit hinein (vgl. die Belege bei O. 
Braun, Röm. Altertümer zu Bonn: BonnJbb 
17 [1851] 103/23; L. ürlichs, Vasa diatreta in 
Coeln: ebd. 5 [1844] 377/82; Lecrivain 1371; 
Cuq 1388f; Waser 35/8; Leclercq, Obole 
1877f; Hermann 1044f. 1056/9). Zur Zeit des 
Theuderich wurden von Amts wegen sogar 
zahlreiche Gräber geöffnet, um mit den bei¬ 
gegebenen Münzen den Staatsschatz aufzu¬ 
füllen (Cassiod. var. 4, 34). 

e. Etrusker. 1. Gharun. Der politische Ver¬ 
fall der Etrusker führte zu einer realistisch¬ 
pessimistischen Jenseitsvorstellung, die von 
grimmigen Unterweltsdämonen beherrscht 
wird (de Ruyt 182; Sullivan 16; Toynbee 
12f). Als deren ausgeprägtester Vertreter wird 
in der Grabkunst seit dem Beginn des 4. Jh. 
vC. sehr häufig Charun dargestellt (Waser 
127/49 Kat. II mit 57 Monumenten; vor 
allem de Ruyt 9/137 mit 162 Denkmälern). 
Der auf vier Monumenten durch Namensbei- 


schrift ausgewiesene Name (ebd. 9/22 nr. 1/4) 
ist vom griechischen Charon abgeleitet, an 
den vereinzelt auch das dem Charun beige¬ 
gebene Ruder (ebd. nr. 6. 91. 104f. 127. 148) 
statt des ihn zumeist charakterisierenden 
Hammers erinnert. Griechischen Einfluß ver¬ 
rät auch die gelegentliche Anpassung der 
Charungestalt an Hermes (ebd. 70f. 79f nr. 
75. 85. 85 bis) u. besonders die seltene Darstel¬ 
lung eines den Toten zu Charun geleitenden 
Hermes Psychopompos (ebd. 81/3 nr. 87/9). 
Der etruskische Charun ist jedoch kein grie¬ 
chischer Fährmann, sondern der wohl auf 
ass3n‘ische Vorstellungen zurückgehende To¬ 
desdämon oder Totengott (de Ruyt 237/41; 
Hermann 1052). Zu seinen Aufgaben zählt 
vor allem das bei Eintritt des Todes begin¬ 
nende u. bei Eintritt des Toten in die Unter¬ 
welt endende Seelen-G. Charun ist daher so¬ 
wohl bei einem gewaltsamen Tod zugegen (de 
Ruyt 22/31 nr. 5/15) u. trennt den Toten von 
seinen Angehörigen (ebd. 32/44 nr. 18/34), wie 
er auch beim Empfang des Toten durch die 
Götter der Unterwelt anwesend ist (ebd. 73/9 
nr. 79/84). Ungleich häufiger geleitet er je¬ 
doch, meist mit geschultertem Hammer, den 
Toten während der Reise zur Unterwelt. Der 
Tote legt diese Reise zu Fuß zurück (ebd. 
48/59 nr. 41/54) oder zu Pferd (ebd. 59/68 nr. 
55/72) oder auch in einem Wagen (ebd. 68/73 
nr. 73/8) u. kann dabei von einem Diener 
begleitet werden (ebd. 60/2. 65f. 70 nr. 56/61. 
66. 68. 70) oder von einer Frau mit einer cista 
(ebd. 68 nr. 73). öfters tritt der Todesdämon 
Charun in ein u. derselben Szene doppelt auf, 
zu beiden Seiten des Toten (ebd. 19/21. 37f. 
39. 45/8. 55/9. 67. 82. 89. 91. 204/6 nr. 4. 29f. 
32. 37f. 41. 52. 54. 70. 89. 97. 100), gelegent¬ 
lich auch als weiblicher Dämon (ebd. 74/6. 
87fnr. 81f.96). 

2. Furien u. Dämonen. Charun bedient sich 
als Psychopompos der Hilfe von *Furien (de 
Ruyt 27f. 33f. 36. 52f. 62f. 67. 70f. 86 nr. llf. 
20.26.47f. 62. 70.75. 80. 93 u. ö.), die Fackeln 
tragen können (ebd. 34. 63 f. 66. 77 f. 85 nr. 
21. 63/5. 69. 84. 92 u.ö.), oder auch der Hilfe 
von anderen Dämonen (ebd. 48f. 53f. 65. 73 
nr. 41f. 49/51. 67. 79 u.ö.), ebenfalls zuweilen 
mit einer Fackel (ebd. 41 f. 70/2 nr. 33. 74. 76 
U.Ö.). Dieses Seelen-G. kann vereinzelt die 
Züge einer pompa funebris aimehmen, die von 
Musikanten u. Dienern eröffnet wird, denen 
Dämonen mit Fackeln folgen u. anschließend 
Charun mit dem Toten (ebd. 55/9. 67 f nr. 
53f. 71; vgl. Rush 188. 230). 
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/. Germanen. Nach der älteren Jenseitsvor- 
stellung liegt das Reich der Seelen hinter den 
Wolken, die wie ein Meer oder ein breiter 
Strom die Toten von den Lebenden treimen 
(Schell 315). Dorthin gelangt die Seele im G. 
von als Winden gedachten Hunden (Meyer 
108), vor allem jedoch mit Hilfe der Wolken¬ 
göttin Holda, die auf einer Wolke in Form 
eines windgetriebenen Schiffes (Hollefahren) 
dahinzieht u. dabei den Toten mitnimmt u. 
übersetzt (Meyer 90. 282; C. Mengis, Art. 
Seelenüberfahrt: Bächtold-St. 7, 1570). Spä¬ 
ter wird das Totenreich auf der Erde lokali¬ 
siert, u. zwar als im Osten liegendes Oostland, 
Osterland, Osterriche (Meyer 134), häufiger 
aber wohl in Brittia/Britannia gesucht (Schell 
316. 319). Die Seele hat auf ihrem Wege dort¬ 
hin einen trennenden Strom zu überwinden. 
Dabei wird vor allem der Rhein als Grenzfluß 
zum Totenstrom (Schell 316; Jungwirth, Art. 
Fährmann: Bächtold-St. 2, 1151). Im MA 
nennt man das Sterben ,an den Rhein gehen“ 
(Schell 321). Die Seele findet ihren Geleiter u. 
Fährmann über diesen Totenstrom im Wind¬ 
gott Wuotan-Odin (Meyer 233; Schell 320), 
der die Toten in einem goldenen Schiff von 
Bravalla nach Valhall bringt (Meyer 233) u. 
der auch seine Valkyrien aussendet, um die im 
Kampf gefallenen Helden in seinen Himmel 
zu geleiten (J. Grimm, Deutsche Mythologie 
2* [1876] 701; Meyer 233). Als Fährmann 
dienen ferner Thor (Meyer 213. 233) u. der 
Elsenverge oder Elfenfahrmann (Mengis aO. 
1569; Schell 317; Waser 7f). Nach keltischer 
Überlieferung setzen an der Küste Galliens 
(in Armorica) wohnende Schiffer u. Bauern 
die Seelen der Toten nach Brittia über (vgl. 
Procop. b. Goth. 4, 20, 48/57). Man gibt dem 
Toten ein Geldstück mit auf die Jenseitsreise, 
damit er sich unterwegs die nötige Nahrung 
beschaffen kann (Sartori 212f), hauptsäch¬ 
lich jedoch, damit er den Fährmann für die 
Überfahrt entlohnen kann (ebd. 214; ders.. 
Die Speisung der Toten: JbGymnasDort- 
mund 1903, 1/4; Mengis aO. 1569). 

VI. Völkergeleit im AT u. Judentum, a. 
Jahwe. Jahwe will mit Moses sein, wenn die¬ 
ser das Volk aus Ägypten herausführt (Ex. 3, 
12). Jahwe bedient sich dabei zwar der Hilfe 
des Moses u. Aaron (Ps. 77, 21), aber letztlich 
gibt er selbst seinem Volk das G. (Ex. 3, 8.17; 
Jes. 42, 16; 43, 2), führt es durch das Rote 
Meer (Ex. 14, 24. 30; Ps. 106, 9; Sap. 10, 18) 
u. während des ganzen Wüstenzuges (Dtn. 8, 
2. 7. 15; Ps. 107, 7. 14), auch wenn er dem 


halsstarrigen Volk gelegentlich androht, es 
nicht mehr selbst zu führen, sondern durch 
seinen Engel (Ex. 32, 34; 33, 1/5. 12/7; 34, 9). 
Vom Sinai an geleitet Jahwe sichtbar das 
Volk, am Tage durch eine Wolke über der 
Lade (Ex. 40, 36/8; Niim. 9, 15/23; 10, llf) 
u. in der Nacht durch eine Feuersäule (Ex. 
13, 21; 14, 19; Num. 14, 14; Neh, 9, 12. 19; 
Ps. 78,14). Damit wird das G. Jahwes für sein 
Volk zugleich zum Gottes-G. durch das Volk, 
für das Jahwe selbst die Abfolge u. das Zere¬ 
moniell beim abendlichen Halt u. beim mor¬ 
gendlichen Aufbruch bestimmt (Num. 2; 9, 
15/23; 10, 5f 13/28. 33/6). Die Lade geleitet 
Israel durch den Jordan (Jos. 3, 3/17; 4, 11) 
u. in den Kampf (Num. 14, 42; Dtn. 1, 42; 
vgl. 20, 1/4). Dieses G. beim Exodus ist fest 
im Bewußtsein des Volkes verankert (Ps. 78, 
52f; 105, 37; 106, 9; 136, 16). Es fordert alle¬ 
zeit Gehorsam gegenüber Jahwe u. seinem 
Gesetz (Ex. 13, 3. 9. 14. 16; Jos. 24, 6; ludc. 

2, 12; 6, 8f. 13; 1 Sam. 10, 18; 12, 6; 2 Sam. 
7, 6; Jer. 7, 22; 11, 7) u. darf nicht Undank 
ernten (Num. 14, 13/7; Jer. 2, 6; Arnos 2, 10). 
Dieses G. beim Exodus ist aber zugleich der 
Garant dafür, daß Jahwe auch in Zukunft 
sein Volk geleiten wird (Num. 21, 4; Dtn. 20, 
1; Jes. 58, 11; Jer. 32, 21), daß er ihm vor 
allem bei der Heimkehr aus dem Exil erneut 
sein G. gewähren wird (Jes. 48, 21; 57, 18; 
Jer. 16, 14f; 23, 7f; 29, 14; 31, 9; Sach. 8, 8; 
10 , 6 ). 

h. Völkerengel. In den älteren Schichten des 
AT ist der MaPak Jahwe eine Vergegenwärti¬ 
gung u. Erscheinungsform Jahwes selbst, von 
ihm nicht zu unterscheiden (Gen. 22, llf; Ex. 

3, 2f; ludc. 6, 11/24; vgl. Ziegler 46). Daher 
können Jahwe u. sein Engel auch nebenein¬ 
ander als Geleiter des Volkes beim Exodus 
genannt werden (Ex. 13, 17; 14, 19; 23, 20/3; 
33, 14; Num. 20, 16; ludc. 2, 1; Jes. 63, 9). 
Erst in nachexilischer Zeit tritt an die Stelle 
des einen MaPak Jahwe eine Vielzahl von 
Engeln u. auch eine besondere Namengebung 
der Engelfürsten. Das G. Israels beim Exodus 
wird zwar weiterhin Jahwe selbst zugeschrie¬ 
ben (Philo spec. leg. 2, 19; hierzu vgl. Rah¬ 
ner, Pompa 242), aber auch seinen Engeln 
(Jub. 48, 10/9). Es entwickelt sich nun aber 
auch die Vorstellung, daß jedes Volk seinen 
eigenen G.engel besitze (Dtn. 32, 8 LXX; Sir. 
17,17 LXX; Jub. 15, 31 f). Als Gott die Söhne 
Adams in Nationen teilte, wählte er die Zahl 
der Völker nach der Zahl der Engel (Dtn. 32, 8 
LXX; Dan. 10, 13). Beim Turmbau zu Babel 
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erschien Gott mit den insgesamt 70 Engeln, 
von denen jeder das ihm zugewiesene Volk 
seine Sprache lehrte (Test.XIT Naphth. 8, 4f; 
Targ. J. Gen. 17, 7f; Targ. J. Dtn. 32, 8f). 
Diese 70 Völkercngel (Hen. aeth. 89, 59; 90, 
22. 25; vgl. die 70 Jünger Jesu Lc. 10, 1/12) 
waren bei der Gesetzgebung am Sinai anwe¬ 
send, nahmen das Gesetz aber nicht an (Pesiq- 
ta R. 21). Von diesen 70 oder auch 72 Völker¬ 
engeln (hierzu vgl. Bietenhard 109/11) werden 
die Engelfürsten von Persien u. Griechenland 
(Dan. 10, 13. 20f) u. von Ägypten genannt 
(Mekhilta Ex. 15, 1). Das Volk Israel genießt 
jedoch eine Sonderstellung (bestritten von 
Kelsos: Orig. c. Cels. 5, 41. 50), insofern näm¬ 
lich Jahwe sich Israel entweder selbst Vor¬ 
behalten hat (Dtn. 32, 8f LXX; Jub. 15, 32) 
oder ihm Michael als Engelfürsten u. Geleiter 
zugewiesen hat (Dan. 10, 13. 21; 12, 1; Hen. 
aeth. 20, 5). 

VII. Herrschergeleit, a. Ägypten. Der König 
tritt seine Herrschaft mit einem großen Pro¬ 
zessions- u. Opferfest an, das er zu Ehren 
seines Vaters Min, des priapischen Ackergot¬ 
tes, begeht. Die feierliche Pompa eröffnen 
Trommler u. Trompeter, gefolgt von Priestern 
mit Räucherpfannen u. einem Vorlesepriester. 
Den königlichen Verwandten u. Pürsten folgt 
der König selbst, der von seinen Söhnen auf 
einem Tragsessel unter einem Baldachin ge¬ 
tragen wird. Seine übrigen Söhne umgeben 
ihn als Wedelträger (vgl. E. Diez, Art. Fä¬ 
cher; o. Bd. 7, 218). Nach den restlichen Ver¬ 
wandten u. hohen Würdenträgern bildet das 
Militär den Abschluß des Zuges (Lepsius, 
Denkmäler 4, 57 f). Wenn der König außer¬ 
halb seines Palastes erscheint, wird er im NR 
stets von acht Vornehmen in einer Sänfte ge¬ 
tragen, u. zum weiteren G. zählen stets hohe 
Beamte als Wedelträger (ebd. 3, 121a: Cha- 
remchab). Im Grab des Mry-Re in Teil el 
Amama ist ein Besuch des Königs beim Son¬ 
nengott dargestellt. Zwei Läufer machen mit 
ihren Stöcken Platz für den Wagen des Kö¬ 
nigs, der von seiner Leibgarde mit ihren Feld¬ 
zeichen umgeben ist. Dem Wagen folgen hohe 
Offiziere sowie der Wagen der Königin u. der 
Wagen der Töchter des Königs. Es schließen 
sich sechs weitere Wagen mit dem weiblichen 
Hofstaat u. ebenfalls sechs Wagen mit Kam¬ 
merherren an. Über den ganzen Zug verstreut 
sorgen Diener mit Stöcken für Ordnung u. 
freien Durchgang (ebd. 3, 92/4; vgl. ferner 
Erman-Ranke, Äg. 68/71). 

h. AT u. Judentum. 1. Herrschaftsbeginn. 


Als der Pharao Joseph zum Herrn über ganz 
Ägypten einsetzt, läßt er ihn mit den Insig¬ 
nien seiner hohen Stellung auf seinem zweiten 
Wagen durch die Stadt fahren u. vor ihm 
ausrufen ,Abrek‘ (Gen. 41, 43). Ähnlich läßt 
König Ahasver den Mardochäus hoch zu 
Pferd von Haman durch die Straßen von Susa 
geleiten u. v'or ihm ausrufen: ,So geschieht 
dem Mann, den der König ehren will“ (Esth. 
6, 11). Ein Fresko der Synagoge von Dura- 
Europos (um 245) zeigt den von links nach 
rechts auf einem prächtigen Schimmel rei¬ 
tenden Mardochäus mit Haman als praecur- 
sor u. Zügelhalter. Eine Occursus-Gruppe von 
vier akklamierenden Männern unterstreicht 
den Adventus-Charakter dieser Szene (C. H. 
Kraeling, The synagogue = The excavations 
at Dura-Europos, Final Report 8, 1 [New 
Haven 1956] 151/6 Taf. 64). Die gleiche Be¬ 
gebenheit bieten eine Illustration der Farfa- 
Bibel (1. Hälfte 11. Jh.), hier mit vier pedise- 
qui (W. Neuss, Die katalonischen Bibelillu¬ 
strationen [1922] 102 Abb. 126), u. eine Illu¬ 
stration der Gumperts-Bibel in Erlangen (1. 
Hälfte 12. Jh.; G. Swarzenski, Die Salzburger 
Malerei [1913] 132 Abb. 42; vgl. Ch. Walters, 
Papal political imagery in the medieval Late¬ 
ran palace; CahArch 21 [1971] 130f Abb. 
32b). - Ptolemäus läßt Jonathan durch die 
Stadt führen u. vor ihm herrufen, daß nie¬ 
mand ihn wegen irgendeiner Sache anklagen 
oder behelligen darf (1 Macc. 10, 63). Ein der¬ 
artiges G. mit *Akklamationen ist ebenfalls 
beim Zug zur Salbung des neuen Königs u. 
zur anschließenden Inthronisation üblich 
(1 Reg. 1, 33/40). Wenn Absalom u. Adonias 
sich Wagen u. Pferde zulegen u. 50 Männer 
anwerben, die als G. vor ihnen hergehen sollen 
(2 Sam. 15,1; 1 Reg. 1, 5), so ist dies ein Griff 
nach der Königswürde u. damit der Beginn 
eines Aufstandes gegen den König. 

2. Adventus des Königs u. Helden. Als David 
nach dem Sieg über Goliath u. die Philister im 
Gefolge Sauls heimkehrt, kommen ihnen beim 
Einzug Frauen aus allen Städten Israels mit 
Gesang, Akklamationen u. Tanz, mit Pauken 
u. Zimbeln zum Empfang entgegen (1 Sam. 
18, 6; vgl. die Miniatur einer Hs. der Sacra 
Parallela [Bibi. Nat. Cod. graec. 923], 9. Jh.: 
Dinkler 45 Abb. 49). Judith wird nach ihrer 
Heldentat von Frauen u. Männern im fest¬ 
lichen Zug nach Jerusalem geleitet, w'obei die 
Frauen sie mit Reigentanz ehren (Judt. 15, 
12f). Beim Zug des Ptolemäus nach Syrien 
öffnen ihm auf Befehl des Alexander die Be- 
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wohner der Städte die Tore u. ziehen ihm zur 
Begrüßung entgegen (1 Macc. 11, 2). Jona¬ 
than zieht in großer Pompa dem Ptolemäus 
nach Joppe u. nach Ptolemais entgegen 
(1 Macc. 10, 60; 11, 6). 

3. Adventus animae. In rabbinischer Zeit 
wird auch die Vorstellung von einem Adven¬ 
tus animae greifbar. Wenn die Engel dem 
erhabenen Einen den Tod eines Gerechten an¬ 
kündigen, gibt dieser den Auftrag, der (im G. 
von Engeln) ankommenden Seele entgegen¬ 
zugehen u. sie in den Frieden eintreten zu 
lassen (bKetubbot 104a). Verbreitet ist die 
Auffassung, daß der Seele des Gerechten drei 
Scharen Dienstengel zur Einholung entgegen¬ 
gehen, der Seele des Gottlosen jedoch drei 
Scharen Würgengel (Num. R. 11 [164 b]; 
Pesiqta R. 2 [5a]; bKetubbot 104a; Midr. Ps. 
30 § 3 [117 b]; 116 § 7 [239 b]; Test. Job 47, 
11. 52). 

4. Profectio. Eine pomphafte Profectio zeigt 
in Anlehnung an Job 2, 11 ein Fresko der 
S 3 Tiagoge von Dura Europos. Ein Freund 
Jobs, nach Midr. Job 28 als König darge¬ 
stellt, ist mit einem praecursor u. vier pedise- 
qui auf dem Wege zu Job (G. Wodtke, Male¬ 
reien der Synagoge in Dura u. ihre Parallelen 
in der christl. Kunst: ZNW 34 ^935] 60f 
Taf. 2 Abb. 8). Die gleiche Szene, jedoch mit 
nur zwei pedisequi, in einer Miniatur des J. 
905 hält den Aufbruch aus dem Stadttor fest 
u. unterstreicht hierdurch nachdrücklich den 
Charakter der Profectio (Cod. Vat. graec. 749 
fol. 29 v; Wodtke aO. 60 Taf. 2 Abb. 9). 

c. Griechisch-römisch. 1. Adventus hellenisti¬ 
scher Könige u. hochverdienter Personen. Die 
Vorstellung vom Soter, den die antike Welt 
erwartet, verbindet sich mit der Person des 
Herrschers als des neuen Weltbeglückers. 
Sein Regierungsantritt u. sein Erscheinen vor 
den Toren einer Stadt werden als Epiphanie 
einer neuen Gottheit verstanden u. mit den 
sakralen Zügen der Erlösers 5 nnbolik umge¬ 
ben. Ursprünglich nur der Ehrung der Götter 
vorbehaltene Zeremonien überhöhen daher 
das G. beim Empfang eines Gastes zur Apan- 
tesis oder Hypantesis (zu den Termini vgl. 
Peterson, Einholung 693) bei der feierlichen 
Einholung des Herrschers. Dieses Empfangs¬ 
zeremoniell ist in seinem ,soteriologischen u. 
messianischen Charakter“ bereits im 5. Jh. 
vC. gegeben (Aristoph. av. 1706/54) u. wird 
in den Epiphaniefeiem der Diadochen weiter 
ausgebildet (Deissmann, LO* 314/8). Dieses 
Zeremoniell bleibt jedoch nicht ein ausschheß- 


liches Recht der heilenist. Könige (vgl. Alex¬ 
ander d. Gr.: Jos. ant. lud. 11, 329/37; Ps- 
Callisth. hist. Alex. 1, 34. 2; Eumenes: Diod. 
Sic. 18, 59, 3; Ptolemaios Euergetes: PPetr 2, 
45; 3, 44 bei Peterson, Einholung 683 f; 
Ptolemaios: Diod. Sic. 33, 28a; Attalus III: 
Dekret bei Peterson, Einholung 684; Attalus: 
Polyb. 16, 26, 3/7; Liv. 31, 14, 12), sondern 
kann auch dem Hegemon (PBerol II, 362 p. 7 
[BGU] bei Peterson, Einholung 684), dem 
neugewählten Geronten (so in Sparta: Plut. 
Lyc. 26, 6f) u. anderen hochverdienten Män¬ 
nern zuteil werden (Apelles: Polyb. 5, 26, 8; 
Athenion: Athen. 5, 212b/d; vgl. auch Heliod. 
Aeth. 7, 8, 5; weitere Beispiele bei Börner 
1972/4 nr. 342/56). - Die Einholung findet 
aufgrund eines Beschlusses statt (Dekret für 
Attalus III u. Dekret von Kyzikos: Peterson, 
Einholung 684; Polyb. 16, 25, 3; Dion. Hai. 
ant. 9, 58) u. erfolgt vor dem Stadttor (Jos. 
ant. lud. 11, 329/37; Polyb. 16, 25, 3/7; Liv. 
31, 14, 12). Dabei kommt die ganze politische 
Gliederung der Polis zur Darstellung. An die¬ 
sem Empfang u. dem anschließenden G. des 
Geehrten in die Stadt hinein nehmen der 
Synarch u. der Hegemon, die Satrapen u. der 
Magistrat teil (PPetr 2, 45; 3, 44 bei Peterson, 
Einholung 683 f; Dekret für Attalus III u. 
Dekret v. Kyzikos: ebd. 684f; Polyb. 16, 25, 
5), ferner die Priesterschaft mit ihren In¬ 
signien (Jos. ant. lud. 11, 329/37; PPetr 2, 
45; 3, 44 u. Dekret für Attalus III; Liv. 31, 
14, 12) u. das Militär (PPetr u. Dekret für 
Attalus III; Polyb. 16, 25, 3/7) sowie die Bür¬ 
ger, u. zwar Männer, Frauen u. Kinder (PPetr 
u. Dekret für Attalus III; Polyb. 16, 25, 5; 
Athen. 5, 212b/d; Plut, Lyc. 26, 3f; Liv. 31, 
14,12) u. die Epheben (Dekret für Attalus III 
u. Dekret von Kyzikos; Ephebeninschrift aus 
Attika: IG 2^, 1028; Peterson, Einholung 
685). Die Teilnehmer tragen weiße Gewänder 
(Jos. ant. lud. 11, 331; Dekret für Attalus 
III; Dio Cass. 63, 4), Kränze (PPetr 2, 45; 3, 
44 u. Dekret für Attalus III) u. haben gele¬ 
gentlich auch die Kultgeräte bei sich (PPetr 
3, 44). Beim Empfang u. beim G. in die Stadt 
erklingen Hymnen u. Akklamationen (Jos. 
ant. lud. II, 332; PPetr 3, 44; Plut. Lyc. 26, 
3; Heliod. Aeth. 7, 8, 5). - In ähnlicher Weise 
wird auch die Leiche oder Asche eines ver¬ 
dienten Mannes, vor allem des in der Schlacht 
gefallenen Feldherm, von den Behörden u. 
der ganzen Bevölkerung in seine Heimatstadt 
eingeholt, um dort bestattet zu werden (Plut. 
Pelop. 33; Demetr. 53; Philop. 21, 3/8). So 
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ordnet etwa Delphi die Heimholung des The- 
seus an (Plut. Thes. 36, 3; Schol. Aristoph. 
Plut. 627; vgl. Bönier 1970f), ii. Ptolemaios T 
überführt in feierlichem Zug Alexander d. Gr. 
nach Memphis (Diod. Sic. 18, 26f; PsCaJlisth. 
hist. Alex. 3, 34, 4). Mit einem großen Aufge¬ 
bot an Militär, Flötenspielern u. Abordnun¬ 
gen aus den am Wege liegenden Städten wird 
die Leiche des Demetrios Poliorketes nach 
Demetrias eingeholt (Plut. Demetr. 53, If) u. 
die Leiche des Aratos nach Sikyon (Plut. 
Arat. 53, If; weitere Belege bei Börner 1970/2 
nr. 330/9). - Auch das Abschieds-G. erhält 
beim Herrscher u. bei besonders verdienten 
Männern ein eigenes, gelegentlich sakrales 
Gepräge, ohne jedoch die Bedeutung der 
Apantesis zu erlangen. In Sparta geleiten 
300 junge Ritter den nach Tegea heimziehen¬ 
den Themistokles bis an die Stadtgrenze 
(Herodt. 8, 124, 3; vgl. Thucyd. 1, 74, 1). Im 
J. 422 geben die Spartaner auf Beschluß des 
Orakels von Delphi dem König Pleistoanax 
mit Tänzen u. Opfern ein festliches G. in seine 
Heimat, wie es bei der Einsetzung der Könige 
von Sparta üblich war (ebd. 5, 16, 2f). König 
Agesilaos v. Sparta erhält vom Satrapen 
Mausolos ein feierliches Abschieds-G. (Xen. 
Ages. 2, 27). - Die Einholung des als Soter 
verstandenen hellenist. Königs wird seit den 
Scipionen auf die führenden Beamten u. auf 
hervorragende Männer Roms übertragen (Al- 
földi 88). Metellus Pius (Consul 80 vC.) wird 
in Spanien wie ein Gott mit Weihrauch emp¬ 
fangen (Sali. frg. 2, 70, 3 Maurenbrecher; Val. 
Max. 9, 1, 5). Pompeius wird bei seiner Rück¬ 
kehr von Neapel nach Rom von vielen Bür¬ 
gern der Städte, durch die sein Weg führt, 
mit Kränzen u. brennenden Packeln begrüßt 
u. weitergeleitet (Plut. Pomp. 57, 2; 59). In 
Antiochien wird diese Einholung statt Pom¬ 
peius irrtümlich Cato zuteil. Dabei ist der 
Leiter des Empfanges bekränzt u. die anwe¬ 
senden Bürger tragen weiße Gewänder; 
Epheben u. Kinder bilden beim G. in die Stadt 
Spalier (ebd. 40, 2f). Der Triumvir Antonius 
wird bei seinem Empfang in Ephesus geleitet 
von als Bacchantinnen gekleideten Frauen u. 
von als Satyrn u. Pane gekleideten Männern 
u. Knaben (Plut. Ant. 24, 3). In Rom erlebt 
Caesar eine festliche Einholung mit Packeln 
(Suet. lul. 37, 2). - Sakralen Charakter hat 
auch die Triumphpompa des siegreichen 
Feldherrn, den seine Soldaten mit Triumph¬ 
gesängen u. Akklamationen geleiten (Varro 
1. 1. 6, 68; Cic. Pis. 25, 60; Ovid. trist. 4, 2, 


51 f). Alle Himmlischen nehmen daran teil, u. 
eigentlich hält Jupiter selbst diesen Triumph¬ 
zug, denn in seinen Gewändern u. mit seinem 
Lorbeerkranz triumphiert der Sieger (Rah¬ 
ner, Pompa 245). Daher wird dem Triumpha¬ 
tor eine Statue der Nike vorangetragen u. 
werden andere Götterstatuen im Zuge mitge¬ 
führt (Jos. b. lud. 7, 151; von der Victoria 
spricht noch Isid. orig. 18, 2, 2). Daher um¬ 
geben den Triumphator auch Rauchfässer 
(Dion. Hai. ant. 9, 35, 5; vgl. ferner H. S. 
Versnel, Triumphus [Leiden 1970] 94/131). 

2. Adventus Augusti. Die Theologie der An¬ 
kunft des Erlösers verbindet sich nun unzer¬ 
trennlich mit der Kaiseridee. Dabei erhält die 
Einholung des Herrschers, der Adventus Au¬ 
gusti, durch Koifzentration der magistrati¬ 
schen Ehrenrechte auf die Person des Kaisers 
zusätzhehen Glanz (Alföldi 88). Eine weitere 
Steigerung erfährt dieser Adventus Augusti 
aus der Verbindung mit der Triumphpompa. 
Caesar darf iJ. 44 bereits vom Latinerfest 
ovans ex monte Albano in Rom einziehen, ob¬ 
gleich kein Sieg errungen war (Act. triumph. 
Capitol, a.u.c. 710: CIL P, 1, 50). Auch 
Oktavian u. Antonius dürfen nach dem Ver¬ 
trag von Brundisium wie im Triumphzug in 
Rom einziehen (Dio Cass. 48, 31, 3). In der 
Folgezeit hält bei einem Sieg des Feldherrn 
der Kaiser selbst den Triumphzug (Claudius: 
ebd. 60, 8, 6; Nero: ebd. 63, 23, 4; Tac. ann. 
13, 8; Vespasian u. Titus: Jos. b. lud. 7, 151). 
Der Sieg u. der Lohn des Siegers werden als 
Offenbarung der siegreichen Kraft des Kai¬ 
sers verstanden (Alföldi 93). Der Triumphzug 
wird schließlich auf Mitglieder des Kaiserhau¬ 
ses beschränkt (Ehlers 493/511). Die ausführ¬ 
liche Darstellung der Pompa des *Gallienus 
aus Anlaß seiner Decennalienfeier u. der 
Triumphpompa des Aurelian iJ. 274 in der 
Hist. Aug. zeigen den Glanz, der bei diesen 
kaiserlichen Triumphzügen entfaltet wird, 
auch weim es sich beim Gallienus-Berioht um 
eine Kompilation von Szenen aus verschie¬ 
denen Bereichen des kaiserlichen Zeremoniells 
handelt (Merten, bes. 47/140). Mit dem Adven¬ 
tus Augusti verbinden sich die Triumphin¬ 
signien des Kaisers (Kantorowicz 214; vgl. 
auch: S. Weinstock, Divus Julius [Oxford 
1972] 197. 289f. 296. 300. 330). - Der Adven¬ 
tus Augusti ist seit Augustus (Dio Cass. 51, 
20, 3; Mon. Ancyr. 11 f), der sich ihm noch zu 
entziehen suchte (Suet. Aug. 53, 2; 59), litera¬ 
risch bezeugt, u. zwar auch für die Kaiser nach 
Konstantin (vgl. die Liste bei Alföldi 89/92). 
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In Griechenland wird anläßlich des Besuches 
Neros (vgl. Suet. Nero 25, 2) erstmals eine 
Adventus-Münze geprägt; in Rom wird das 
seit Trajan üblich (Kantorowicz 213). Diese 
Münzen sind zT, vor dem Adventus geprägt 
u. stellen daher keine historische Interpreta¬ 
tion eines wirklichen Geschehens dar (Koep- 
pel 179). Von wenigen Ausnahmen abgesehen 
bieten sie in stark voneinander abweichenden 
Typen eine sjrmbolische Adventusdarstellung, 
mitveranlaßt wohl auch durch die von der 
Münzgröße her einer szenischen Darstellung 
gesetzten Grenzen. - Der schlichteste Typ 
dieser Adventus-Münzen zeigt den Kaiser als 
Reiter mit zum Gruß erhobener rechter Hand, 
zuweilen auch mit einem Speer oder einer 
Lanze in der Hand. Prägungen dieses Typs 
gibt es bereits für Trajan (BritMusCat, Coins 
Rom. Emp. 3, 93*), Hadrian (ebd. 3, 293 nr. 
429/34 Taf. 54, 18f; 338 nr. 784 Taf. 62,10) u. 
Lucius Verus (ebd. 4, 412 nr. 200f Taf. 57, 3; 
555 nr. 1068/71 Taf. 75, 4), aber vor dem J. 
175/176 noch ohne die Legende ,Adventu3 Au- 
gusti“. Dieser Typ wurde nicht ausschließlich 
für Adventusdarstellungen benutzt (Koeppel 
182). Nach diesem Zeitpunkt erscheint dieser 
Typ aber mit der entsprechenden Legende 
sehr häufig u. bis in die Spätantike hinein, so 
für Commodus (BritMusCat, Coins Rom. 
Emp. 4, 478 nr. 641 Taf. 66, 6; 684 nr. 1728f 
Taf. 90, 10; vgl. Kantorowicz 215 Abb. 11), 
Septimius Severus (BritMusCat, Coins Rom. 
Emp. 5, 46 nr. 151/6 Taf. 9, 8; 147 nr. 598 
Taf. 25, 5; 366 nr. 50 Taf. 54, 8), Caraealla 
(ebd. 5, 370*), Geta (ebd. 5, 368 nr. 63 Taf. 
54, 15; 406 nr. 230 Taf. 60, 1), Septimius 
Severus u. Caraealla u. Geta (ebd. 5, 232*), 
Macrinus (ebd. 5, 508 nr. 1), Elagabal (ebd. 
5, 560 nr. 195 f Taf. 89, 5; 580 nr. 309 Taf. 
92, 6; 590 nr. 347 Taf. 93, 10), Severus Alex, 
(ebd. 6, 189 nr. 751 f Taf. 25; 192 nr. 776), 
Philippus pater et filius (Gnecchi 1, 49 Taf. 
24, 8), Gallienus (ebd. 3, 52 Taf. 154, 13), 
Aurelian (ebd. 1, 9 Taf. 3, 9), Probus (ebd. 3, 
69), Constantius (ebd. 1, 15f Taf. 6, 13), Cris- 
pus (ebd. 1,23 Taf. 8,16), Constantius II (ebd. 
1, 29 Taf. 10, 10), Valentinian (ebd. 1, 34f 
Taf. 14, 6), Valens (ebd. 1, 36 Taf. 14, 13), 
Valentinian II (ebd. 1, 38), Honorius (ebd. 1, 
39 Taf. 19, 10) u. sogar noch für Valentinian 
III u. Marcian (Kantorowicz 215 Abb. 12). - 
Bei einem zweiten Typ ist die Darstellung des 
berittenen Kaisers in sehr unterschiedlicher 
Weise erweitert durch Soldaten als praecur- 
sores u. pedisequi. Vor dem Kaiser geht ein 


Soldat mit seinen Waffen u. häufig auch einem 
Vexillum. Gelegentlich führt dieser praecursor 
das Pferd des Kaisers am Zügel. Dem Kaiser 
folgen ein oder mehrere (zumeist drei) Solda¬ 
ten, ebenfalls bewaffnet, vereinzelt auch mit 
Insignien. Dieser Typ der Adventus-Münzen 
ist bezeugt für Lucius Verus (BritMusCat, 
Coins Rom. Emp. 4,549 nr. 1029fTaf. 76,16), 
Marc Aurel u. Lucius Verus (Gnecchi 2, 37 
Taf. 66, 7; 47 Taf. 74, 5), Marc Aurel (ebd. 2, 
30 Taf. 61, 4f), Commodus (ebd. 2, 63 Taf. 84, 
10; BritMusCat, Coins Rom. Emp. 4, 680 nr. 
1707 Taf. 90, 3), Caraealla (ebd. 5, 205f nr. 
267 f Taf. 33, 14f), Geta (ebd. 5, 406 nr. 230 
Taf. 60,1), Septimius Severus (ebd. 5, 149 nr. 
607 Taf. 26, 1; 147 nr. 595, 7; 213 nr. 304/6 
Taf. 34, 14; Gnecchi 2, 73 Taf. 92, 7f; vgl. 
Kantorowicz 215 Abb. 13) u. für Aurelian 
(Gnecchi 2, 113 Taf. 117, 8). Bei einigen Prä¬ 
gungen Trajans nimmt Felicitas die Stelle des 
praecursor ein (BritMusCat, Coins Rom. Emp. 

з, 68 nr. 257; Gnecchi 1, 44 Taf. 21, 6; 2, 3 
Taf. 38, 1). Wesentlich häufiger findet sich 
hingegen als Übernahme aus der Triumph- 
pompa eine Victoria im G. des Kaisers, ähn¬ 
lich wie bei den Gloria Romanorum-Münzen 
(Kantorowicz 218). Diese Victoria kann sich 
als praecursor zu dem vor dem Kaiser gehen¬ 
den Soldaten hinzugesellen wie auf Adventus- 
Münzen des Claudius Gothicus (Gnecchi 2, 
112 Taf. 117, 1), Konstantin (ebd. 1, 16) u. 
Constantius II (ebd. 1, 30 Taf. 12,1). Sie kann 
dabei Kranz u. Palme in ihren Händen halten 
(Severus Alex.: Gnecchi 2, 85 Taf. 101, 8; 
Gordianus Pius: ebd. 2, 90. 93 Taf. 104, 9. 
106, 5/7; Gallienus u. Saloninus: ebd. 2, 111 
Taf. 116, 2). Häufiger ersetzt Victoria jedoch 
den Soldaten als praecursor (Severus Alex.: 
Gnecchi 2, 85 Taf. 101, 7; Valerian u. Gallie¬ 
nus: ebd. 3,52 Taf. 154, 9; Gallienus, Valerian 

и. Saloninus: ebd. 1, 55 Taf. 27, 10; Probus: 
ebd. 3, 70; Carus, Carinus u. Numerianus: 
ebd. 2,123 Taf. 123, 10). Auch bei dieser Dar¬ 
stellung hält sie oft Kranz u. Palme in ihren 
Händen (Severus Alex.: Gnecchi 2, 82 Taf. 
99, 9f; Philippus pater et filius: ebd. 2, 99 
Taf. 109, 9; Philippus pater et filius u. Pris- 
cus: ebd. 2, 100 Taf. 109, 10; Trebonius Gal¬ 
lus: ebd. 2, 102/4 Taf. 111, If; Valerian u. 
Gallienus: ebd. 2, 105f Taf. 113, 2f. 7f; Gal¬ 
lienus u. Saloninus: ebd. 3, 59 Taf. 155, 9. 11 f; 
Tacitus: ebd. 2,114 Taf. 118, 2f; Probus: ebd. 
2, 116 Taf. 119, 3/6 mit Insignie statt Palme; 
Carus u. Numerianus: ebd. 2, 123 Taf. 123, 8 
mit Quadriga; Diokletian: ebd. 2, 124; Kon- 
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stantin: ebd. 1, 15; vgl. Goldmedaillon Kon¬ 
stantins vJ. 313 u. Justinians vJ. 535: Dink- 
1er 43 Abb. 46f). Eine Victoria tritt aber auch 
als pedisequa auf, die den Kaiser bekränzt 
(Marc Aurel: Gneechi 2, 27 Taf. 59, 5; Gallie- 
nus: ebd. 1,7; Maximian u. Diokletian: ebd. 
1, 12 Taf. 5, If mit Quadriga). - Ein dritter 
Typ der Adventus-Münzen mit symbolischer 
Darstellung verzichtet auf das G. des Kaisers 
u. stellt ihm als Vertretung der zu seinem 
Empfang u. G. in die Stadt versammelten 
Menge die Personifikation der betreffenden 
Provinz oder Stadt gegenüber (Grabar 234; 
Koeppel 183/5). Dieser seltene Typ ist erst¬ 
mals für Hadrian nachweisbar, u. zwar in 
einer ganzen Serie. Der Kaiser begegnet der 
sitzenden Roma (BritMusCat, Coins Rom. 
Emp. 3, 315 nr. 580 Taf. 58, 15; 401 nr. 1120 
Taf. 76, 4; 404 nr. 1138 f Taf. 76, 10), häufiger 
der stehenden Roma (ebd. 3, 315 nr. 581/3 
Taf. 58, 16; 316 nr. 584/8 Taf. 58, 17f; 464f 
nr. 1476/9 Taf. 87, 1; 478 nr. 1569/71 Taf. 
90, 1. 4), aber auch anderen personifizierten 
Städten u. vor allem Provinzen. Nach dem 
gleichen Bildtyp treten Hadrian entgegen: 
Italia (ebd. 3, 340 nr. 788/92 Taf. 62, 13f; 492 
nr. 1649/54 Taf. 92, 4), Sicilia (ebd. 3, 496 nr. 
1670 Taf. 92, 10), Gallia (ebd. 3,491 nr. 1641/4 
Taf. 92, 6. 13), Hispania (ebd. 3, 340 nr. 787 
Taf. 62, 12; 491 nr. 1645/7 Taf. 92, 3), Africa 
(ebd. 3, 339 nr. 786 Taf. 62, 11; 487f nr. 
1628/33 Taf. 91, 8. lOf), Alexandria (ebd. 3, 
339 nr. 786*; 488 nr. 1634), Mauretania (ebd. 
3, 494f nr. 1664/9 Taf. 91, 16. 92, 5 u. 7), 
Arabia (ebd. 3, 489 nr. 1635/7 Taf. 91, 12), 
Asia (ebd. 3, 490 nr. 1638 Taf. 92, 1), Judäa 
mit palmentragenden Kindern (ebd. 3, 493f 
nr. 1655/61 Taf. 92, 8f. 14) sowie Macedonia 
(ebd. 3, 494 nr. 1662f Taf. 91, 15) u. Thracia 
(ebd. 3, 496 nr. 1670f Taf. 92, 10). In Alexan¬ 
drien wird jedoch die personifizierte Natio 
durch die Nationalgottheiten Ägyptens, Sera- 
pis u. Isis, ersetzt (Kantorowicz 213 Abb. 5). 
Diese Begegnung mit der Gottheit selbst bie¬ 
tet auch eine zum Einzug Konstantins in 
Mailand iJ. 313 geprägte Medaille, die das 
Profil des Kaisers u. des Sol invictus zeigt 
(ebd. 214 Abb. 6f). Der hadrianische Adven- 
tustyp taucht gegen Ende des 3. Jh. in Eng¬ 
land wieder auf, wo Carausius der Britannia 
gegenübertritt (Kantorowicz 214 Abb. 9) u. 
vor Constantius Chlorus (296) die Personifi¬ 
kation des besiegten Londinium vor dem 
Stadttor kniet (ebd. 214 Abb. 8; Dinkler 43 
Abb. 48). - Nur selten u. auch dann nur in 


spärlichen Andeutungen fügen die Adventus- 
Münzen der symbolischen Darstellung einzel¬ 
ne Elemente aus dem Adventuszeremoniell 
hinzu. Dem Kaiser werden Prätorianer beige¬ 
geben (Philippus pater et filius; Gnecchi 2, 99 
Taf. 109, 9) oder Bürger mit Palmen (Probus: 
ebd. 2, 119 Taf. 121, 5), Er schreitet auf die 
Porta Triumphalis zu (Marc Aurel: ebd. 2, 27 
Taf. 59, 5; Kantorowicz 214 Abb, 10; Koep- 
pel 173f Abb. 7) oder auf ein Stadttor (Con¬ 
stantius: Kantorowicz 214 Abb. 8). Umso 
deutlicher sprechen die literarischen Zeug¬ 
nisse u. die seit Trajan häufiger anzutreffen¬ 
den monumentalen Adventusdarstellungen, 
vor allem in Form von Staatsreliefs auf 
Triumphbögen, füi^die Kontinuität u. Inten¬ 
sivierung der bereits bei den hellenist. Köni¬ 
gen u. bei den bedeutenden Männern Roms 
mit dem Adventus verbundenen Erlöser¬ 
symbolik. - Der Adventus Augusti wird für 
gewöhnlich vom Magistrat beschlossen u. 
durch ein Dekret angeordnet (Act. triumph. 
Capitol, a.u.c. 710: CIL P, 1,50; Mon. Ancyr. 
llf; Dio Cass. 51, 20, 3; Suet. Aug. 59). Auf 
dem rechten Attikarelief der Stadtseite des 
Trajansbogens in Benevent überbringen die 
beiden Konsuln, geleitet von Roma selbst, 
dem Kaiser auf dem Marsfeld die Nachricht 
von dem ihm gewährten Triumph des J. 107 
(F. J. Hassel, Der Trajansbogen in Benevent 
[1966] 19 Taf. 15). Beim Einzug des Augustus 
in Rom mußte ihm ein Konsul mit einem Teil 
der Prätorianer u. Volkstribunen bis Kam¬ 
panien entgegengehen (Mon. Ancyr. 12). In 
Antiochien wird Titus 30 Stadien vor der 
Stadt begrüßt (Jos. b. lud. 7, 101). Domitian 
geht mit seinem G. seinem aus Benevent 
heimkehrenden Vater Vespasian bis zur Po- 
meriumsgrenze der Stadt entgegen (Relief B 
von der Cancelleria in Rom: Koeppel 172/4 
Abb. 16), u. als Commodus sich Rom nähert, 
eilen der Senat u. die Bevölkerung ihm so 
weit wie möglich entgegen (Herodian. Hist. 
1, 7, 3). Der festliche Empfang erfolgt jedoch 
in Rom erst unmittelbar vor der Stadt (Jos. 
b. lud. 7, 68 f; Amm. Marc. 16, 10, 5), am 
Stadttor (Philostr. v. Apoll. 5, 27; Fresken im 
Hypogaeum des Aurelius Felicissimus beim 
Viale Manzoni in Rom, Mitte 3. Jh.: Kantoro¬ 
wicz Abb. 26; Grabar 234). Josephus nennt 
die in der Nähe des Marcellustheaters gele¬ 
gene Porticus Octavia (b. lud. 7, 124f), 
während die Monumente häufiger die Porta 
Triumphalis zeigen (Trajan, unteres Relief 
der Stadtseite u. rechtes Attikarelief des Tra- 
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jansbogens in Benevent: Hassel aO. 12. 19 
Taf. 7, If. 15; Marc Aurel, Attikarclief am 
Konstantiiisbogen in Rom; Koeppel 148/52 
Abb. 6; Medaillon vJ. 173: ebd. Abb. 7; 
Triumphwagenrelief im Palazzo dei Conser- 
vatori in Rom; ebd. 153/6 Abb. 8; Konstan¬ 
tin-Adventus vJ. 312: Fries der südlichen 
Schmalseite des Konstantinsbogens in Rom: 
ebd. 186; zur Lage der Porta Triumphalis vgl. 
H. Kahler, Art. Triumphbogen: PW 7A, 1 
[1939] 375). Der Adventus in anderen Städten 
vollzieht sich ebenfalls allgemein vor dem 
Stadttor (Trajanssäule in Rom, Szene 35. 
101 f: Cichorius 2, 17f; 3, 153f; Lehmann- 
Hartleben Taf. 19. 47; Triumphbogen des 
Galerius in Saloniki: K, F. Kinch, L’arc de 
triomphe de Salonique [Paris 1890] 20f Taf.6; 
Constantius-Medaille: Kantorowicz 214 Abb. 
8; Fresko von H. Demetrios in Saloniki, 7./8. 
Jh.: Grabar 131. 234 Taf. 7, 2). In der Attika 
der Quadrifrons von Leptis Magna ist beim 
Adventus des Septimius Severus der Phares 
als Symbol der Stadt dargestellt (Koeppel 
185). - Zum Adventus Augusti erscheint 
die ganze Stadt gegliedert nach ihrer politi¬ 
schen Organisation. Den Kaiser begrüßen der 
Präfekt der Stadt, der ihn zum Einzug in die 
Stadt auffordert (Relief der Stadtseite des 
Trajansbogens in Benevent: Hassel aO. 13 
Taf. 7, 1; Koeppel 161/6 Abb. 13), sowie der 
Senat u. der Magistrat (Vespasian: Jos. b. 
lud. 7, 68/71. 125; Philostr. v. Apoll. 5, 27; 
Relief B der Cancelleria in Rom: Koeppel 
Abb. 16; Trajan; Plin. paneg. 22, 3; rechtes 
Relief der Stadtseite des Trajansbogens in 
Benevent: Hassel aO. Taf. 7, 2; Koeppel Abb. 
12; Hadrian: Relief im Palazzo dei Conser- 
vatori: Koeppel 156/8 Abb. 9; Commodus: 
Herodian. Hist. 1, 7, 1; Galerius: Triumph¬ 
bogen in Saloniki; Kinch aO. Taf. 6; Con- 
stantius: Amm. Marc. 16, 10, 5; Konstantin: 
Euseb. h.e. 9, 9, 9; v. Const. 1, 39). Bei einer 
anschließenden Triumphpompa geht der Se¬ 
nat vor dem Wagen des Herrschers (Tac. hist. 
2, 89, 1; Serv. Aen. 4, 543), was jedoch später 
als entehrend empfunden wird, denn Hono- 
rius wird gelobt, weil er das dem Senat er¬ 
sparte (Claud. carm. 28, 551). Hinzu kommen 
Prätorianer (vgl. Gnecchi 2, 99 Taf. 109, 9), 
hohe Beamte (Euseb. h.e. 9, 9, 9) u. Patrizier 
(Amm. Marc. 16, 10, 5) sowie vor allem Lik¬ 
toren mit lorbeerumwundenen fasces (vgl. 
Ehlers 508), die dem Kaiser als Erbe der Eh¬ 
renrechte der höchsten Magistrate zustehen 
(Trajan: rechtes Relief u. rechtes Attikarehef 


der Stadtseite des Trajansbogens in Benevent: 
Hassel aO. Taf. 7, 1. 15; Koeppel Taf 13; Re¬ 
lieffragment vom Caesarforum in Rom: Koep¬ 
pel 170f); die Liktoren müssen später dem Mi¬ 
litär als ständigem Begleiter des Herrschers 
weichen (Herodian. Hist. 7, 6, 2; vgl. Alföldi 
102f). Zum Adventus Augusti finden sich fer¬ 
ner die Priester mit Kultsymbolen ein (Dio 
Cass. 78, 22, 2; Philostr. v. Apoll. 5, 27; vgl. 
Kantorowicz 212; Merten 22), die jedoch nicht 
an einem anschließenden Triumphzug teilneh¬ 
men (Merten 86 f). Gelegentlich nehmen auch 
Vestalinnen teil (Vespasian; ReliefB der Can¬ 
celleria in Rom: Koeppel Abb. 16). Die An¬ 
wesenheit der Götter beschränkt sich nicht 
auf die den Kaiser geleitende Victoria (Marc 
Aurel: Triumphwagenrelief im Palazzo dei 
Conservatori: ebd. Abb. 8; Konstantinsbogen 
in Rom; ebd. Abb. 6; Medaillon vJ. 173; ebd. 
Abb. 7; Trajan: Konstantinsbogen in Rom: 
ebd. Abb. 10) oder auf die Fortuna Redux 
(Mare Aurel: Konstantinsbogen, mit Felici¬ 
tas: ebd. Abb. 6; Medaillon vJ. 173 mit ihrem 
Tempel: ebd. Abb. 7; Trajan: Relieffragment 
vom Caesarforum in Rom, mit Tempel: ebd. 
170f) oder auf die ihn empfangende Roma 
(Vespasian: Relief B der Cancelleria: ebd. 
Abb. 16; Hadrian; Relief im Palazzo dei Con¬ 
servatori: ebd. Abb. 9). Die Götter Roms sind 
vielmehr zum Empfang des Kaisers erschie¬ 
nen (Jos. b. lud. 7, 136; Trajan: rechtes 
Attikarelief der Stadtseite des Trajansbogens 
in Benevent, mit Jupiter, Minerva, Juno, 
Herkules, Liber Pater, Ceres u. Merkur: Has¬ 
sel aO. Taf 15; Koeppel Abb. 14). Alle Waf¬ 
fengattungen des Militärs (Tac. hist. 2, 89; 
Dio Cass. 75, 1, 3f) sind in Rüstung u. mit 
militärischen Ehrenzeichen angetreten (Liv. 
39, 7, 3; 45, 39, 4; Val. Max. 3, 2, 24; Tac. 
hist. 2, 89; Plut. Aem. 34, 4; App. Pun. 66, 
299; Dio Cass. 75, 1, 3f; Amm. Marc. 16, 10, 
8; 21, 10, 1; 22, 2, 4), um den Kaiser zu emp¬ 
fangen u. zu geleiten (Trajan: Konstantins¬ 
bogen: Koeppel Abb. 10; Hadrian: Relief im 
Palazzo dei Conservatori: ebd. Abb. 9; Ga¬ 
lerius: Triumphbogen in Saloniki: Kinch aO. 
Taf. 6; Konstantin: Konstantinsbogen in 
Rom: Koeppel 186). Hohe Offiziere treten 
dabei auch in weißer Kleidung auf (Tac. hist. 
2, 89, 2), u. es wird dankbar vermerkt, wenn 
das ganze Militär in seiner Kleidung sich nicht 
von den Bürgern unterscheidet (Plin. paneg. 
23, 3), weil hierdurch der Eindruck vermieden 
wird, der Kaiser ziehe als Eroberer in die 
Stadt ein. Während die übrige Bevölkerung 
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bei der Triumphpompa nur zusehauen u. sich 
um gute Plätze am Wege, den der Zug nimmt, 
bemühen kann (Paneg. Lat. 12, 19, If; Plut. 
Aem. 32; Claud. carm. 28, 543f; vgl. Merten 
52/5), nehmen an der Einholung des Herr¬ 
schers in eine Stadt sehr viele Bürger aktiven 
Anteil (Jos. b. lud. 7, 68f; Dio Cass. 75,1, 3f; 
Amm. Marc. 21, 10, 1; vgl. Trajanssäule in 
Rom, Szene 81: Cichorius 3, 35f; Lehmann- 
Hartleben Taf. 38; Relief im Palazzo dei Con- 
servatori; Koeppel Abb. 9; Galeriusbogen in 
Saloniki: Kinch aO. Taf. 6), Männer u. 
Frauen jeden Alters (Jos. b. lud. 7, 100/3; 
Plin. paneg. 22, 3; Amm. Marc. 22,2,4), sogar 
Kranke (Plin. paneg. 22, 3; Euseb. v. Const. 
1, 39), eben die ganze Stadt (Jos. b. lud. 7, 
100; Herodian. Hist. 1, 7, 3; Amm. Marc. 16, 
10, 6; 22, 9, 14; Euseb. h. e. 9, 9, 9; v. Const. 
1, 39). Dabei fehlen auch die Kinder nicht 
(Jos. b. lud. 7, 101; Plin. paneg. 22, 3; 
Euseb. h. e. 9, 9, 9; v. Const. 1, 39), insbeson¬ 
dere die Schulkinder (vgl. E. Ziebarth, Aus 
dem griech. Schulwesen [1914] 150f; Grabar 
2352 ). - Die Teilnehmer am Adventus Au¬ 
gust! tragen zumeist weiße Kleider (Plut. 
Pomp. 40, 2; Dio Cass. 75, 1,4; vgl. Kantoro- 
wicz 212); sie sind öfters bekränzt (App. Pun. 
66, 293. 299; vgl. Mosaik im Vestibulum der 
vermutlich Maxim. Hercul. dienenden Villa 
in Piazza Armerina: H. P. L’Orange, The ad¬ 
ventus ceremony and the slaying of Pentheus 
as represented in two mosaics of about A. D. 
300: Late dass, and mediev. studies in honor 
of A. M. Friend, jr. [Princeton 1955] 7/14 Taf. 
2f; G. V. Gentili, La Villa Ereuha di Piazza 
Armerina [Milano 1959] 18 Taf. 1). Sie halten 
in ihren Händen Lorbeer (App. Pun. 66, 299; 
Herodian. Hist. 7, 6, 2) oder Palmen (Gnecchi 
1, 12 Taf. 5, If; 2, 119 Taf. 121, 5; Mosaik der 
Villa Erculia: L’Orange aO. Taf. 2; Gentili 
aO. Taf. 1), vor allem aber brennende Fackeln 
u. Kerzen (Dio Cass. 63, 20,4; 75, l,3f; Amm. 
Marc. 21, 10, 1; vgl. Relieffragment vom 
Caesarforum in Rom: Koeppel 170f; Gale¬ 
riusbogen in Saloniki: Kinch aO. Taf. 6; 
Mosaik der Villa Erculia: L’Orange aO. Taf. 
2; Gentili aO. Taf. 1; Koeppel 187). Andere 
erscheinen mit Weihrauch (Dio Cass. 63, 20, 
4; Herodian. Hist. 4, 8, 8) u. Blumen (ebd. 1, 
7, 3; Amm. Marc. 21, 10, 1; vgl. Galerius¬ 
bogen in Saloniki: Kinch aO. Taf. 6), mit 
denen die ganze Stadt geschmückt ist (Jos. b. 
lud. 7, 71; Dio Cass. 75, 1, 4).Unaufhörlich 
erschallen zu Ehren des Herrscher-Heilandes 
Akklamationen (Jos. b. lud. 7, 71. 102f; Plin. 


paneg. 22, 3; Dio Cass. 63, 20, 5; Amm. Marc. 
16, 10, 13f; 21, 10, 1; 22, 2, 4. 9, 14; Euseb. 
h. e. 9, 9, 9; v. Const, 1, 39; vgl. Niceph. 
Bryenn. 2, 5 [PG 127, 104]) sowie hymnen¬ 
ähnliche Gesänge u. Preislieder (Suet. Aug. 
57, 2; Paneg. Lat. 11, 10, 5), die von Instru¬ 
menten begleitet werden können (vgl. Tri¬ 
umphwagenrelief im Palazzo dei Conserva- 
tori: Koeppel Abb. 8). - Der Kaiser selbst 
trägt den Feldherrenmantel, die vestis tri- 
umphalis (Merten 84/7. 135/7), die er jedoch 
beim friedlichen Adventus auch mit der Prae- 
texta vertauscht (Tac. hist. 2, 89, 1). Für ge¬ 
wöhnlich kommt er zu Pferd an, betritt aber 
die Stadt zu Fuß (Dio Cass. 75, 1, 3; vgl. die 
monumentalen Reliefs: Koeppel 179). Als 
Erbe der Triumphatoren benutzt er aber auch 
den currus triumphalis (Suet. Nero 25, 1; 
Amm. Marc. 16, 10, 6; Gnecchi 2, 119 Taf. 
121, 5; 2,123 Taf. 123, 8. 10; Triumphwagen- 
rehef im Palazzo dei Conservatori: Koeppel 
Abb. 8; Attika der Quadrifrons in Leptis 
Magna; ebd. 185; Konstantinsbogen in Rom: 
ebd. 186; Galeriusbogen in Saloniki: Kinch 
aO. Taf. 6). Bereits Pompeius hätte gerne auf 
einer Elefantenquadriga triumphiert, aber 
dazu war die Porta Triumphalis nicht ge¬ 
eignet (Plut. Pomp. 14, 4). Seit Diokletian ist 
jedoch der Elefantenwagen im Gebrauch 
(Lact. mort. pers. 16, 6; Gnecchi 1, 12 Taf. 
5, If; vgl. Martial. 8, 65, 9f), der in besonde¬ 
rer Weise den göttlichen Charakter des Herr¬ 
schers unterstreicht (vgl. F. Matz, Der Gott 
auf dem Elefanten wagen: AbhMainz [1952] 
10; H. P. L’Orange, Studies in the icono- 
graphie of the cosmic kingship in the ancient 
World [Oslo 1953] 60). - In Rom wird bereits 
iJ. 29 vC. der Tag, an dem Augustus die 
Stadt betrat, als Festtag mit Opfern began¬ 
gen (Dio Cass. 51, 20, 3; Suet. Aug. 57, 2) u. 
auch als Anniversarium gefeiert (Belege bei 
Alföldi 91; Kantorowicz 212f). Da mit der 
Epiphanie des Herrschers eine neue Ära be¬ 
ginnt (vgl. für die Vandalenkönige Th. Momm- 
sen. Das röm.-germ. Herrscherjahr: Ges. 
Schriften 6 [1910 bzw. 1965] 355/8), zählen 
einige Städte Italiens nach diesem Tag den 
Jahresbeginn (Kantorowicz 313). - Das Kai¬ 
serbild wird wie der Kaiser selbst zu den ein¬ 
zelnen Städten des Reiches geleitet, dort fest- 
Hch empfangen u. in die Stadt geleitet, be¬ 
sonders nach der Reform Diokletians, als die 
Versendung des Kaiserbildes (Bilderprokla¬ 
mation) nach einem einheitlichen u. streng 
beachteten Zeremoniell durchgeführt wurde. 
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das dem des Adventus Augusti entspricht u. 
in seinen Grundzügen bis zum Ende des Rei¬ 
ches Geltung behielt (Kruse 23/50). Die Be¬ 
hörden u. die Bevölkerung eilen dem be¬ 
kränzten Bild mit Fackeln, Kerzen u. Weih¬ 
rauch entgegen u. geleiten es mit Akklama¬ 
tionen u. Ehrfurchtserweisen in die Stadt 
(Herodian. Hist. 8, 6, 2; Optat. 3, 12 [CSEL 
26, 100; vgl. F. Balduinus zSt.: PL 11, 1156 
A]; Konzil v. Chalcedon act. 3 [Mansi 6, 
1033f]; Greg. M. ep. 13, 1; Joh. Damasc. 
imag. 3; Konzil v. Nicaea 787 act. 1 [Mansi 
12, 1013f]). Die gleiche Ehrung wird auch 
dem hohen Beamten als Stellvertreter des 
Kaisers zuteil. In Antinoe trägt man iJ. 215 
dem Praefectus Aegypti, Septimius Heracli- 
tus, sogar eine bekränzte Statue des Jupiter 
bei der Einholung entgegen (Kruse 39). - 
Eine feierliche Einholung findet auch für die 
Leiche oder die Asche des in der Fremde ge¬ 
storbenen Feldherrn u. Herrschers statt 
(Toynbee 56/60). Im Westen ist diese Ein¬ 
holung für Sulla bezeugt (App. b. civ. 1,105f). 
Tiberius geleitet seinen in Germanien verstor¬ 
benen Bruder Drusus bis nach Rom (Suet. 
Tib. 7, 3), u. Augustus geht dem toten Stief¬ 
sohn bis Ticinum entgegen u. geleitet ihn von 
dort nach Rom (Tac. ann. 3, 5). Die Leiche 
des Augustus wird auf dem Wege von Nola 
nach Bovillae von den Senatoren der Städte 
geleitet, durch die der Zug geht. In BoviUae 
erwarten dann den Kaiser die Ritter, die aus 
Rom ihm entgegengezogen sind, um ihn nach 
Rom zu geleiten (Tac. ann. 1, 8; Suet. Aug. 
100, 2; Dio Cass. 56, 31. 34). Als die Asche des 
in England verstorbenen Septimius Severus 
nach Rom gebracht wird, kommen Caracalla 
u. Geta mit den Konsuln der Urne vor die 
Stadt entgegen (Herodian. Hist. 4, 2; Hist. 
Aug. V. Sever. 24, 1 f). 

3. Adventus animae. Auch die Seele des 
Menschen erlebt bei ihrem Aufstieg in die jen¬ 
seitige Welt eine Einholung, die allerdings 
keine sehr ausgeprägten Anklänge an den 
Herrscherempfang aufweist. Bei den Griechen 
wird die Seele gewöhnlich von Pluto, Perse¬ 
phone oder den Dämonen als den Göttern der 
Unterwelt empfangen (Anth. Pal. 7, 587; 
SupplEpigrGr 1, 61; 6, 137; weitere Belege 
bei C. B. Welles, The epitaph of Julius Te- 
rentius: HarvTheolRev 34 [1941] 79/102, bes. 
83). Es ist aber auch die Vorstellung geläufig, 
daß einzelne heilige Seelen, darunter vor allem 
die des Ehepartners, die ankommende Seele 
willkommen heißen (Plat. apol. 40 c; Hyper. 


epit. 35; Anth. Pal. 7, 128; SupplEpigrGr 4, 
728). Die Grabinschrift eines Pontarchen von 
Tomi drückt die Freude darüber aus, daß die 
Seelen den Toten dank der Götter Plan auf¬ 
genommen haben (L. Robert, Les gladiateurs 
dans l’orient grec [Paris 1940 bzw. Amster¬ 
dam 1971] 101/3 nr. 41), u. ein Epitaph in 
einem Privathaus von Dura-Europos spricht 
die Bitte aus, die Seelengötter (die Gemein¬ 
schaft der hl. Seelen) möchten den toten Julius 
Terentius empfangen (Welles aO. 79. 88). 
Themistios sa^ in der Lobrede auf seinen ver¬ 
storbenen Vater (or. 20, 234 c): ,Und es nahm 
dich die hl. Versammlung der Götter u. das 
Volk der guten Dämonen auf, indem sie dich 
priesen, dir entgegenkamen u. dich willkom¬ 
men hießen“ (Übers, nach S. Oppermann, EE? 
vöv aÜTOü Travepa. BaCTaviavi)!; ^ 9i.X6ao90(;. 20 
u. 21. Rede, Diss. Göttingen [1965] 56). Bei 
den Römern erfolgt dieser Empfang der Seele 
durch die Di Manes, die Inferi oder durch 
Dispater (CIL 2, 2255; 3, 3989; 6, 7579; vgl. 
Welles aO. 83). 

4. Profectio. Dem G. zur Einholung des 
Herrschers entspricht auch in Rom das G. zu 
seinem Abschied, vor allem beim Auszug in 
den Kampf (Tac. ann. 14, 33; vgl. W. Wrede, 
Kriegers Ausfahrt in der archaisch-griech. 
Kunst: AthMitt 41 [1916] 222/374). Die Pro¬ 
fectio wird auf Münzprägungen seit Trajan 
in den gleichen Bildtypen wie der Adventus 
dargestellt. Der Kaiser tritt ohne Begleitung 
zu Pferd u. mit erhobener rechter Hand auf 
(Lucius Verus: BritMusCat, Coins Rom. Emp. 
4,412 nr. 200f Taf. 57, 3; 555 nr. 1068/71 Taf. 
75, 4; Geta: ebd. 5, 386 nr. 169; Septimius 
Severus: ebd. 5, 48 nr. 170 Taf. 9, 16; 58 nr. 
234 Taf. 11, 3; 116 nr. 466 Taf. 19, 19; 148 
nr. 603 Taf. 25, 11; 177 nr. 134 Taf. 30, 2; 
Severus Alex.: ebd. 6, 189 nr. 747 Taf. 25). 
Häufiger erscheint er mit einem Soldaten als 
Cursor u. zwei oder drei Soldaten als pedisequi 
(Trajan: ebd. 3, 102f nr. 511/3 Taf. 18, 4. 18; 
108 nr. 532 Taf. 18,5; 216 nr. 1014 Taf. 40,10 ; 
Hadrian: ebd. 3, 425 nr. 1259/61 Taf. 80, 6; 
433fnr. 1313f Taf. 82, 1; Lucius Verus: ebd. 
4, 549 nr. 1029f Taf. 74, 16; Marc Aurel: ebd. 
4, 607 nr. 1349f Taf. 80, 8; 614 nr. 1373/5 
Taf. 81, 11; Marc Aurel u. Commodus: ebd. 
4, 680 nr. 1707 Taf. 90, 3; Caracalla: ebd. 6, 
389 nr. 173 Taf. 56, 12; 351 nr. 868 Taf. 52, 4; 
353 nr. 860; Septimius Severus: ebd. 5, 270 
nr. 568 Taf. 42, 6; 350 nr. 854 Taf. 51, 10). 
Dabei kann wie beim Adventus eine Victoria 
zum praecursor hinzutreten (Severus Alex.: 
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ebd. 6, 192 nr. 781f; 194 nr. 787f Taf. 27; 
Gnecchi 2, 82 Taf. 99, 9f; 85 Taf. 101, 7f) oder 
diesen ersetzen (Severus Alex.: BritMusCat, 
Coins Rom. Emp. 6, 189 nr. 748/50 Taf. 26; 
192 nr. 775). Die monumentalen Darstellun¬ 
gen der Profeetio des Kaisers unterstreichen, 
wie sehr diese sich mit dem Adventus zu einer 
Einheit ergänzt (Kantorowicz 219). Den in 
den Krieg aufbrechenden Domitian geleiten 
der Senat u. das Volk zur Stadt hinaus (Fries 
A im Palazzo della Cancelleria; Koeppel 138/ 
44 Abb. 3), wo Liktoren u. Soldaten, aber auch 
Victoria, Minerva u. Virtus das G. überneh¬ 
men (ebd.; Friesfragment von Anaeapri: ebd. 
144/6 Abb. 4). Bekränzte Bürger geben Trajan 
das Abschieds-G. bis vor die Stadt (Trajans- 
säule in Rom, Szene 83: Ciehorius 3, 47/9; 
Lehmann-Hartleben Taf. 39; Koeppel 177; 
vgl. Szene 33: Ciehorius 2, 155/7; Lehmann- 
Hartleben Taf, 18; Koeppel 177; vgl. auch 
Relief im Louvre: ebd. Abb. 5). Beim Auf¬ 
bruch Hadrians zur Jagd beschränkt das Ab¬ 
schieds-G. sieh auf Antinoos u. einen Lanzen¬ 
träger als pedisequus (Relief im Tondo des 
Konstantinsbogens in Rom: ebd. 133 Abb. 1). 
Bei der Profeetio des Marc Aurel auf dem 
Attikarelief des Konstantinsbogens ist ein 
G.Wechsel festgehalten: der Kaiser verab¬ 
schiedet sich von Vertretern des Magistrates 
u. wendet sich einer Soldatengruppe zu (ebd. 
136/8 Abb. 2). 

VIII. Gottesgeleit, a. Ägypten. Umzüge mit 
dem Bild der Gottheit sind ein wesentliches 
Merkmal des ägyptischen Kultes u. stehen 
bei einigen Festen so sehr im Mittelpunkt der 
ganzen Feier, daß man geradezu von Prozes¬ 
sionsfesten sprechen kann. Dabei handelt es 
sich um Besuchsreisen eines Gottes zu einem 
anderen Gott, mit dem ihn nachbarliche oder 
verwandtschaftliche Beziehungen verbinden, 
oder auch um den Besuch eines Gottes im Pa¬ 
last des Königs, ferner um Erinnerungsfahr¬ 
ten zum Gedächtnis an ein heilsgeschichtli¬ 
ches Ereignis oder an eine Tempelweihe, u. 
schließlich um das Umschreiten des Herr¬ 
schaftsbereiches der betreffenden Gottheit 
(Bonnet, RL 610/2). Bei diesen Anlässen die 
Gottheit sehen u. geleiten zu dürfen, ist ein 
Wunsch, der noch die Verstorbenen be¬ 
wegt (F. W. V. Bissing, Die Inschrift der 
Memphitischen Grabwand in der Glyptothek 
König Ludwigs I: ActOr 6 [1928] 1/3; K. 
Sethe, Beiträge zur ältesten Geschichte Ägyp¬ 
tens [1905] 134). Die Ordnung bei diesem 
Gottes-G. richtet sich nach einem in Ein¬ 


zelheiten sehr unterschiedlichen festen Zere¬ 
moniell. Musikanten, Sänger, Tänzer u. Tän¬ 
zerinnen eröffnen den Zug, wobei die Tänze 
auf mimische Darstellungen bestimmter kul¬ 
tischer Vorgänge hindeuten u. die Tänzer ver¬ 
mutlich sogar die Gottheit selbst darstellen 
können (H. Gauthier, Les fetes du dieu Min 
[Paris 1931] 192). Unmittelbar vor der Gott¬ 
heit u. dieser zugewandt gehen Libationen 
spendende u. räuchernde Priester (W. Wolf, 
Das schöne Fest von Opat [1931] 60f nr. 23). 
Das festlich geschmückte Bild der Gottheit 
(J. H. Breasted, Ancient records of Egypt = 
HistDoe 4 [Chicago 1907] 118) steht den 
Blicken entzogen in einem kleinen Kaos auf 
einer Barke, die Priester auf ihren Schultern 
tragen (Bonnet, RL 612 mit Abb. 147) u. die 
andere Priester mit Fächern u. Wedeln flan¬ 
kieren. Hinter der Gottheit schreitet der Kö¬ 
nig oder sein Vertreter mit großem Gefolge. 
Bei großen Prozessionen gehören zum Gottes- 
G. auch Symbole u. das hl. Tier der Gottheit, 
Bilder des Königs, andere Götter mit ihren 
Barken sowie Träger von Opfergaben u. Sol¬ 
daten mit ihren Feldzeichen. Unterwegs prei¬ 
sen Lieder die Schönheit u. Macht der Gott¬ 
heit (Bonnet, RL 612f). Statt des geschlosse¬ 
nen Gottesschreins auf einer Barke kann das 
Gottesbild auch sichtbar auf einem Tragbrett, 
in einer Sänfte oder unmittelbar auf den Ar¬ 
men der Priester mitgeführt werden (A. Ga- 
yet, Le temple de Louxor I. Constructions 
d’Amenophis III [Paris 1894] Taf. 49; G. 
Daressy, Berenice et El Abraq: AnnServAnt- 
Kg 22 [1922] 177; W. Spiegelberg, Eine Illu¬ 
stration zu Kanopus 30: ZÄgSpr 45 [1909] 
91). Es kann auch eine Figur der Gottheit in 
einer kleinen geöffneten Kapelle stehen, die 
von zwei als Pastophoren bezeichneten Prie¬ 
stern getragen wird. Bei diesen sichtbar mit¬ 
geführten Bildern u. Statuen handelt es sich 
vermutlich im Gegensatz zu dem im Naos auf 
der Barke verhüllten Bild der Gottheit nicht 
um das eigentliche Kultbild, sondern um eine 
einfache Darstellung der Gottheit (Bonnet, 
RL 613). Entlang des festlich geschmückten 
Weges sind leichte Hütten errichtet mit Ga¬ 
ben für die Gottheit (W. Wreszinski, Atlas zur 
altägyptischen Kulturgeschichte 1 [1923] 129; 
2 [1929] 197f). Gelegentlich hält die Prozession 
zu einer Statio an, bei der die Barke mit dem 
Kultbild in eine eigens errichtete Kapelle oder 
in einen vermutlich vorwiegend diesen Statio¬ 
nen dienenden Peripteraltempel gestellt wird 
(Bonnet, RL 376. 586. 613). Zumeist um- 
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schließt dieses Gottes-G. auch eine Flußfahrt 
oder findet als Ruderfahrt sogar ganz auf dem 
Nil statt. Dabei nehmen die Priester u. der 
König im Gottessehiff selbst Platz (Bonnet, 
RL 613f). 

b. AT u. Judentum. 1. Jahwe. Im AT bilden 
die Engel den Hofstaat u. die Thronassistenz 
Gottes, die der Prophet in der Vision zur 
Rechten u. Linken des Thrones Jahwes stehen 
sieht (1 Reg. 22,19; 2 Chron. 18,18; Jes. 6, 2; 
Hes. 1; vgl. Ps. 67, 13). Von einem G. Jahwes 
beim Abstieg zur Erde ist jedoch nicht die 
Rede. Erst die LXX spricht Dtn. 33, 2 von 
den Engeln, die Jahwe umgeben, als er vom 
Sinai herabsteigt. Auch das Spätjudentum 
kennt die Vision von der gewaltigen Thron¬ 
assistenz Jahwes (Vit. Adae 25). Ihm ist aber 
überdies die Vorstellung des im G. dieser 
Engel zur Erde niedersteigenden Jahwe ge¬ 
läufig. Beim Turmbau zu Babel erscheint Gott 
im G. der Engel, die das Werk der Menschen 
betrachten wollen (Jub. 10, 23; Test. XII 
Naph. hebr. 8,4). Engel geleiten ihn auch beim 
Bundesschluß mit Abraham (Jub. 14,20) u. bei 
der Gesetzgebung (PsPhilo ant. bibl. 11, 5). 
Sie werden auch bei ihm sein u. mit ihm sicht¬ 
bar werden, wenn er zum Gericht von seinem 
Wohnort auszieht u. auf den Berg Sinai tritt 
(Hen. aeth. 1, 3f). - Ein G. Gottes durch Men¬ 
schen erwähnt Gen. 18, 16 im Abschieds-G. 
Abrahams für die drei Männer, in denen Philo 
Gott selbst sieht, der von seiner Schöpfer- u. 
Königsmacht begleitet wird (Abr. 121 f), 
während die wohl vorherrschende spätjüd. 
Meinung in diesen drei Männern lediglich drei 
Engel erblickt (Jos. ant. lud. 1, 196. 200; 
Tos. Sotah 4, 6 [299]; lustin. dial. 56,1/10). 

2. Bundeslade. Bei der Bundeslade steht 
während des Wüstenzuges u. der Landnahme 
wohl das G. Jahwes für sein Volk im Vorder¬ 
grund, aber damit ist doch zugleich auch ein 
G. Jahwes durch das Volk gegeben. Die 
Marschordnung der Stämme mit ihren Stan¬ 
darten (Num. 2.9.10,12/28) u. das Umschrei¬ 
ten der Mauern von Jericho mit der Lade (Jos. 
6, 3/14) ist doch bereits auch ein Gottes-G. 
Das gilt ebenso vom G. der Lade durch die 
Söhne Helis von Silo in den Kampf gegen die 
Philister (1 Sam. 4, 4) u. sogar vom G. der 
Lade durch die Philisterfürsten bei der Rück¬ 
gabe der Lade an Israel (1 Sam. 6, 12), vor 
allem aber vom G. durch die Männer von 
Kirjat Jearim in das Haus des Abinadab 
(1 Sam. 7, 1). Zur Pompa steigert dieses 
Gottes-G. sich bei der Überführung der Bun¬ 


deslade durch David u. die ganze Elite Israels 
in das Haus des Obededom, wobei der König 
u. das Volk vor dem Herrn tanzen u. singen 
zum Klang von Zithern, Harfen, Pauken, 
Sistrenu. Zymbeln (2 Sam. 6,1. 3. 5; 1 Chron. 
13, 5/8). In ähnlich pomphafter Weise wird 
die Lade dann zur Davidsstadt geleitet (2 
Sam. 6, 15; 1 Chron. 15, 25/8) u. hält dort 
ihren dem Adventus Augusti vergleichbaren 
triumphalen Einzug (Ps. 23). Wenige Jahr¬ 
zehnte später erfolgt das letzte große Gottes- 
G. bei der Überführung der Lade in den salo¬ 
monischen Tempel (1 Reg. 8, 3f; 2 Chron. 
5,5), dessen Ablauf vielleicht das Prozessions¬ 
lied Ps. 67 wiedergibt (E. Podechard, Le 
Psautier 1 [Lyon 1949] 113/9; F. Louvel, Les 
processions dans la Bible: Maison Dieu 43 
[1955] 5/28, bes. 12f). - Ohne Erkenntnis sind 
jedoch alle, die ihre hölzernen Götzenbilder 
(in einer Pompa) umhertragen (Jes. 45, 20). 

c. Griechisch-römisch. 1. Allgemeines. Ein 
hierarchisch gegliedertes Heer von Göttern u. 
Dämonen gibt dem großen Gebieter Zeus das 
G. (Plat. Phaedr. 246c). Jede Gottheit be¬ 
sitzt eine Eskorte von Engeln u. Dämonen, 
die an den Eigenschaften u. Funktionen der 
betreffenden Gottheit teilhaben (s. o. Sp. 911 f). 
Vor allem tritt Hermes, der Herr der Wege, 
als Geleiter der Götter u. Heroen auf, etwa 
bei Ausfahrten der Götter u. bei Götterkin¬ 
dern (vgl. die Darstellungen in der attischen 
Vasenmalerei bei Zänker 5/24. 40/58. 77f). Im 
folgenden geht es jedoch um das G. der Gott¬ 
heit durch Menschen, wobei auf orientalische 
bzw. etruskische Vorbilder u. auf die Ent¬ 
wicklung dieser kultischen Pompa im einzel¬ 
nen nicht eingegangen werden kann (hierzu 
vgl. Börner 1879/99. 1974/8). Die in ihren An¬ 
fängen nicht sakrale Pompa ist bereits in klas¬ 
sischer Zeit ein wesentlicher Bestandteil wohl 
eines jeden Festes, besonders der periodisch 
wiederkehrenden Feste. Sie ist eine Schöpfung 
der staatlichen u. kultischen Gemeinschaft, in 
Athen der frühen Bürgerschaft, in Rom der 
regierenden Adelsschicht, u. setzt daher im 
Prinzip die Teilnahme der gesamten Öffent¬ 
lichkeit voraus, ideeU sogar in Form einer 
aktiven Teilnahme (ebd. 1894). Die großen 
attischen Pompae werden dabei zum Vorbild 
für die Griechen. Bereits in klassischer Zeit 
bestehen kaum Unterschiede zwischen einer 
Pompa für Götter u. einer allerdings erst 
später häufiger durchgeführten Pompa für 
Heroen (ebd. 1901). Die sehr unterschiedlichen 
Voraussetzungen für eine Pompa brauchen 
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hier nicht besonders erwähnt zu werden, da 
die Ausführung der einzelnen Pompae keine 
wesentlichen Unterschiede aufweist (ebd. 
1886; Eitrem, Beiträge 60). 

2. Arten. Den größten Teil der zahlreichen 
Pompae bilden die Züge mit Weihe- u. Opfer¬ 
gaben zu einer Gottheit, die jedoch bei der 
Gewinnung eines Bildes vom Gottes-G. nicht 
ausgeklammert werden können, da ihre Struk¬ 
tur weithin derjenigen bei einem G. der Gott¬ 
heit oder ihrer Symbole entspricht u. da fer¬ 
ner in der gleichen Pompa das Opfer u. das 
Götterbild mitgeführt werden können. Zur 
Entsühnung einer Stadt geleitet man einen 
Menschen durch möglichst viele Straßen u. 
dann den auf diese Weise mit allem Fluch Bela¬ 
denen vor die Stadt zum Opfertod (PsLys. or. 
6, 53; Polyb. 4, 21, 8; vgl. W. Speyer, Art. 
Fluch: o. Bd. 7, 1184/6). Dieses Menschen¬ 
opfer ist für Zeus Laphystios bezeugt (vgl. 
Börner 1958 nr. 223) u. an den Thargelien des 
ApoUon u. der Artemis (vgl. V. Gebhard, Art. 
Thargelia: PW 5 A, 2 [1934] 1287/1304; vgl. 
ferner Pass. mai. Caes. et Iiil. nr. 3/11 [ASS 
Nov. 1, 107/9). Zuweilen mußten wohl zwei 
Männer die verächthche Rolle dieser Pharma- 
koi übernehmen, wobei je einer die Männer 
bzw. Frauen der Stadt repräsentierte (vgl. 
Deubner, Feste 179/98; ferner Pfuhl 84 f; 
Nilsson, Feste 10. 105/10; L. Weber, Andro¬ 
gens: ArchRelWiss 23 [1925] 231/5 u. bes. 
Gebhard aO. 1290f). - Jede Gottheit fordert 
aber als Opfer Tiere von bestimmter Art u. 
bestimmtem Geschlecht (Krause, Art. Ho- 
stia: PW Suppl. 5 [1931] 243f), etwa Stiere 
im Kult der Demeter (Börner 1930 nr. 86) u. 
des Zeus (ebd. 1945 nr. 162; 1957/60 nr. 219. 
226. 229. 234), des Dionysos (ebd. 1936f nr. 
112) u. des Neoptolemos (ebd. 1954 nr. 190), 
Rinder (ebd. 1914f nr. 14; 1916 nr. 23f; 
1944f nr. 158; 1955 nr. 197), Kühe (Ovid. am. 
3,13,13; Börner 1933fnr. 97; 1947/9 nr. 178), 
Schafe (Xen. HeU. 6, 4, 29; IG 2\ 1358b), 
Ziegen (Xen. Hell. 6, 4, 29; Börner 1921 nr. 
38) oder Schweine (Xen. Hell. 6, 4, 29; IG 2^ 
1358 b; Börner 1919 nr. 29). Diese u. andere 
Opfertiere werden zumeist an der Spitze der 
Opferprozession mitgeführt (Xen. Ephes. 1, 
2, 4/7; Tibull. 2, 1, 15; Ovid. am. 3, 13, 13/7; 
Heliod. Aeth. 3, 1, 3), seltener auch am 
Schluß (Paus. 2, 35, 5). Die Gottheit soll bei 
der Ankunft der Pompa wohl zuerst das Opfer 
sehen, um dann mit größerem Wohlwollen die 
Spender aufzunehmen (Eitrem, Beiträge 79f). 
Frauen u. Jungfrauen tragen zuweilen als 


weitere Opfergaben Körbe mit Blumen, 
Früchten u. Duftstoffen (Heliod. Aeth. 3,2,1; 
Börner 1915fnr. 21; 1937fnr. 114; 1947/9 nr. 
178; 1954 nr. 190) sowie Backwerk (ebd. 1954 
nr. 190; 1956 nr. 210), darunter die Amphi- 
phontes, mit brennenden Kerzen besteckte 
Kuchen (ebd. 1921 nr. 37; vgl. Pfuhl 80f; 
Deubner, Feste 204f mit Taf. 23,2). Zu diesen 
sehr variierenden Opfern kommen Weihe¬ 
gaben hinzu, wie etwa die Spende eines Pep¬ 
los (Börner 1920 nr. 32; 1934 nr. 102; 1943 nr. 
146; 1945 nr. 161; 1963 nr. 257; vgl. Pfuhl 9; 
Deubner, Feste 32 f) oder vieler anderer Ge¬ 
genstände (vgl. Börner 1917/9 nr. 24; 1921 
nr. 38 u.ö.). - Nicht so häufig wie die Opfer¬ 
züge ist das eigentlich theophorische G. der 
(Gottheit oder ihrer hl. Symbole, das jedoch 
durch den Einfluß der orientalischen Kulte u. 
durch das Vordringen der Mysterien sehr an 
Bedeutung gewann (ebd. 1900f). Das G. der 
Statue der Gottheit (des persischen Omanos: 
vgl. Strabo 15, 15, 3 [733]; der Juno: vgl. 
Ovid. am. 3, 13; ferner Börner 1913 nr. 1; 
1919f nr. 31; 1928 nr. 80; 1942/4 nr. 137. 140. 
156; 1947/9 nr. 178; 1954 nr. 194. 196), der 
Agalmata (ebd. 1941/3 nr. 131. 134. 144; 
1957 nr. 214; 1969 nr. 308; Nilsson, Feste 
280. 300f), kann erfolgen als Einzug einer 
Gottheit in eine Stadt oder in einen neuen 
Tempel u. als Wiederholungsfeier eines sol¬ 
chen Ereignisses (Bömer 1924/6 nr. 45. 47f. 
55; 1934 nr. 102; 1936/8 nr. 112. 115; 1941/3 
nr. 131. 136. 139; 1956 nr. 208; 1961 fnr. 240. 
244; Pfuhl 58. 62; Nilsson, Feste 30. 282. 
300; Deubner, Feste 139), besonders anläß¬ 
lich der Übertragung eines Kultes in eine 
andere Stadt (Bömer 1969/71 nr. 317/29). 
Dieses Gottes-G. kann die Züge des Epipha¬ 
niezuges einer Gottheit annehmen (ebd. 
1940/2 nr. 122. 130. 133; 1966 nr. 279 u.ö.), 
bei dem die Priesterin (Polyaen. 8, 59; Bömer 
1925 f nr. 46f) oder das schönste Mädchen 
(Xen. Ephes. 1, 2, 4/7; Bömer 1929 nr. 84; 
Nilsson, Feste 243/5) in der Kleidung u. mit 
den Attributen der Göttin deren Stellung in 
der Pompa einnehmen kaim. Ein häufig be¬ 
zeugtes G. des Götterbildes erfolgt ferner an¬ 
läßlich der Prozession zum kultischen Bad 
der Statue im Meer oder in einem nahegelege¬ 
nen See oder Fluß (vgl. Prud. perist. 10, 154/ 
61; Mart. Theod. 14 [StudTest 6, 70]; Bömer 
1914 nr. 12; 1919 nr. 30; 1928 nr. 63f; 1941 f 
nr. 131; 1945f nr. 160. 162f; 1949/53 nr. 180; 
Pfuhl 38. 89/91; Nilsson, Feste 47f. 255f; 
ders., Prozessionstypen 317; Deubner, Feste 
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18f). Die Götterbilder werden bei der Pompa 
getragen, wobei auch Frauen (Börner 1913 
nr. 1) u. Kinder (ebd. 1919 nr. 30) als Theo- 
phoren fungieren können u. die Statue sich 
auf einem ferculum befindet (ebd. 1913f nr. 
3; 1942f nr. 138). Zumeist werden die Götter¬ 
bilder aber auf geschmückten Wagen gefah¬ 
ren (ebd. 1920 nr. 32; 1924/7 nr. 43. 55. 63; 
1929 nr. 84; 1946 nr. 171; 1949 nr. 180; 
1969f nr. 317. 319f), die von Pferden (ebd. 
1927 f nr. 64), Maultieren (ebd. 1947/9 nr. 
178) oder Kühen (ebd. 1945 nr. 162) gezogen 
werden. Das Dionysosbild befindet sich wäh¬ 
rend der Pompa auf einem Schiffskarren (ebd. 
1936f nr. 112f; 1942 nr. 136; Nilsson, Feste 
268 f; ders., Prozessionstypen 326; Deubner, 
Feste 104 mit Taf. 11, 4). - Zum Gottes-G. 
zählen auch Prozessionen mit den Symbolen 
der Götter u. mit hl. Geräten. So wird etwa in 
der Dionysospompa ein Phallus mitgetragen 
(Börner 1937/43 nr. 114f. 119. 122. 129. 138; 
1954f nr. 196; Pfuhl 62/4; Nilsson, Feste 
263/5; Deubner, Feste 135/8) oder im G. der 
Athene eine hl. Rüstung (Börner 1927f nr. 64. 
72). Ferner werden hl. Bäume (ebd. 1945 nr. 
159; 1949/53 nr. 180), Bücher (ebd. 1933 nr. 
94), ein Baldachin (ebd. nr. 92), mit Lorbeer, 
Blumen, Kugeln u. Bändern geschmückte 
Stäbe aus ölbaumholz, die Eiresionen (ebd. 
1920 nr. 33; 1970 nr. 321; Pfuhl 27. 47; Nils¬ 
son, Feste 116. 164f; ders., Prozessionstypen 
321; Deubner, Feste 191. 198/201) u. die in 
einem Myrtenkranz ruhenden Gebeine der 
Europa genannt (Börner 1944 nr. 153). Be¬ 
sonders zu erwähnen sind hier auch die cista 
mystica oder der Kalathos u. der Kasten (Ka- 
nun) mit den hl. Geräten, die gerne wie die 
Götterbilder auf Wagen gefahren werden (ebd. 
1915 nr. 16; 1930/2 nr. 88f; 1934f nr. 105. 
107; 1937f nr. 114; 1947/9 nr. 178; Eitrem, 
Beiträge 72; Nilsson, Feste 337/9. 350). 

3. Veranstalter u. Wege. Als Veranstalter 
eines Gottes-G. treten sowohl Einzelpersonen 
wie ganze Kultvereine u. Genossenschaften 
auf. Hier erscheinen neben dem Basileus 
(Börner 1925f nr. 55; 1931fnr. 89; 1937/40 
nr. 113. 115), dem Archon (ebd. 1938/40 nr. 
115; 1957f nr. 219) u. dem Polemarch oder 
Strategen (ebd. 1921 nr. 35; 1946 nr. 171; 
1965 nr. 273) auch bestimmte Priester (ebd. 
1946 nr. 165; 1959f nr. 234; 1966 nr. 279), die 
Demarchen u. Epimeleten (ebd. 1914 nr. 4; 
1924/6 nr. 42. 55; 1931/3 nr. 89. 91; 1937/40 
nr. 113. 115. 121; 1957f nr. 219), viele andere 
Beamte (ebd. 1930f nr. 88; 1937f nr. 114; 


1946 nr. 170; 1957/9 nr. 212. 220. 230), aber 
auch etwa der Vater einer Kanephore (ebd. 
1938/40 nr. 115; 1942 nr. 135). Während 
diese Veranstaltungen universalen Charakter 
besitzen, beziehen die von einem Kultverein 
oder einer Genossenschaft veranstalteten 
Pompae nicht die ganze Stadtbevölkerung ein, 
sondern behalten die Teilnahme am Gottes-G. 
ihren Mitghedern vor (ebd. 1906f). Das gilt 
für das Gottes-G. in der Regie der Kultgenos¬ 
senschaften (ebd. 1913 nr. 1; 1929f nr. 85; 
1936f nr. 112; 1942f nr. 138; 1946 nr. 165; 
1949/53 nr. 180; W. S. Ferguson: HarvTheol- 
Rev 37 [1944] 61/140), der Gymnasien (Börner 
1919 nr. 27; 1926 nr. 59; 1930 nr. 86; 1943 nr. 
141; 1953 nr. 188; 1959 nr. 230; 1965 nr. 277; 
1967f nr. 287. 290. 305) u. Schulen (ebd. 
1917/9 nr. 24; 1965f nr. 278) wie auch anderer 
Genossenschaften (ebd. 1919 nr. 27; 1963 nr. 
253. 255) oder etwa einer Handwerkervereini¬ 
gung (ebd. 1928 nr. 80; 1944 nr. 156) oder 
einer Sängergilde (ebd. 1917/9 nr. 24). - Das 
Gottes-G. zieht an den bedeutenden Kultor¬ 
ten, wie etwa in Eleusis, Delphi, Sikyon oder 
Didyma, auf eigenen hl. Straßen u. macht 
unterwegs an den am Wege liegenden Tem¬ 
peln oder Ruhealtären einen kurzen Halt, eine 
Statio (ebd. 1917/9 nr. 24; 1922/4 nr. 41; 
1929/32 nr. 85. 89; 1947/9 nr. 178; 1961 nr. 
240). Selbstverständlich muß der Weg, den 
das Gottes-G. nimmt, zuvor entsprechend 
hergerichtet werden (ebd. 1937 f nr. 114; 
1957f nr. 219; 1962 nr. 248a). Die Teilneh¬ 
mer gehen paarweise in feierlichem Schritt 
(Xen. Ephes. 1, 2, 2f; Cic. off. 1, 131; Hör. 
sat. 1, 3, lOf; 2, 8, 13f; Apul. met. 11, 12; 
Eitrem, Beiträge 75; Börner 1909). 

4. Teilnehmer mit besonderen Funktionen. 
Mit der Bedeutung einer Pompa wächst die 
Zahl der an ihr teilnehmenden Gruppen, deren 
Abfolge jeweils durch das Zeremoniell genau 
geregelt ist oder durch das Los ermittelt wird 
(Börner 1930f nr. 88; 1934 nr. 105; 1945 nr. 
162; 1959f nr. 234; 1963f nr. 267; 1967 nr. 
289; Leacoek 34f). Weithin liegt der Ordnung 
jedoch ein einheitliches Schema zugrunde 
(vgl. die Liste der Teilnehmer bei Römer 
1902/6). Die genaue Reihenfolge aller teilneh¬ 
menden Gruppen läßt sich allerdings aus den 
Schilderungen des G. einer Gottheit nur sehr 
selten ablesen (vgl. etwa Apul. met. 11, 8f; 
Athen. 5, 197e/203b; Eitrem, Beiträge 83. 
89; Deubner, Feste 25/35). An der Spitze der 
Pompeutai oder Pompeis (Thucyd. 6, 58, 1) 
gehen zuweilen ein Herold (Börner 1947/9 nr. 
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178; 1945f nr. 196; 1958 nr. 221; Eitrem, Bei¬ 
träge 77. 90) u. ein Träger des Doppelbeils 
(Börner 1954 nr. 190; Eitrem, Beiträge 82), 
vor allem aber die Kanephoren (Börner 1915 
nr. 18. 21; 1921 nr. 38; 1925f nr. 52f. 55; 
1928 nr. 73; 1933 nr. 96; 1936/40 nr. 112. 
114f. 119; 1942 nr. 135; 1944/53 nr. 158. 165. 
178/80; 1957/9 nr. 219. 225. 233; Pfuhl 27. 
39. 72. 74. 77. 81. 95; Leacock 9/19. 34; 
Deubner, Feste 102f Taf. 9, 4 u. 11,1). Diesen 
Dienst versehen Mädchen im Alter von 10 Jah¬ 
ren an (Aristoph. Lys. 638/48), die aus vor¬ 
nehmen Familien stammen (Phot. lex. s. v. 
xav7)(p<5poi), unbescholten sind (Aristoph. Ach. 
253f; Menandr. epitr. 221 f K.; Hesych. s. v. 
xav7)96poi,) u. sich durch besondere Schönheit 
auszeichnen (Aristoph. Lys. 644; Ovid. met. 
2, 724f; Plut. amat. narr. 1,771F). In einer 
besonderen Festkleidung (Aristoph. Lys. 
1188/94) tragen sie die Behälter der hl. Ge¬ 
räte. Einen Platz an der Spitze der Pompa 
hat ferner deren Leiter (Lys. or. 13, 80f) oder 
die Person, die die Ehre der Propompeia ge¬ 
nießt (Börner 1920/6 nr. 33. 41. 49. 57; 1930/4 
nr. 88f. 97. 105; 1942 nr. 132; 1947/9 nr. 178; 
1953 nr. 185; 1962 nr. 245). Selbstverständ¬ 
lich ziehen die Priester oder Priesterinnen der 
betreffenden Gottheit mit sowie die Priester¬ 
schaft anderer Gottheiten, besonders jener, 
die in einer engeren Beziehung zu der Gott¬ 
heit stehen, die man geleitet (ebd. 1917/9 nr. 
24; 1922/4 nr. 41; 1926f nr. 60. 63; 1930fnr. 
88; 1933f nr. 92. 97; 1936f nr. 112; 1942f nr. 
138; 1949/53 nr. 180; 1956 nr. 210. 214; 
1959f nr. 234; 1965/7 nr. 278. 289). Gewöhn¬ 
lich geht die Priesterschaft hinter den Opfer¬ 
tieren (PsAristot. mir. auscult. 137, 844b 1/6; 
Eitrem, Beiträge 87), im Demeterkult u. bei 
den Mysterienzügen aber an der Spitze (Paus. 
2, 35,5; Eitrem, Beiträge 88). Auch die zivilen 
Behörden fehlen beim Gottes-G. nicht (Bö¬ 
rner 1930f nr. 88; 1933fnr. 97; 1956 nr. 210; 
1959 nr. 234; 1963f nr. 260. 266f; 1967f nr. 
289.298; Pfuhl 27. 83. 95). Eine eigene Gruppe 
bilden in einigen Kulten die dg^idaXstp, Kna¬ 
ben u. Mädchen, deren Eltern noch leben, die 
dem Priester bei den Kulthandlungen behilf¬ 
lich sind (Börner 1917/20 nr. 24. 33; 1942f nr. 
138; 1959f nr. 234; Pfuhl 47f; Deubner, Feste 
200 mit Taf. 35, 2). Wiederholt wird eine 
Gruppe von Jungen u. Mädchen unter 7 Jah¬ 
ren erwähnt, für die es eine große Ehre dar¬ 
stellt, aus der Schuljugend ausgewählt zu 
werden (Eitrem, Beiträge 105f), um in weißen 
Kleidern u. bekränzt am G. der Gottheit teil¬ 


zunehmen (Börner 1919 nr. 30; 1926 nr. 60; 
1933 nr. 97; 1941 fnr. 126. 131; 1954fnr. 196 
[rote Kleidung]; 1965f nr. 278) u. dabei ge¬ 
legentlich als Sänger aufzutreten (ebd. 1965 
nr. 273). Mit mannigfachen Aufgaben sind die 
zuweilen recht zahlreichen niederen Kult¬ 
diener betraut. Sie betätigen sich etwa als 
Phallophoren, Kleidophoren, Hydriaphoren, 
Chytrophoren oder in ähnlichen Diensten 
(ebd. 1904) sowie als Träger der 7EO[X7Eela, der 
hl. Geräte u. der Symbole der Gottheit (Lea- 
eock 20/2; Börner 1904. 1910f). Sie stellen 
wohl auch die Träger der zuweilen vergolde¬ 
ten Efeufackeln (ebd. 1922/4 nr. 41; 1933 nr. 
93; 1938/40 nr. 115; 1942 nr. 134; 1954/6 nr. 
196. 210; 1967 nr. 289/93; 1969 nr. 314; Ei¬ 
trem, Beiträge 98f) u. häufig auch der Räu¬ 
chergeräte (Börner 1922/4 nr. 41; 1936f nr. 
112; 1954f nr. 196; 1964 nr. 268; Atchley 44; 
Eitrem, Beiträge 83; Deubner, Feste 25. 102 
mit Taf. 11,1) sowie gelegentlich der hl. Waf¬ 
fen (Börner 1920 nr. 32; 1928 nr. 72; 1936 nr. 
108). Musik u. Gesang gehören zwar nicht 
wesentlich zur Pompa, sondern zum Opfer 
(ebd. 1912), fehlen aber dennoch nicht beim 
G. der Gottheit (ebd. 1912f; Leacock 25/31). 
Als Chorsänger treten Kinder auf (Börner 
1965 nr. 273), weißgekleidete Jugendliche 
(Paus. 2, 7, 8; Apul. met. 11, 9; Ditt. Syll. 2® 
nr. 589, 19f), Jungfrauen (Diod. Sic. 17, 50, 
6f; Heliod. Aeth. 3, 2, 1) u. Frauen (Börner 
1957 nr. 214; Deubner, Feste 74). Bei der 
glanzvollen Pompa des Ptolemaios II Phila- 
delphos soll ein Chor von nicht weniger als 
600 Sängern aufgetreten sein (Athen. 5, 201 f). 
Diese Chöre tragen hymnische Prozessions¬ 
gesänge vor, die Paiane oder den Hymenaios 
(Börner 1913/21 nr. 3. 18. 21. 23f. 33; 1933 nr. 
94; 1937/40 nr. 114f. 134; 1945 nr. 162; 1954 
nr. 190; 1957 nr. 214). Die instrumentale Un¬ 
termalung des Gesanges (Apul. met. 11, 9) 
u. des ganzen G. besorgen vor allem Flöten¬ 
spieler (Börner 1913/5 nr. 3. 18; 1930f nr. 88; 
1936f nr. 112; 1945 nr. 162; 1959f nr. 234). 
Außerdem erklingen Trompeten, Tympana, 
Zimbeln u. die Kithara (ebd. 1913f nr. 3; 
1927 nr. 63; 1936fnr. 112; 1954fnr. 190.196; 
1959f nr. 234). Gelegentlich vollziehen beson¬ 
ders die Frauen u. Mädchen Tanzbewegungen 
oder auch Tänze beim G. der Gottheit (ebd. 
1913 nr. 1; 1922/5 nr. 41. 51; 1927 nr. 63; 
1937f nr. 114; 1946 nr. 164; 1954 nr. 190; 
Deubner, Feste 74). Vor allem beim dionysi¬ 
schen G. gehen junge Männer in der Maske 
von Satyrn u. Panen sowie Mädchen oder 
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Frauen als Silenen u. Mänaden mit (Flut. Ant. 
24, 3; Athen. 5, 197 e; Theodrt. graec. affeet. 
7, 12; Börner 1936 nr. 112; 1954f nr. 196; 
Deubner, Feste 102 mit Taf. 11, 1; vgl. die 
als Mänaden verkleideten Frauen bei den 
Ephesien der Artemis in Ephesos im Mart. 
Theod. 14 [StudTest 6, 70]). Eine eigene 
Gruppe im G. der Gottheit stellen häufig 
die Epheben dar (Börner 1913f nr. 2. 4; 
1921/4 nr. 37. 41; 1928 nr. 65; 1930/2 nr. 86. 
89; 1937/40 nr. 114f; 1954f nr. 190. 197; 
1957/60 nr. 219. 234; 1962 nr. 245; Deubner, 
Feste 137), die dabei Waffen tragen (Börner 
1921 nr. 35; 1957 nr. 212; 1967 nr. 291) u. 
auch beritten sein können (ebd. 1954 nr. 190). 
Bis zur Zeit des Hippias nahmen wohl alle 
Bürger in Waffen an einer Pompa teil (ebd. 
1904f). In späterer Zeit wurde das Waffen¬ 
tragen beim G. auf militärische Abordnungen 
u. zuweilen eben auf die Epheben beschränkt. 
Die Teilnahme der Hopliten (ebd. 1921 nr. 34; 
1924 nr. 42; 1928f nr. 65. 77. 82; 1945f nr. 
163; 1949/55 nr. 180, 196f; 1969 nr. 311 f; 
1973 nr. 349) u. insbesondere der Reiterei 
(ebd. 1919f nr. 28. 32; 1924 nr. 42; 1926 nr. 
60; 1954f nr. 196; 1972 nr, 336), ja des ganzen 
Heeres (ebd. 1954fnr. 196 f), dient zunehmend 
dazu, dem G. ein staatliches Gepräge zu 
geben u. seine Feierlichkeit zu erhöhen (Ei- 
trem, Beiträge 102). Der vereinzelt bezeugte 
Brauch, in der Pompa wilde Tiere mitzufüh¬ 
ren, entspringt ursprünglich besonderen Vor¬ 
stellungen einzelner Kulte, ist jedoch später 
ein Ausdruck wachsender Prunksucht u. Pro¬ 
fanierung (Börner 1900. 1905. 1924f nr. 46. 
52; 1954fnr. 196). 

5. Volk. Männer, Frauen u. Kinder bilden 
den Abschluß des G. Ihre Teilnahme wird aus¬ 
drücklich erbeten oder ist sogar geboten (Bö¬ 
rner 1933f nr. 97; 1940f nr. 124; 1963f nr. 
266f; 1974 nr. 356). Die Teilnahme des Volkes 
kann sehr groß sein (ebd. 1914 nr. 5; 1920 nr. 
32), falls ein anschließendes Kultmahl keine 
Beschränkung erfordert (ebd. 1917/9 nr. 24; 
1924f nr. 45. 54; 1957 nr. 212; 1959f nr. 234; 
1963 nr. 266) oder falls das G. nicht den Ange¬ 
hörigen einer bestimmten Körperschaft Vor¬ 
behalten ist (ebd. 1913 nr. 1; 1917/9 nr. 24. 
27; 1926 nr. 59; 1928/30 nr. 80. 85f; 1936f 
nr. 112; 1942/4 nr. 138. 141. 156; 1946 nr. 
165; 1949/53 nr. 180. 188; 1959 nr. 230; 1963 
nr. 253. 255; 1965/8 nr. 277f. 287. 290. 305). 
Grundsätzlich von der Teilnahme ausge¬ 
schlossen bleiben Barbaren, Mörder (ebd. 
1932 nr. 89b; 1969 nr. 310) u. Sklaven (ebd. 


1933 nr. 93; 1956 nr. 210). Zuweilen dürfen 
nur Männer am G, der Gottheit teilnehmen 
(ebd. 1926 nr. 57; 1928f nr. 72. 77. 82; Nils- 
son, Feste 409/11; Eitrem, Beiträge 103f), 
häufiger jedoch nur Frauen (Clem. Alex, 
protr. 1, 34, 2; Börner 1921 nr. 36. 38; 1927 
nr. 63; 1932f nr. 90. 92f; 1935f nr. 107; 1941 
nr. 129; 1961 nr. 240; Deubner, Feste 127) 
oder nur Jungfrauen (Börner 1915 nr. 17; 
1924f nr. 43. 51; 1933 nr. 94; 1943f nr. 147). 
Das G. kann aber auch von Frauen veran¬ 
staltet u. in erster Linie für Frauen bestimmt 
sein (ebd. 1913 nr. 1; 1915fnr. 21; 1921/4 nr. 
38. 41. 45; 1955 nr. 197). Als Verres das Kult¬ 
bild der Artemis aus Segesta entfernen ließ, 
geleiteten die Frauen u. Jungfrauen es spon¬ 
tan bis zur Stadtgrenze (Cic. Verr. 2, 4, 77). 
Frauen über 60 Jahre, Schwangere sowie 
kranke u. trauernde Frauen sind allerdings 
von der Teilnahme am G. ausgeschlossen 
(CalUm. Dem. 118f. 128/33; Börner 1935f nr. 
107). Zuweilen nehmen die Frauen u. Jung¬ 
frauen beim G. auf festlich geschmückten 
Wagen Platz (Börner 1920 nr. 32; 1924 nr. 42; 
1935f nr. 107; 1943 nr. 147; 1957 nr. 214) 
oder in prunkvollen Sänften (Polyb. 30, 25, 
18). - Allgemein geltende Vorschriften für die 
Kleidung beim G. gibt es nicht. Gelegentlich 
ist von Festgewändern die Rede (Theocr. ep. 
2, 70/4; Börner 1930f nr. 88; 1966 nr. 279; 
Leacock 2), von weißer Kleidung (Börner 
1922/4 nr. 41f; 1926 nr. 57; 1933f nr. 97; 
1947/9 nr. 178; 1954 nr. 190), vereinzelt auch 
von roten Gewändern (ebd. 1946 nr. 171; 
1954f nr. 196; 1969 nr. 314; 1971f nr. 335). 
Im G. der Demeter gehen die Epheben ur¬ 
sprünglich wohl in schwarzer (ebd. 1931 f nr. 
89), später in weißer Kleidung (Philostr. v. 
sojph. 2, 1, 5; IG 2^ 2090). In Sparta sind die 
Kinder bei der Pompa unbekleidet (Börner 
1911 nr. 28f). Die Männer ziehen im G. mit 
langem (ebd. 1926 nr. 57; 1954 nr. 190) oder 
kurzgeschorenem Haar mit (Apul. met. 11, 
8f), die Frauen mit aufgelösten Haaren (Bö¬ 
rner 1930f nr. 88; 1935f nr. 107; 1945f nr. 
163) oder mit verhülltem Haupt (Apul. met. 
11, 8f). In Rom gilt es als Graecus ritus, beim 
G. einen Kranz zu tragen (Paus. 2, 35, 5; 
Schob Soph. Oed. C. 681; Aristoph. ran. 330; 
Plut. Phoc. 37, 1; Börner 1911). Das Kranz¬ 
tragen ist zwar nicht allgemein üblich, wird 
aber doch häufiger für bestimmte Teilneh¬ 
mergruppen (ebd. 1920f nr. 33; 1932/4 nr. 
89b. 97; 1941f nr. 131; 1964 nr. 268; 1966 
nr. 280; 1968 nr. 298 u.ö.) oder sogar für alle 
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Teilnehmer vorgeschrieben (ebd. 1929f nr. 
85; 1940f nr. 124; 1947/9 nr. 178; 1966 nr. 
279; 1968 nr. 297). Mitunter dürfen beim G. 
keine Schuhe u. kein Schmuck getragen wer¬ 
den oder allenfalls nur bestimmtes Schuhwerk 
u. nur Silberschmuck (ebd. 1913 nr. 1; 1930f 
nr. 88; 1935f nr. 107; 1949/53 nr. 180; Lea- 
cock 35/7). - Besonders in den Mysterienkul¬ 
ten halten die im G. mitziehenden Männer u. 
Frauen oft Fackeln oder Laternen in ihren 
Händen (Börner 1913 f nr. 3; 1922/4 nr. 41; 
1933 nr. 93; 1938/40 nr. 115; 1942 nr. 134; 
1947/9 nr. 178; 1956 nr. 210; 1969 nr. 314; 
Deubner, Feste 74). Wiederholt werden ferner 
Lorbeer- u. ölbaumzweige erwähnt (Bömer 
1915 nr. 17; 1920f nr. 33; 1926 nr. 57; Nils- 
son. Feste 410). Beim G. der Isis stecken die 
Frauen sich Frühlingsblumen ins Haar; einige 
Frauen streuen Blumen auf den Weg, andere 
besprengen den Weg mit Salben u. Duftstof¬ 
fen, wieder andere stellen symbohsch das 
Schmücken der Göttin dar, indem sie Spiegel, 
Kämme u. andere Toilettenutensilien zur 
Göttin gerichtet halten (Apul. met. 11, 9; 
Börner 1947/9 nr. 178). Auch die Frauen u. 
Jungfrauen, die das Kultbild der Artemis aus 
Segesta geleiteten, hatten Blumen u. Speze¬ 
reien bei sich (Cic. Verr. 2,4, 77), u. bei der gro¬ 
ßen Pompa des Antiochos IV Epiphanes zur 
Eröffnung der Spiele in Daphne besprengten 
200 Frauen die Zuschauer aus goldenen Ge¬ 
fäßen mit wohlriechenden Essenzen (Polyb. 
30, 25, 17). - Bei den athenischen Antheste- 
rien schließen sich viele Athener auf Wagen 
dem eigentlichen G. an u. verspotten unter¬ 
wegs einander (Bömer 1937 nr. 112; Deubner, 
Feste 140). Eine große schaulustige Menge 
läuft neben dem Zug her, wobei einige Fackeln 
halten, andere Kränze tragen oder Blumen 
auf die Teilnehmer werfen (Herodian. Hist. 
5, 6, 8). Zahlreiche Zuschauer säumen den 
Weg des G., für manche Frauen ein willkom¬ 
mener Anlaß, sich gebührend in Szene zu set¬ 
zen (Plaut, eist. 89f; Philo spec. leg. 3, 40). - 
Die Pompa zum G. der Gottheit u. die gele¬ 
gentlichen Auswüchse auf Seiten der Teil¬ 
nehmer u. Zuschauer werden in jüngerer Zeit 
gerne mit dem Leben des Menschen u. mit 
dem Auftreten mancher Leute in der Öffent¬ 
lichkeit verglichen (vgl. Rahner, Pompa 246f). 
Menippos bezeichnet das ganze Leben des 
Menschen als eine mit dem Tode endende 
Pompa, die von der Tyche veranstaltet wor¬ 
den ist (Lucian. nec. 16). Lukian spricht von 
dem unterwürfigen Klienten, der hinter oder 


besser vor seinem Patron, wie in einen Fest¬ 
zug gedrängt, einhergeht (Lucian. merc. cond. 
10). Sklavinnen warten ihrer Herrin mit Toi¬ 
lettengegenständen auf wfie einer Göttin beim 
G. (PsLucian. amor. 39). Man soll nicht ein¬ 
herschreiten wie ein Götterbild bei der Pompa 
(Cic. off. 1,131). ,Die männlichen Dirnen stol¬ 
zieren allerdings über den Markt u. schreiten 
an der Spitze der Festzüge“ (Philo spec. leg. 
3, 40). 

B. Christlich. I. Lebensgeleit, a. Christus. 
Für den Menschen der Antike ist die Seereise 
ein Symbol der Lebensreise, die im Hafen des 
Todes endet (Rahner, Mythen 430/92). Die 
christl. Ausprägung dieser Vorstellung sieht 
in Christus selbst den Geleiter des Lebens¬ 
schiffes des Mensqhen (Paul. Nol. ep. 23, 30). 
Br ist der Steuermann, der das Lebensschiff 
des Menschen in den Hafen des Himmels ge¬ 
leitet (Clem. Alex, protr. 12, 118, 4). Im 
Sturm des Lebens richtet der Christ das Kreuz 
auf, wie Matrosen das Segel setzen (Verba sen. 
7, 18 [PL 73, 896 D]). Mit dem Kreuz als 
Mastbaum lenkt Christus den Menschen durch 
das Gewoge des Lebens (Ven. Fort. c. 8, 3, 
397/400; vgl. Greg. Nyss. resurr. 1 [9, 302f 
Jaeger]). Wer in seinem Leben das Kreuz wrie 
einen Mastbaum umfaßt, hat allezeit eine 
glückhafte Fahrt (Ambros, in Ps. 47, 13 
[CSBL 64, 355]). Aber auch das G., das Jah¬ 
we dem Moses (Clem. Alex. paed. 1, 58, 1) u. 
seinem Volke beim Exodus gewährte (Cypri¬ 
an. testim. 2, 5), wird auf Christus bezogen, 
der genau so auch den Christen zum Paradies 
geleitet (Orig, in 1 Sam. 28, 3/25 hom. c. 9). 

6. Engel. Dem Schutzengel des Menschen 
(Mt. 18, 10; Act. 12, 15), den dienenden Gei¬ 
stern, die zum Dienst derer ausgesandt sind, 
die das Heil erben sollen (Hebr. 1,14), obliegt 
in besonderer Weise das Lebens-G. des Men¬ 
schen, für den er verantw'ortlich ist vor Gott. 
Dieser Gedanke dürfte vermutlich bereits mit 
hinter der Vorschrift stehen, daß die Christin 
einen Schleier tragen soll (1 Cor. 11, 10); sie 
wehrt hierdurch auch erotische Begierden des 
G.engelsab (im Anschluß an Gen. 6, If; vgl. 
G. Kittel, Art. SLffeXoi; D: ThWb 1, 85). Jeder 
Christ, seit Origenes allgemein jeder Mensch 
(vgl. S. T. Bettencourt, Doctrina ascetica 
Origenis = StudAnselm 16 [Roma 1945] 24/8. 
131 f), besitzt diesen Lebensgeleiter (vgl. die 
Belegliste bei J. Michl, Art. Engel IV: o. Bd. 
5, 154f), auch der geringe (Orig, princ. 2, 10, 
7; in Num. hom. 20, 3). Der G.engel ist der 
Führer zu Christus (Greg. Naz. carm. 1, 1, 36, 
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19/25), der den Menschen wie ein Vater führt 
(Orig, in Mt. hom. 13, 5), der ständig vor ihm 
herzieht (Hilar. in Ps. 134, 17) u. ihm hilft, 
das gemeinsame Vaterland zu finden. Nach 
dem Hirten des Hermas besitzt jeder Mensch 
seit seiner Geburt einen guten u. einen bösen 
Engel als Lebens-G. (vis. 3, 5; mand. 6, 1. 2, 
1; vgl. Ep. Barn. 18, 1; Joh. Cass. conl. 8, 
17, 1; 13, 12, 7). Diese Auffassung teilt Ori- 
genes (in Jos. hom. 23, 3; princ. 3, 2, 4; in Lc. 
hom. 12; in Rom. hom. 1,18), der jedoch auch 
der Meinung ist, der Dämon des Menschen 
werde in der Taufe zum Schutzengel des Men¬ 
schen (in Hes. hom. 1, 7; in Mt. hom. 13, 27f; 
vgl. PsMacar. vis. de ang. 1 [PG 34, 221 f]; 
Mysterienbuch: PO 4, 420f), der von der 
Taufe an der treue Geleiter der Seele bleibt, 
auch wenn diese in Sünde fällt (Orig, in Lc. 
hom. 35). Im allgemeinen tritt der Schutz¬ 
engel jedoch seinen Dienst u. damit auch das 
Lebens-G. bereits bei der Geburt des Men¬ 
schen an (Hieron. in Mt. 18, lOf). - Im über¬ 
tragenen Sinn werden Glaube u. Liebe als 
Geleiter nach oben zu Gott bezeichnet (1 
Giern. 49, 4; Ignat. Bph. 9, 1). 

II. Reisegeleü. a. Eucharistie. Das von 
Christus u. den Engeln dem Menschen ge¬ 
währte Lebens-G. konkretisiert sich in beson¬ 
derer Weise als Reise-G. Der Gedanke an ein 
schützendes Reise-G. führt in Verbindung 
mit dem Wunsch, sich selbst u. anderen in 
größter Not das Viaticum spenden zu können, 
zur Mitnahme der Eucharistie auf Reisen 
(F. J. Dölger, Die Eucharistie als Reiseschutz ; 
ACh 5 [1936] 232/6. 245f). So lange man die 
Eucharistie den Christen mit nach Hause gab, 
haben auch Laien sie als Reise-G. benutzt 
(Ambros, exc. Sat. 1, 43 [CSEL 73, 232f]; 
Anastas. Sin. quaest. et resp. 113; Jac. 
Edess. cn. 9 [C. Kayser, Die Canones Jakobs 
V. Edessa (1886) 13f]). Dieser Brauch wird 
vereinzelt noch im MA bezeugt, wobei nun 
deutlich der Amulettoharakter im Vorder¬ 
grund steht (Herb, mirac. Bern. 3, 29 [PL 
185, 1374]; Wilh. v. Nangis, gesta S. Ludov.; 
E. Martöne, De antiquis ecclesiae ritibus 1 
[Venetia 1788] 253; vgl. A. A. King, Eucharis¬ 
tie reservation in the Western church [London 
1965] 66). Erst recht tragen die Priester die 
Eucharistie als schützendes Reise-G. bei sich 
(Hieron. ep. 125, 20, 4 [CSEL 56, 141]; Greg. 
M. dial. 3, 36 [217 Moricca]; Hilar. op. hist, 
frg. 4, 1, 9 [CSEL 65, 55]; Marc. Diac. v. 
Porph. 57 [47 Gregoire-Kugener]), ein Brauch, 
der auch bei den irischen Mönchen sehr ver¬ 


breitet war (Vit. Comgalli 22 [2, 11 Plummer]; 
Vit. Munnu 29 [2, 238 P.]; Vit. Moluae 52 [2, 
223 P.]; Columb. reg. coenob. 4 [148 Walker]; 
Cumean. mens, paenit, 11,3 [130 Bieler]; zum 
Gefäß dieser Aufbewahrung auf der Reise vgl. 
L. Blouet, Le chrismale de Mortain [Coutan- 
ces 1953]). Im 8./9. Jh. wird den Priestern 
ausdrücklich vorgeschrieben, die Eucharistie 
auf Reisen stets bei sich zu tragen, um im 
Notfall das Viaticum spenden zu können 
(Stat. Bonif. 4; vgl. Martene aO. 1, 253), aber 
mit dieser Zweekangabe wurde die Vorstel¬ 
lung vom Reise-G. nicht überwunden (Girald. 
Cambr. topogr. Hibern. 2, 19 [lOlf Dimock]; 
Alberich v. Trois-Fontaines chron.: MG Scr. 
23, 894; vgl. C. Baronius, Annales ecclesia- 
stici 1 ad ann. 57 c. 151 [Coloniae 1609] 543), 
die gelegentlich auch noch bei der sog. Socie¬ 
tas Sanctissimi Sacramenti auf den Reisen der 
Päpste anklingt, die von der 2. H. des 8. Jh. 
bis zum J. 1727 häufig bezeugt wird (A. 
Rocca, De sacrosancto Christi corpore Ro¬ 
manis pontificibus iter conficientibus prae- 
ferendo: Opera omnia 1 [Roma 1719] 33/72; 
X. Barbier de Montault, Le transport solen- 
nel du Saint-Sacrement quand le pape voyage: 
Bulletin Monumental 45 [1879] 5/37). Es 
wird aber auch im privaten Gebet (Gildas or. 
rhythm.: 96 Meyer) u. innerhalb der Liturgie 
in den Fürbitten (Sacr. Gelas. nr. 410 Mohl- 
berg; Deprec. Gelas.: 136/8 Capelle) sowie in 
der Votivmesse ,ad proficiscendum in itinere' 
(Sacr. Gelas. nr. 1313/22 Mohlberg; Missale 
Rom. Pian.: Missa votiva 25; Orat. divers. 
33; Rituale Rom. Pian. 9,4,1) um den Schutz 
Christi für den Reisenden gebeten, u. zwar 
mit Berufung auf Gestalten der Hl. Schrift, 
denen Gott selbst sein Reise-G. zukommen 
ließ. Bei den Sju’ern wird die Vernachlässi¬ 
gung des Reisesegens sogar mit einem Buß¬ 
fasten belegt (Canones Syr. poenit. 27 [1, 483 
Denzinger]). 

h. Engel. Das Reise-G. zählt vor allem zu 
den Aufgaben der Engel (Act. 27, 23 f; vgl. 
ebd. 5, 19; 12, 6/12). Die in persönlichen Ge¬ 
beten an Gott gerichtete Bitte um Entsen¬ 
dung eines G.engels für eine Reise (Basil. ep. 
11 [1, 41 Courtonne]; Greg. Naz. or. 42, 27; 
carm. 1, 1, 36, 19/25; 2, 1, 3, 5/9; vgl. Clem. 
Alex. Strom. 1, 21, 123, 5) wird von der Li¬ 
turgie ebenfalls in der Votivmesse aufgegrif¬ 
fen (Sacr. Gelas. nr. 1317. 1320 Mohlberg; 
Missale Rom. Pian.: Missa votiva 25) u. bei 
der Entfaltung des Wallfahrtswesens im 
frühen MA auch auf den Pilgersegen über- 
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tragen, wobei der Erzengel Raphael um sei¬ 
nes Reise-G. bei Tobias willen zum besonde¬ 
ren Schutzpatron der Reisenden wird (Rituale 
Rom. Pian. 9, 4, 1; vgl. A. Franz, Die kirchl. 
Benediktionen im MA 2 [1909 bzw. Graz 
1960] 261/89; M. Righetti, Manuale di storia 
liturgica 4 [Milano 1953] 372/4). In den deut¬ 
schen Ausfahrtssegen (häufiger seit dem 13. 
Jh.) u. in den späteren Tobiassegen werden 
gerne die betreffenden Landes- u. Ortsheiligen 
als Reisepatrone genannt, u. der Katalog der 
biblischen Beispiele, wo vom Reise-G. die 
Rede ist, wird erheblich erweitert (vgl. Franz 
aO. 268f). - Die frühchristl. Kunst zögert 
nicht, bei der Darstellung biblischer Reise¬ 
szenen den G.engel hinzuzufügen. So bezieht 
man etwa Ps. 91, 11 auf Gen. 37, 14 u. gesellt 
Joseph auf seinem Weg nach Dothain einen 
G.engel zu (Wiener Genesis: v. Hartel-Wickhoff 
Taf. 30; Stuhlfauth 183 f). Auf der Reise 
Marias u. Josephs nach Bethlehem wird der 
Nährvater Jesu als Geleiter von einem Engel 
abgelöst, der nun den Esel führt, auf dem 
Maria sitzt (Protoev. Jac. 17, 2 [142 de 
Strycker]; Ev. PsMt. 13, 1 [207 de Santos 
Otero]; weitere Belege bei Stuhlfauth 184/6; 
Klauser, Engel 279f. 284. 295. 304). Die Vor¬ 
stellung von einer engen Verbindung u. sogar 
von einer Identität zwischen Engel u. Stern 
sieht im Stern einen Engel als Geleiter der 
Magier zum Messiaskind (Ev. inf. arab. 7 [313 
de Santos Otero]; Theod. Stud. or. 6, 10), 
der vor diesen einhergeht oder über ihnen 
schwebt (Belege bei Stuhlfauth 118/31; Klau¬ 
ser 263. 289. 299/301). 

c. Mensch. Ein ehrendes G. durch die Chri¬ 
sten wird den Aposteln aiif ihren Reisen zuteil. 
Einige Brüder geleiten Petrus von Joppe aus 
zu Cornelius (Act. 10, 23) u. Paulus von Beröa 
nach Athen (Act. 17, 15) u. von Cäsarea aus 
zu Mnason (Act. 21, 16). Paulus hofft, daß 
einige Brüder in Rom ihm das G. nach Spa¬ 
nien geben werden (Rom. 15, 24). Als er in 
Philippi zusammen mit Silas unter Mißach¬ 
tung seines Rechts als römischer Bürger ohne 
Untersuchung öffentlich gegeißelt u. dann in 
den Kerker geworfen wird, fordert er als 
Sühne, daß die Stadtvorsteher persönlich sie 
beide aus dem Gefängnis geleiten (Act. 16, 
37/9). - An vielen Wallfahrtsorten erhalten 
auch die Pilger ein Ehren-G. von den dort 
wohnenden Priestern u. Mönchen (Itin. Eger. 
1, 2; 3, 2; 10, 3; 13, 2; 16, 3 [CCL 175, 37. 39. 
50. 54. 57]), wobei jedoch in unsicheren Ge¬ 
genden ein militärisches Schutz-G. hinzu¬ 


kommt (ebd. 7, 4; 9, 3 [47. 49]). Vornehme u. 
hochstehende Leute lassen sich auf kürzeren 
Wegen wie auch auf Reisen mit allem Ge¬ 
pränge geleiten (Act. Thom. 62f. 82. 90 [AAA 
2, 2, 178. 197. 204f]; Vit. Petr. Iber. 16 [24 
Raabe]). Ein pomphaftes Einherschreiten im 
G. von Menschen, die sich davon einen Nut¬ 
zen versprechen, stößt jedoch auf Ablehnung 
(Cyprian. Donat. 11). Der mit großem Gefolge 
auftretende Paul v. Samosata erregt Ärgernis 
(Euseb. h. e. 7, 30, 8). 

d. Gastgeleit. Entsprechend der jüd. Tradi¬ 
tion bereitet man dem Gast ein G. zum Emp¬ 
fang u. vor allem zum Abschied. So geht etwa 
Cornelius dem Petrus entgegen (Act. 10, 28) 
u. Onesiphorus mit Frau u. Kindern dem 
Paulus (Act. P%ul. 2 [AAA 1, 236f]), um den 
Apostel in sein Haus zu geleiten. Die Christen 
Roms kommen Paulus bis Forum Appii u. 
bis Tres Tabernae entgegen, um ihn in die 
Stadt zu führen (Act. 28, 15). Die Priester u. 
Mönche an den hl. Stätten gehen den ankom- 
menden Pilgern zum Empfang entgegen 
(Itin. Eger. 3, 4; 8, 4; 14, 1 [CCL 175, 40. 49. 
55]). Dieses Empfangs-G. der Pilger nimmt 
Züge des feierlichen Adventus an. In Fara 
erleben die Pilger, daß Frauen u. Kinder ihnen 
mit Palmzweigen u. Ölampullen entgegen- 
kommen, ihnen Haupt u. Füße salben u. in 
ägyptischer Sprache die Antiphon singen: 
Benedicti vos a Domino, et benedictus adven¬ 
tus vester, osanna in excelsis (Itin. Anton. 
Plac. rec. A 40 [CCL 175, 172]). - Die Ge¬ 
meinde oder einige ihrer Mitglieder haben 
andererseits alles Nötige für die Weiterreise 
eines Prediger-Gastes bereitzustellen (Tit. 3, 
13; vgl. 3 Joh. 6) u. ihm eine Strecke des We¬ 
ges das Abschieds-G. zu geben. So erfährt 
Paulus es bei der Abreise aus Antiochien nach 
Jerusalem (Act. 15, 3) u. Thomas bei der Ab¬ 
reise vom Hof des Königs Misdaios (Act. 
Thom. 68 [AAA 2, 2, 185]). In Milet geleiten 
die Vorsteher der Gemeinde von Ephesus Pau¬ 
lus bis zum Schiff, mit dem er abreisen will 
(Act. 20, 38). In Tyros besorgt das die ganze 
Gemeinde (ebd. 21, 5f), u. in Rom geleiten 
ihn viele Frauen u. Männer zum Hafen bei 
der Reise nach Spanien (Act. Petr. c. Sim. 3 
[AAA 1, 47 f]). Der Gemeinde von Philippi 
wird ein Lob gespendet, weil sie die Abbilder 
der wahren Liebe (mit Ketten gefesselte 
Christen, darunter wahrscheinlich Ignatius v. 
Antiochien) aufgenommen u. gebührend wei¬ 
tergeleitet hat (Polyc. 1,1). 

III. Brautgeleit, a. Beibehaltung antiken 
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Brauchtums. Die Christen nehmen nicht nur 
an den Hochzeitsfeierlichkeiten ihrer heidni¬ 
schen Mitbürger mit Ausnahme des damit 
verbundenen Opfers teil (Tert. idol. 16), sie 
halten sich auch bei der eigenen Vermäh¬ 
lung an das allgemein geltende Recht (Ep. 
ad Diogn. 5, 6; Arnob. nat. 1, 2) u. weit¬ 
hin wohl auch an das in ihrer Umgebung 
übliche Brauchtum (Ritzer 73f; J. M. 
Vance, Beiträge zur byzant. Kulturge¬ 
schichte am Ausgang des 4. Jh. aus den 
Schriften des Joh. Chrys., Diss. Jena [1907] 
76f). Die Sjuiode von Laodicäa brandmarkt 
zwar das ausgelassene Treiben beim Braut-G. 
als unchristlich (cn. 53 [Bruns, Canones 1, 
79]), ist sich aber zugleich ihrer Ohnmacht 
bewußt, diesem Treiben Einhalt zu gebieten, 
wenn sie den Klerikern befiehlt, sich vorher 
zu entfernen (cn. 54 [ebd.]). Mit dem Myste¬ 
rium der christl. Ehe (Joh. Chrys. in Col. hom. 
12, 5; paneg. lulian. 4) ist der ganze heidn., 
satanische, so viel Unheil anrichtende Pomp 
bei der häuslichen Hochzeitsfeier u. dem an¬ 
schließenden Braut-G. unvereinbar (Joh. 
Chrys. in 1 Cor. hom. 12, 6). Das gilt von den 
Fackeln u. Tänzen wie auch besonders von 
den Flöten u. den anderen Instrumenten u. 
den zu ihrem Klang gesungenen abscheulichen 
Liedern u. Hymnen (Joh. Chrys. in Gen. 29 
hom. 56, 1; in Act. hom. 42, 3; in 1 Cor. hom. 
12, 6; in Col. hom. 12, 5). Bischöfe u. Possen¬ 
reißer, Gebet u. Lärm, Psalmodie u. Flöten¬ 
spiel passen nicht zueinander (Greg. Naz. ep. 
232 [GCS 53,166f]; vgl. Commod. instr. 2,29). 
Wo Flötenspieler sind, da ist niemals Christus 
(Joh. Chrys. in Col. hom. 12, 5). Die Forde¬ 
rung, statt dieser pompa diaboli würdevolle 
Ruhe u, tiefes Schweigen zu wahren (ebd.), 
fand aber wenig Gehör. Wer an diesen alten 
Bräuchen zu rütteln wagt, der muß es sich 
gefallen lassen, verspottet u. als Narr hinge¬ 
stellt zu werden (Joh. Chrys. in 1 Cor. hom. 
12, 6). Selbst fromme Christen wie der spätere 
Asket Ammun führen ihre festlich geschmück¬ 
te Braut (Synes. Cjren. ep. 3; vgl. Th. Klau- 
ser. Die Cathedra im Totenkult der heidn. u. 
Christi. Antike“ [1971] 15f) in pomphaftem G. 
in ihr Haus u. in das Brautgemach (Socr. h.e. 
4, 23). Auch der Gesang des Hymenaios beim 
Braut-G. bleibt bei den Christen trotz gele¬ 
gentlichen Verbotes (Joh. Chrys. de non iter. 
coniug. 4 [PG 48, 615]) sehr beliebt. Die Vor¬ 
stellung, daß beim Aufstieg der Braut zur 
Wohnung des Vaters Engel das Hochzeitslied 
singen (Basil. Ancyr. [ ?] virg. 50), weist wohl 


auf einen noch sehr lebendigen Brauch beim 
Braut-G. hin u. läßt zugleich die antike Sicht 
des Todes als Hochzeit mit der Gottheit an¬ 
klingen. Bei den syrischen Jakobiten sind 
vermutlich im 8./1Ü. Jh. an die Stelle des 
Hymenaios liturgische Gesänge getreten (J. 
Dauvillier-C. de Clercq, Le mariage en droit 
canonique oriental [Paris 1936] 63), die auch 
im byzantinischen Ritus durch Hss. des 
15./16. Jh. bezeugt sind (Ritzer 136). Im 
merowingisch-karolingischen Reich genießt 
das als Brautlauf bezeichnete Braut-G. sogar 
einen besonderen Rechtsschutz (lex Sah 14, 
10; Pactus legis Salicae 13, 10 [MG Leg. Nat. 
Germ. 4,1,62]; vgl. P. S. Leicht, Troctingi e 
paraninfi nel matrimonio Langobardo = Att- 
IstVenetScLett 69, 2 [1909/10] 851/65). Bei 
PsBenedikt Lovita, einer pseudoisidorischen 
Fälschung, rechnet das Braut-G. zum Haus 
des Bräutigams durch dessen Abgesandte u. 
durch Angehörige der Braut zu den mit der 
Eheschließung verbundenen Förmlichkeiten 
(capit. 3, 463 [PL 97, 859]; Ritzer 274; vgl. 
Decr. Grat. 2 causa 30 quaest. 5 cap. 1 [1, 
1104 Friedberg]). Im byzantinischen Ritus 
beteiligt sich nach Hss. des 15./16. Jh. auch 
der Priester an diesem G., bei dem liturgische 
Gesänge erklingen (Ritzer 136). 

h. Brautkranz. Bei der Hochzeit u. beim 
Braut-G. Kränze zu tragen, fällt zunächst 
unter das allgemeine Kranzverbot (Tert. cor. 
13; weitere Belege bei K. Baus, Der Kranz in 
Antike u. Christentum [1940 bzw. 1965] 
98/111). In Armenien werden jedoch bereits 
zur Zeit des Patriarchen Nerses I (um 364/ 
373) nicht nur Brautkronen getragen, sondern 
auch bereits vom Priester gesegnet (Faust. 
Byz. hist. Armen. 5, 31 [CoU. Hist, de l’Ar- 
mönie (Paris 1867) 294]) u. vermutlich auch 
vom Priester dem Brautpaar aufgesetzt. We¬ 
nig später vollzieht auch in Kappadozien der 
Priester die Brautkrönung (Greg. Naz. ep. 
231, 5 [GCS 53,166]), u. Johannes Chrysosto- 
mus gibt unter Anlehnung an 1 Cor. 9, 25 u. 
2 Tim. 4, 8 schon eine christl. Sinndeutung 
des Hochzeitskranzes als Zeichen dafür, daß 
ein Brautpaar unbesiegt von der Lust geblie¬ 
ben ist (in 1 Tim. hom. 9). Seit dem 6. Jh. ist 
es in Byzanz allgemein üblich, den Braut¬ 
kranz aus den Händen des Priesters entgegen¬ 
zunehmen (Theophyl. Simoc. hist. 1, 10, 2f 
[57 de Boor]). Zur gleichen Zeit trägt in Gal¬ 
lien die Braut eine Mauerkrone, die turrita 
corona (Steph. Afr. v. Amat. 1, 3 [ASS Mai. 
1, 52]). Der Kranz u. die Krone sind fester 
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Bestandteil der liturgischen Zeremonien ge¬ 
worden. Nikolaus I widerspricht in seinem 
Antwortschreiben an die Bulgaren vom 13. 
XI. 866 zwar der Meinung der Griechen, die 
Unterlassung der Hochzeitsbräuche (u. hier¬ 
bei ist sicher vor allem an die rituelle Bekrö¬ 
nung des Brautpaares gedacht) sei sündhaft 
(resp. ad Bulg. 3 [MG Ep. 6, 569f]), erklärt 
aber zugleich, daß in Rom die Brautleute mit 
Kränzen auf dem Haupt, die nachher in der 
Kirche aufbewahrt werden, das Gotteshaus 
verlassen (ebd.; vgl. die Alexiuslegende: Rit¬ 
zer leofjo). 

c. Brautführer. Eine besondere Wertschät¬ 
zung erfährt der Brautführer. Die Rolle des 
Moses als Brautführer Israels zu Jahwe über¬ 
nimmt im Bild vom Bräutigam Christus u. 
der Braut Kirche der Apostel Paulus: er 
wirbt um die Braut, wacht über ihre Keusch¬ 
heit u. führt sie am Tage der Hochzeit dem 
Bräutigam zu (2 Cor. 11, 2; Eph. 5, 22/33; 
vgl. Theodrt. carit.: PG 82, 1504 A). Das 
gnostische Hochzeitslied der Lichtjungfrau 
mit dem himmlischen Bräutigam erwähnt 
sieben Brautführer u. sieben Brautführerin- 
nen, die vor der Braut Reigen tanzen (Act. 
Thom. 6f [AAA 2, 2, 109fp. In den Erklärun¬ 
gen zu Cant. 1, 4 kehrt seit Origenes häufiger 
der Gedanke wieder, daß Christus selbst die 
Seele des Menschen in das himmlische Braut¬ 
gemach geleitet, das nichts anderes ist nisi 
ipse Christi arcanus et reconditus sensus (Orig, 
in Cant. 1; Theodrt. in Cant. 1,3). Die christl. 
Jungfrau besitzt in ihrem Schutzengel den 
Brautführer ihrer Jungfräulichkeit (Basil. 
Ancyr. virg. 29). Als Brautführer wählt man 
besonders angesehene Personen. Bei der Hoch¬ 
zeit des Kaisers Mauricius üben dieses Amt 
die vornehmsten Würdenträger des Reiches 
aus (Theophyl. Simoc. hist. 1, 10, If [57f de 
Boor]). In dem Maße, wie die Liturgie sich 
der Eheschließung annimmt, werden der 
Brautführer u. die an seine Seite tretende 
Brautführerin in die liturgische Handlung 
einbezogen. Bei der Hochzeit des Lektors Ju¬ 
lian, des Sohnes des Bischofs Memor v. Bene- 
vent, mit der Tochter des Bischofs Aemilius 
V. Capua übernimmt der Vater des Bräuti¬ 
gams die Rolle des Brautführers u. geleitet 
das Paar zum Altar (Paul. Nol. carm. 25, 
201 f). Im Westen bringen in der Brautmesse 
auch die Brautführerinnen ihre Opfergaben 
dar (Sacr. Gelas. nr. 1445.1448 Mohlberg). Bei 
den Nestorianern stehen Brautführer u. 
Brautführerin bei der Trauung zur Linken, 


das Brautpaar selbst zur Rechten des Litur- 
gen (Expos, off. eccl. Georgio Arbel. vulgo 
adscr. 7, 7 [CSCO 76 = Scr. Syr. 32, 143]), 
der auch den beiden Brautführern ein Kreuz 
auf die Stirne zeichnet (Ritzer 92/4). Bei den 
syrischen Jakobiten setzt der Priester außer 
dem Brautpaar auch dem Brautführer u. der 
Brautführerin gesegnete Hochzeitskronen 
aufs Haupt (Dauvillier-de Clercq aO. 63), 
während im byzantinischen Ritus der Braut¬ 
führer bei bestimmten liturgischen Handlun¬ 
gen die Kronen über das Brautpaar hält 
(Ritzer 144f). 

d. Liturgie. Die Verlegung des liturgischen 
Ritus der Eheschließung aus dem Elternhaus 
der Braut in die Kirche erfolgt in Rom zu Be¬ 
ginn des 5. Jh. (Paul. sNol. carm. 25, 201 f) u. 
im Einflußbereich des Caesarius v. Arles in 
der 1. H. des 6. Jh. (Vit. Caes. Arel. 1, 59), ira 
Osten aber wohl häufiger erst seit dem 8. Jh. 
(Ritzer 88. 96f. 99. 129/37). Im Westen ver¬ 
lagert dieser Ritus sich erst mit Entstehung 
des Brauttorvermählungsritus gegen Ende 
des 11. Jh. (ebd. 306/22) zT. an den Kirchen¬ 
eingang, zT. an den Altar. Dieser Wechsel im 
Ort der kirchlichen Zeremonien führt zu einem 
besonderen G. der Brautleute zur Kirche u. 
zum Altar. Die Synode von Dvin bezeugt iJ. 
719 den armenischen Brauch, daß die Prie¬ 
ster das Brautpaar zur Kirche geleiten (cn. 15 
[10, 2, 304 Mai]), u. bei den Jakobiten holt im 
10. Jh. der Bräutigam mit den Hoohzeits- 
gästen die Braut u. ihre Freundinnen an ihrem 
Elternhaus ab u. geleitet sie feierlich zur Kir¬ 
che (Dauvillier-de Clercq aO. 63). Zur gleichen 
Zeit geleitet im byzantinischen Ritus der 
Liturge mit Weihrauch das Brautpaar, das 
brennende Kerzen in Händen hält, zum Al¬ 
tar; dabei wird Ps. 127 gesungen (vgl. Ritzer 
138. 143). Ein ähnliches G. zum Altar, bei 
dem das Brautpaar Kerzen trägt, erfolgt im 
12. Jh. auch im Westen im Anschluß an den 
Brauttorvermählungsritus (Missale v. Ren¬ 
nes: Ritzer 314). Im mozarabischen Ritus 
wird hingegen das Brautpaar nach der Ehe¬ 
schließung mit einer Antiphon aus der Kirche 
geleitet (ebd. 232). Diese Einbeziehung des 
Braut-G. zur Kirche u. zum Altar u. gelegent¬ 
lich auch des Braut-G. nach erfolgter Ehe- 
schheßung aus dem Kirchenraum in die Li¬ 
turgie der Eheschheßung hat das Braut-G. in 
das Haus des Bräutigams verdrängt. 

IV. Totengeleit, a. Allgemeines. Der Christ 
wird, soweit dies mit christlichem Denken 
vereinbar ist, auf die gleiche Weise zu Grabe 
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geleitet, wie dies je nach Ortsbrauch auch bei 
seinen nichtchristl. Mitbürgern geschieht 
(Aug. in ev. Joh. 120, 4 [CCL 36, 662]; conf. 
9, 12, 32). Gemäß der für Hingerichtete gel¬ 
tenden Vorschrift findet das Toten-G. für 
einen Märtyrer, sofern überhaupt durchführ¬ 
bar, zunächst in der Nacht statt (Act. Ta- 
rachi additamentum; 476 Ruinart; Pass. 
Cyprian. 5). In der Regel erfolgt das Toten-G. 
jedoch am Tage (Joh. Chrys. in Hebr. hom. 4; 
Coripp. lust. 3, 49 [MG AA 3, 138]). Den ein¬ 
fachen Leuten nehmen vielleicht die Vereine 
der libertinarii oder funerarii die Sorge um 
eine würdige Durchführung des Toten-G. ab, 
wohl nicht unentgeltlich (vgl. Firm. Mat. 
math. 3, 5, 23. 9, 3; vgl. auch H. Leclercq, 
Art. Fossoyeurs: DACL 5, 2, 2066/92). Diese 
Aufgabe kann aber auch die christl. Gemeinde 
übernehmen (Tert. apol. 39; Can. Athan. 100 
[65 Riedel-Crum]). 

b. Fackeln u. Weihrauch. *Faekeln dürften 
wegen ihrer Beziehung zur Leichenverbren¬ 
nung zunächst abgelehnt worden sein. Um 
die Mitte des 3. Jh. werden sie aber dann erst¬ 
mals für ein nächtliches Toten-G. in Karthago 
bezeugt (Pass. Cyprian. 6), bald darauf auch 
in Rom (Graffitti im Coemeterium der Katha¬ 
rina in Chiusi, 3. Jh.; ILCV nr. 1578 a/b) u. 
nach 313 ganz allgemein vor oder neben der 
Leiche (Greg. Nyss. v. Macr.: 8,1,408 Jaeger; 
or. in fun. Pulch.: PG 46, 868; Joh. Chrys. in 
Hebr. hom. 4, 5; Hieron. ep. 108, 29 [CSEL 
55, 348]; Theodrt. h. e. 6, 36, 1; Vit. Simeon. 
Styl. 32 [TU 32, 4, 76]; Faust. Byz. hist. Ar¬ 
men. 5, 31 [Coli. Hist, de rArmenie (Paris 
1867) 294]; Greg. Tur. v. patr. 6, 7). Justinian 
sieht zumindest drei Akolythen beim Toten- 
G. vor (Novell. lust. 59, 4,1), die wohl Kerzen 
zu tragen haben (ebd. 59, 5). Bei den aus jün¬ 
gerer Zeit (9./10. Jh.) stammenden Darstellun¬ 
gen eines Toten-G. im sog. Menologion des 
Basilius II Bulgaroktonos (P. Franchi de’ Ca¬ 
valieri, II menologio di Basilio II. Cod. Vat. 
gr. 1613 [Torino 1907] Taf. 306. 341. 344. 353. 
355) u. im Cod. Par. gr. 610 (H. Omont, Minia- 
tures des plus anciens Mss. grees de la BN 
[Paris 1929] Taf. 23 u. 31) wird außer Kerzen 
auch Weihrauch mitgeführt. 

c. Musik u. Totenklage. Für Trompeter u. 
wohl überhaupt für Musikanten ist im christ¬ 
lichen Toten-G. kein Platz, denn der Christ 
wartet darauf, von der Posaune des Engels 
auferweckt zu werden (Tert. cor. 11, 3). Trotz¬ 
dem werden vereinzelt nicht allein Pauken, 
Trompeten u. Lauten beim Toten-G. beklagt. 


sondern überdies auch Trauertänze zum 
Klang dieser Instrumente, wobei Männer u. 
Frauen einander gegenüber springen oder die 
Hände ineinander schlagen (Faust. Byz. hist. 
Armen. 5, 31 [Coli. Hist, de FArmenie 294]). 
Auch das gelegentlich erklingende laute Weh¬ 
klagen (Act. 3, 2; Greg. Nyss. v. Macr.: 8, 1, 
402 Jaeger), dieses gottlose Geheul u. Wehe- 
gesehrei (Joh. Mandak. Trostbrief 3 [BKV“ 
58, 236]) ist nicht angebracht (Cyprian, mort. 
20; Commod. instr. 2, 28), noch weniger der 
trotz häufiger Verbote wohl nie ganz über¬ 
wundene Gesang der neniae durch die Klage¬ 
weiber (Joh. Chrys. in Mt. hom. 31, 3; in Joh. 
hom. 62, 4; in Hebr. hom. 4, 5; Aug. civ. D. 
6, 9; Sjm. Toledo 589 cn. 22 [Bruns, Canones 
1, 218]; vgl. Ginza R 19 [21 Lidzbarski]). 
Beim Begräbnis der Macrina übernehmen 
Jungfrauen diese Aufgabe, die unter Leitung 
der Diakonisse Lampadia Psalmen singen 
(Greg. Nyss. v. Macr.: 8, 1, 402 Jaeger). 
Justinian beauftragt damit acht Nonnen oder 
Diakonissen, die vor der Leiche gehen sollen 
(Novell. lust. 59, 4, 1; vgl. die Inschrift des 
Bischofs Hypatius v. Ephesus: Quasten, Mu¬ 
sik 229). Beim christl. Toten-G. herrscht 
Freude statt Klage (Pass. Cyprian. 5, 6). Beim 
Begräbnis der Fabiola singen Jünglinge u. 
Greise das Alleluja (Hieron. ep. 77, 11 [CSEL 
65, 48]). Wie die Mutter Jesu von psalmodie- 
renden Engeln zu Grabe geleitet wurde (Joh. 
Damasc. in dorm. BMV hom. 2, 18) u. wie 
beim Leichenzug Konstantins die Stimmen 
psallierender Engel zu hören waren (Greg. 
Naz. or. 5, 16), so wird auch der Christ mit 
gemeinsamem Psalmengesang zu Grabe ge¬ 
leitet (Vit. altera Pachom. 29. 62f [197. 233f 
Halkin]; Greg. Naz. or, 7, 15; Hieron. ep. 
108, 29 [CSEL 65, 348]; Joh. Mandak. Trost¬ 
brief 3 [BKV^ 58, 236]; Faust. Byz. hist. 
Armen. 5, 31 [CoU. Hist, de l’Armönie 294]), 
u. zwar mit Lob- u. Dankpsalmen (Belege bei 
Rush 235). Die Vorstellung vom Tod als 
Hochzeit mit der Gottheit klingt an, wenn 
Basilius Ancyr. (virg. 50) meint, daß beim 
Aufstieg einer Braut zur Wohnung des Vaters 
Engel das Hochzeitslied singen. Neben den 
Psalmen kommen Hymnen der Freude zum 
Vortrag (Const. apost. 6, 30, 2 [1, 381 Funk]; 
Joh. Chrys. in Hebr. hom. 4, 5; Hieron. v. 
Pauli 16; Vit. Simeon. Styl. 32 [TU 32, 4, 76]; 
ILCV nr. 4711). Victor v. Vita denkt mit 
Schaudern an die Zeit zurück, als die Vanda¬ 
len jeglichen Hymnengesang verboten hatten 
u. man die Toten unter Schweigen zu Grabe 
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geleiten mußte (hist. 1, 16). Die Synode v. 
Toledo sieht sich S89 (cn. 22 [Bruns, Ca- 
nones 1, 218]) veranlaßt, die beim Volke be¬ 
liebten Grabge.sänge zu Gunsten der Psalmen 
zurückzudrängen; vermutlich waren während 
der arianischen Epoche der Kirche Spaniens 
auf dem Wege über diese carmina unchrist¬ 
liche Gedanken der Totenklage in das Toten- 
G. eingedrungen (Quasten, Musik 229; Rush 
234f). 

d. Träger des Toten. Der in ein Linnentuch 
gehüllte Tote ruht beim Toten-G. auf dem 
feretrum, über das eine Decke gebreitet ist, 
die das Gesicht frei läßt. Zumindest in späte¬ 
rer Zeit scheint man für den Leichenzug, nicht 
für die Beisetzung selbst, einen geschlossenen 
Holzsarg benutzt zu haben (vgl. J. Kollwitz, 
Art. Bestattung: o. Bd. 2, 213). Der Tote wird 
auf den Schultern zu Grabe getragen (Euseb. 
h. e. 7, 16, 1. 22, 9; vgl. die Miniaturen des 
Cod. Par. gr. ölO: Omont aO.). Im allgemei¬ 
nen stellt wohl die Gemeinde die Leichen¬ 
träger. In der Urgemeinde sind dies junge 
Männer (Act. 5, 6. 10; 8, 2), später eigens da¬ 
zu bestimmte Kleriker (Greg. Nyss. v. Macr.: 
8, 1, 402 Jaeger; Hieron. ep. 1, 12 [CSEL 
54, 7]; Aug. conf. 9, 12, 31). Nur vereinzelt 
tragen die Angehörigen eines Toten die Bahre 
selbst (Greg. Nyss. v. Macr.: 8, 1, 402 Jaeger; 
Ambros, exc. Sat. 1, 36 [CSEL 73, 229]). Die 
Gesetzgebung Justinians nennt für Kpel 
eigene lecticarii (Novell. lust. 43), die ihren 
Dienst bei Armen kostenlos verrichten (ebd. 
59 praef.). Es zählt aber auch zu den Liebes- 
werken, einen Toten zu Grabe zu tragen. So 
trägt etwa Antonius die Leiche des Eremiten 
Paulus (Hieron. v. Pauli 16), u. Pachomius 
bestattet die Leiche seines Lehrers Palaemon 
(Vit. prima Pachom. 13 [9 Halkin]). Bei be¬ 
rühmten Toten übernehmen diesen Dienst 
auch berühmte Männer (Greg. Naz. or. 43, 80 
bei Basilius). Maorina wird von ihrem Bruder 
u. von drei weiteren hervorragenden Kleri¬ 
kern getragen (Greg. Nyss. v. Macr.; 8, 1 , 402 
Jaeger); Priester tragen die Filimatia (Apoll. 
Sid. ep. 2, 8, 2 Loyen) u. den Pulgentius (Vit. 
Fulg. 65), u. Bischöfe die hl. Paula (Hieron. 
ep. 108, 29 [CSEL 55, 348]). 

e. Gefolge. Man geleitet den Toten, als ob er 
von einem Ort zu einem anderen gehe (Ari- 
stid. apol. 15, 11). Zur Zeit einer Verfolgung 
bilden zwangsläufig nur einige Freunde u. 
fromme Christen das G. (Pass. lust. et soc. 
recens. B 6, 2 [52 Musurillo]; Pass. Carpi, 
Papyli et Agathon. 47 [28 M.]; Pass. Polyc. 


18, 2 [16 M.]; Pass. Epipod. et Alex. 12 [123 
Ruinart]). In den frühen Mönchsgemeinden 
folgen die Brüder der Bahre ihrer Toten, wo¬ 
bei sich niemand ausschließen darf (Reg. 
Pachom. copt. 127. 129 [CSCO 160 = Scr. 
Copt. 24, 34]), ferner auch seine Verwandten 
u. Freunde (Vit. altera Pachom. 62f [233 Hal¬ 
kin]). Es erinnert ein wenig an ägyptisches 
Brauchtum, wenn Nonnen eine verstorbene 
Mitschwester bis ans Nilufer geleiten, wo dann 
Brüder die Leiche in Empfang nehmen u. be¬ 
statten (Schenute v. Atripe: TU 25, 1, 134; 
vgl. Vit. altera Pachom. 29 [197 Halkin]). In 
Mönchskreisen wird auch erwähnt, daß Engel 
u. besonders der Schutzengel des Toten der 
Bahre folgen (Vit. tert. Pachom. 158 [364f 
Halkin]; PsMacar. vis. de^ ang. 2 [PG 34, 
224/9]). Es ist Pflicht aller Christen, sich des 
Begräbnisses eines ärmeren Christen anzu¬ 
nehmen (Aristid. apol. 15, 8). Das Toten-G. 
ist daher nicht nur Sache der Verwandten 
(Paul. Nol. carm. 31, 41). Diesen Liebesdienst 
erfüllt man sogar durch Teilnahme am Toten- 
G. für einen Häretiker, falls dieser an dem be¬ 
treffenden Ort keine Glaubensbrüder hat u. 
falls die Orthodoxen um das G. gebeten wer¬ 
den; denn es ziemt sich nicht, ihn mit einem 
,Eselsbegräbnis' begraben zu lassen (Jac. 
Edess. cn. 60 [30 Kayser]). Auch ein Kleriker 
oder Mönch darf diesen Liebesdienst bei 
einem Häretiker ausüben, nur muß er dann 
bei den Laien gehen u. darf keine Psalmen 
singen (ebd. cn. 61 [30]). Ebenso dürfen 
christliche Frauen auch Heiden, Harraniten u. 
Juden zu Grabe geleiten (ebd. cn. 63 [30]). - 
Die Größe des Gefolges richtet sich nach dem 
Ansehen u. der Bedeutung des Toten, Vor u. 
hinter der Leiche des Basilius gingen viele 
Menschen (Greg. Naz. or. 43, 80). Hierony- 
mus tröstet in einem Kondolenzschreiben den 
Julianus, der innerhalb kurzer Zeit seine Frau 
u. zwei Töchter verloren hat, mit dem Hin¬ 
weis, daß viele Verwandte u. Freunde am 
Begräbnis teilgenommen haben (Hieron. ep. 
118, 2 [CSEL 55, 435f]). Der Leiche des Am¬ 
brosius folgte eine ungezählte Menge Männer 
u. Frauen aus allen Ständen u. Schichten der 
Bevölkerung (Paul. Med. v. Ambros. 48 [122 
Pellegrino]). Am Begräbnis der Fabiola nahm 
ganz Rom teil (Hieron. ep. 77,11, 3 [CSEL 55, 
48]), wie auch ganz Antiochien der Leiche 
Simeons des Styliten folgte (Vit. Simeon. 
Styl. 32 [TU 32, 4, 76]). Zum Toten-G. der 
Macrina strömten Männer u, Frauen aus der 
ganzen Umgebung zusammen. Dabei gingen, 
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wie dies wohl allgemein üblich war, die Ge¬ 
schlechter getrennt voneinander, u. zwar gin¬ 
gen die Frauen bei den (kirchlichen) Jung¬ 
frauen, die Männer bei den Mönchen (Greg. 
Nyss. V. Macr.; 8, 1, 408 Jaeger). Als die hl. 
Paula in Bethlehem zu Grabe getragen wurde, 
fand sich eine große Menschenmenge aus allen 
Städten des ganzen Landes ein, u. es hielt 
keinen Mönch in seiner Zelle; denn man hätte 
es für ein Sakrileg gehalten, dieser großen 
Frau den letzten Dienst zu verweigern 
(Hieron. ep. 108, 29 [CSEL 55, 348]). Am 
Toten-G. eines Christen durften auch Juden u. 
Heiden teilnehmen (Jac. Edess. cn. 63 [30 
Kayser]), wie dies für den Leichenzug des 
Ambrosius eigens bezeugt wird (Paul. Med. v. 
Ambros. 48 [122 Pellegrino]). Bei einer der¬ 
artigen pompa funebris (Amphil. hom. 3 [PG 
39, 60f) fehlen selbstverständlich auch nicht 
die Bischöfe mit ihrem ganzen Klerus (Greg. 
Nyss. V. Macr.: 8, 1, 408 Jaeger; Hieron. ep. 
108, 29 [CSEL 55, 348]), u. vor der Leiche der 
Blesilla gehen zahlreiche Senatoren (Hieron. 
ep. 39, 1, 5 [CSEL 54, 295]). Beim Leichenzug 
des Kaisers gehen überdies Abteilungen des 
Heeres voraus u. Schwerbewaffnete u. Lan¬ 
zenträger flankieren die Bahre (Euseb. v. 
Const. 4, 70; ähnlich bei Helena: ebd. 3, 47). 

/. Trauerkleidung u. -gesten. Mit christlicher 
Trauer ist ein schwarzes Trauergewand nicht 
vereinbar (Commod. instr. 2, 28, 2; Basil. 
grat. act. 6 [PG 31, 232 C]; Joh. Chrys. vid. 
5; Joh. Mandak. Trostbrief 3 [BKV* 58, 236]), 
da der Tote im Jenseits bereits mit weißen 
Gewändern bekleidet ist (Cyprian, mort. 20; 
weitere Begründungen mit Belegen bei Rush 
216/9). Wie sehr in Wirklichkeit auch die 
Christen die schwarze Trauerfarbe bevorzug¬ 
ten, zeigt nicht nur deren wiederholtes Ver¬ 
bot, sondern auch das Lob für Nonna, weil 
sie beim Begräbnis ihres Sohnes Caesarius 
sich heidnischer Trauer enthielt u. ein weißes 
Gewand trug (Greg. Naz. or. 7, 15), oder das 
Lob für Julianus, weil er sich wenigstens nur 
40 Tage lang schwarz kleidete, dann aber 
weiß (Hieron. ep. 118, 4 [CSEL 55,438f]; vgl. 
*Farbe). Der byzantinische Kaiser trägt beim 
Tode seiner Eltern, seiner Gattin, seiner Kin¬ 
der u. Enkel ein weißes Trauergewand, beim 
Tode eines anderen Verwandten ein gelbes 
(0. Treitinger, Die röm. Kaiser- u. Reichs¬ 
idee [1938] 156). Bei den Darstellungen des 
Toten-G. im Menologion des Basihus II Bul- 
garoktonos (ebd.) herrschen hingegen braun 
u. violett als Trauerfarbe vor (vgl. J. Koll- 


witz, Art. Bestattung: o. Bd. 2, 214). - Alle 
Mahnungen u. Verbote konnten die Christen 
nicht davon abhalten, beim Toten-G. ihrer 
Trauer u. ihrem Schmerz immer wieder auf 
die gleiche Weise wie ihre heidnischen Mit¬ 
bürger Ausdruck zu verleihen. Man zerreißt 
die Kleider (Euseb. v. Const. 4, 65, 1; Zeno 1, 
2, 13 [CCL 22, 18]; Hieron. ep. 39, 4, 7 [CSEL 
54, 303]; Faust. Byz. hist. Armen. 5, 31 [Coli. 
Hist, de l’Armenie 294]; Joh. Mandak. Trost¬ 
brief 3 [BKV= 58, 236]; vgl. Ginza R 19 [21 
Lidzbarski]), man schneidet sich das Haar ab 
(Joh. Mandak. aO.), Frauen gehen mit aufge¬ 
lösten Haaren (Hieron. ep. 39, 5, 5 [CSEL 54, 
305]; Coripp. lust. 3, 47; Zeno aO.) u. raufen 
sieh die Haare (Joh. Mandak. aO; Faust. Byz. 
aO.), Männer verhüllen das Haupt (Greg. Tur. 
V. patr. 6, 7). Man ringt die Hände (Greg. 
Nyss. in Pulch.: 9, 463 Jaeger), zerkratzt sich 
die Wangen (Zeno aO.; Faust. Byz. aO.; Joh. 
Mandak. aO.) oder schlägt sich an die Brust 
(Joh. Chrys. in 1 Thess. hom. 6, 2; Hieron. 
ep. 39, 5, 5 [CSEL 54, 305]; Zeno aO.; Joh. 
Mandak. aO.). All dies ist satanisch u. heid¬ 
nisch (ebd.), kann aber höchstens für einige 
Zeit unterdrückt werden, ehe es sich wieder 
breit macht (Faust. Byz. aO.). 

V. Seelengeleit, a. Allgemeines. Christus ist 
zum Vater vorausgegangen, um den Menschen 
eine ewige Wohnung zu bereiten (Joh. 14, 
2/4; 2 Cor. 5, 1/3). Das Leben des Menschen 
ist zwar ein ständiger Kampf mit dem Herr¬ 
scher der Mächte der Luft, der Geisterwelt 
(Eph. 2, 2), mit den bösen Geistern in den 
Himmelshöhen (ebd. 6, 11/7), aber es gibt im 
NT keinen Hinweis auf eine Fortsetzung die¬ 
ses Kampfes nach dem Tode bis zum Eintritt 
in die himmlische Wohnung. Lazarus wird 
von Engeln in den Schoß Abrahams getragen 
(Le. 16, 22; zum ägyptischen Hintergrund 
vgl. H. Gressmann, Vom reichen Mann u. 
armen Lazarus: AbhBerlin 1918, 7). Mit die¬ 
ser dem Spätjudentum vertrauten Vorstellung 
schlägt Christus eine Brücke vom Seelenge¬ 
leiter der Antike zum christlichen G.engel, 
ohne jedoch etwas von einer besonderen 
Schutzaufgabe dieses Engels anzudeuten. 
Paulus erlebt eine Entrückung in den dritten 
Himmel u. in das Paradies (2 Cor. 12, 2/4), 
aber von einer gefahrvollen Seelenreise ist 
auch hierbei nicht die Rede. Das NT gibt der 
frühchristl. Soteriologie mithin unmittelbar 
nur den Gedanken an eine himmlische Es¬ 
korte der Seele mit auf den Weg (Grabka 25; 
Recheis 47), bietet aber doch mittelbar einige 
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Anknüpfungspunkte zur Ausbildung eines 
sehr ausgeprägten christl. Seelen-G. Ein Kern¬ 
punkt der aus iranischen, babylonischen, jü¬ 
dischen u. griechischen Vorstellungen schöp¬ 
fenden gnostischen Soteriologie ist hingegen 
die gefahrvolle Seelenreise beim Aufstieg 
durch dieral Astwelt, wo dämonische Resi¬ 
denten der einzelnen Sphären die Seele behin¬ 
dern u. bedrängen, die durch Kenntnis u. Aus¬ 
sprechen geheimnisvoller Formeln u. der Na¬ 
men dieser Dämonen, vor allem aber mit 
Hilfe eines Seelengeleiters den Durchgang 
erwirken kann (Stuiber 88/94; Recheis 142; 
Klauser, Studien 9, 114). In Verbindung mit 
den geringen Ansatzpunkten im NT finden 
diese Gedanken zunächst besonders durch die 
gnostisch beeinflußten Apokryphen Zugang 
in den christl. Volksglauben, werden dann 
aber in gemilderter Form von Clemens v. 
Alexandrien u. vor allem von Origenes über¬ 
nommen u. prägen erst seit dem 4. Jh. stär¬ 
ker die orthodoxe Vorstellung der Kirche, u. 
zwar bezeichnenderweise zuerst im ägypti¬ 
schen Mönchtum (Stuiber 99. 161; Klauser, 
Studien 9, 114). 

b. Engel. 1. Allgemeines. Saturus sieht in 
einer Vision, wie die Seelen der Märtyrer un¬ 
mittelbar beim Tode von vier Engeln nach 
Osten zum Paradies emporgetragen werden 
(Pass. Perp. 11, 2/13, 8 [118/22 Musurillo]). 
Der besonders im Martyrium gesehene Kampf 
mit Satan u. den dämonischen Mächten endet 
also mit dem Tode (F. J. Dölger, Der Kampf 
mit dem Ägypter in der Perpetua-Vision. Das 
Martyrium als Kampf mit dem Teufel: ACh 3 
[1932] 177/88; Quasten, Hirte 391/4; Stuiber 
82 f). Tertullian lehnt nachdrücklich die heidn. 
Vorstellung von kontrollierenden Torwäch¬ 
tern ab; der Christ hat durch Christus Zugang 
in den Himmel (scorp. 10), seine Seele jauchzt, 
wenn sie beim Tode des Menschen das wahre 
Antlitz ihres Engels schaut, der sich anschickt, 
sie zu ihrer Wohnung zu führen (an. 53, 6). 
Bei der Auferstehung heben die Engel die 
Menschen in die Wolken hinauf, Christus ent¬ 
gegen (cult. fern. 2, 7). Nach Justinus hat 
Christus am Kreuz Ps. 21, 14 gebetet, damit 
niemand sich seiner Seele bemächtige u. da¬ 
mit auch der Christ bei seinem Tode an Gott 
die Bitte richten kann, daß er jeden zudring¬ 
lichen bösen Engel vertreibt, damit er sich 
nicht der Seele bemächtige (dial. 105, 3). 
Diese Bitte ist der gläubige Ausdruck dafür, 
daß die Dämonen der Seele des verstorbenen 
Christen nichts anhaben können (Stuiber 86). 


Hippolyt spricht von den Engeln, die den 
Gerechten ins Licht, in den Schoß Abrahams 
geleiten, u. von den Strafengeln, die den Bö¬ 
sen in das Feuer der Hölle zerren (univ.: TU 
20, 2, 138f). 

2. Apokryphe Schriften. In den Apokryphen 
tragen Engel den Äuserwäblten auf ihren 
Händen (Apc. Petr. 13 [2, 480 Hennecke- 
Schneem.j) u. geleiten Engel der Gerechtigkeit 
den Gerechten (Apc. Paul. 12 [2, 543 H.-Sch.]) 
zum Gericht (Orac. Sib. 2, 214/35), klagen ihn 
dort an u. verteidigen ihn (Apc. Paul. 14 [2, 
543/5 H.-Sch.J) u. geleiten ihn schließlich zum 
ewigen Leben (Orac. Sib. 2, 214/8). Die Seele 
des Sünders wird von ihrem Schutzengel oder 
einem bösen Engel (Apc. Paul. 15/7 [2, 545/7 
H.-Sch.J) vor Gottes^ Richterstuhl u. zum 
Strafort gebracht (Apc. Petr. 6. 9 [2, 475. 477 
H.-Sch.J). Gegen jede Seele, besonders gegen 
die des Sünders, treten zornerfüllte Gefolgs¬ 
leute des Todes auf (Hist. Jos. fabri lign. 21 
[16 MorenzJ); vor der Seele des Pflegevaters 
Joseph ziehen jedoch die G.engel lobsingend 
einher bis zum himmlischen Vater (ebd. 23, 4 
[19 M.J). Bei einem Sterbenden sind Geister 
des Todes zugegen, die ihn auf der dreitägigen 
Reise geleiten (Apc. Bliae gr.; TU 2, 3, 42f). 
Der Sterbende bittet, daß die Gefahren auf 
dieser Reise u. die Dämonen weichen u. daß 
Engel seine Seele geleiten mögen (Act. Joh. 
114 [AAA 2, 1, 214J), denn Dämonen behin¬ 
dern den Aufstieg der Seele (Hist. Jos. fabri 
lign. 21, 8; 22, 1; 23, 4 [17/9 M.J), mit denen 
der G.engel zu kämpfen hat (Apc. Paul. syr. 
14 [2, 544 H.-Sch.J). Der Aufstieg der Seele 
führt durch die sieben Äonen der Finsternis 
(Hist. Jos. fabri hgn. 22 [18 M.J) oder durch 
die sieben Himmel (Quaest. Barthol. 15, 7; 23, 
13. 16; 26, 19 [150 BoussetJ). Jesaja braucht 
den die Pforten der sieben Himmel bewachen¬ 
den Engeln kein Losungswort zu geben, weil 
ihn ein Engel geleitet (Asc. Jes. 10, 24/31 [2, 
466 H.-Sch.J). Diese auch in der jüd. Apoka- 
lyptik erwähnten u. auf Gen. 3, 24 bezogenen 
Torwächter (Recheis 145/7) werden aber dann 
als Zöllner u. Tributeinforderer gesehen (Act. 
Thom. 148. 167 [AAA 2, 2, 257. 281fJ; Hist. 
Jos. fabri lign. 13, 8 [6 M.J; Hist. Jos. oopt. 
13, 8 [F. Robinson, Coptic apocryphal gos- 
pels (Cambridge 1896) 136J). 

3. Clemens Alexandrinus u. Origenes. Bei 
Clemens v. Alexandrien tritt der ,Gnostiker' 
an die Stelle des Märtyrers, er ist der wahre 
Athlet, der Satan u. die Dämonen besiegt u. 
mit dem Siegeskranz Einzug in den Himmel 
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hält (quis div. salv. 3, 6; ström. 7, 3, 20). Ihn 
geleiten daher rechte Engel mit Lobgesang in 
den Schoß Abrahams, in das ewige Licht, in 
das Himmelreich (frg. 69). Die in ihrer Bosheit 
scheidende Seele führen hingegen linke Engel 
zur Strafe in das ewige Feuer (quis div. salv. 
29, 4; frg. 69). Die Seele unternimmt bei ihrem 
Aufstieg eine Reise durch die Planetensphäre 
(Strom. 6,14,108; 7, 10, 57. 13, 82), durch die 
hebdomas, wobei die sieben Thronengel aus 
Tob. 12, 15 mit den Planeten gleichgesetzt 
werden (ström. 6, 16, 143, 1), die aber als 
dienende Engel Gottes gesehen sind (ebd. 5, 
6, 37; 6, 16, 148). Der Aufstieg der Seele geht 
langsam vor sich mit gleichzeitiger Läute¬ 
rung der Seele (ebd. 6, 14), die in einer tau¬ 
sendjährigen Lehrzeit die Stufen der Engel, 
der Erzengel u. der protoktistoi durchlaufen 
muß (ecl. 56f). Der ,Gnostiker“ kann jedoch 
den Engeln, die dem Aufstieg der Seele vor¬ 
gesetzt sind, das Symbolen der Rechtferti¬ 
gung als Passierschein vorweisen (ström. 4, 
18, 116, 2). Das Kleid der Herrlichkeit ge¬ 
währt ihm Zutritt in das himmhsche Erbe 
(ebd. 5, 6, 40, 1). Die Leidenschaften unter¬ 
liegen indessen dem Zoll, u. die Engel geleiten 
nur den mit Segenswünschen, der kein der¬ 
artiges Zollgut mit sich führt (ebd. 4, 18, 117, 
2). - Diese Vorstellungen sind bei Origenes 
besonders ausgeprägt. Die Engel haben von 
Gott den Auftrag zum Seelen-G. u. stehen 
dazu stets bereit (in Lev. hom. 9, 4). Sie for¬ 
dern die Seele ein (in Joh. hom. 19, 12. 15) u. 
geleiten sie an den Ort, den der Mensch sich 
durch sein Leben selbst bereitet hat (in Lev. 
hom. 9, 4). Die vollkommenen Seelen geleiten 
sie zum Himmel, die weniger vollkommenen 
schleppen sie wegen ihrer Sündenlast nur 
mühsam empor (in Num. hom. 5, 3). Wie 
Christus durch 42 Geschlechter zur Erde 
herabstieg u. wie Israel bei seiner Wüsten¬ 
wanderung 42 Stationen hatte, so gibt es auch 
für die aufsteigende Seele 42 Bleibestätten (in 
Num. hom. 27,2/6), an denen die Engel durch 
Unterricht die Seele für den Aufstieg vorbe¬ 
reiten (princ. 2,11, 3. 6; in Mt. comm. ser. 51), 
denn die Engel dürfen nur die wirkhch voll¬ 
kommenen Seelen wie Jäger von den Höhen 
aufnehmen u. zur Ruhe der Heiligen geleiten 
(in Jer. comm. 16, 1. 4) oder wie Ammen in 
ihrem Schoß emportragen (ebd. 10, 8) oder so 
in das Land der Verheißung tragen, wie einst 
die Leviten das Stiftszelt bei der Wüsten Wan¬ 
derung auf ihren Schultern trugen (in Num. 
hom. 5, 3). Dämonen behindern den Aufstieg 


der Seele, können aber der Seele des Märtyrers 
nichts anhaben (mart. 13; in ludc. hom. 7, 2). 
Die Seele des Gerechten hat in ihrem G.engel 
einen Beschützer gegen die Angriffe dieser 
Dämonen (in Num. hom. 5, 3). Besonders aus¬ 
führlich handelt Origenes von den Telonia u. 
den dort tätigen Zöllnern, in denen er erst¬ 
mals Dämonen erblickt. Der Mensch weiht 
sich durch die Sünde dem Dämon des betref¬ 
fenden Lasters (ebd. 20, 3), das dem Men¬ 
schen sein Bild einprägt (in Ps. 38 hom. 2, 2). 
Die Zöllner können daher mühelos erkennen, 
wer ihnen gehört (in Hes. hom. 13, 2), denn 
sie haben ein Anrecht auf die Laster (in Ps. 36 
hom. 5, 7). Daher lauern diese Dämonen der 
zum Himmel aufsteigenden Seele auf u. wal¬ 
ten an ihr mit Sorgfalt ihres Amtes als Zöll¬ 
ner (in Lc. hom. 23). Kann die Seele nicht die 
Gebühr für die zollpflichtige Ware zahlen, 
wird sie als Schuldnerin eingesperrt (ebd. 33). 
Der mit Christus in Liebe verbundenen Seele 
können die Zöllner jedoch nichts anhaben (in 
Rom. 7, 2). Daher soll der Christ in seinem 
irdischen Leben wie Daniel den Bel u. den 
Drachen vernichten, damit er bei der Seelen¬ 
reise nichts mehr zu befürchten hat (mart. 33). 

4. Ägyptisches Mönchtum. Beim Tod eines 
Mönchs werden Engel mit seiner Seele gehen 
(PsAnton. admon. ad mon.: PG 40, 1082 C). 
Diese G.engel werden von Christus gesandt 
(Isid. Pel. ep. 2, 111) u. finden sich bereits in 
der Todesstunde ein. Antonius stirbt so fröh¬ 
lich u. friedlich, daß die Umstehenden daraus 
auf die Anwesenheit von Engeln schließen, 
die als Freunde zu seiner Seele kamen (Evagr. 
versio Athan. v. Anton. 92 [PG 26, 971]; J. 
Danielou, L^ demons de Fair dans la ,Vie 
d’Antoine“: Antonius Magnus Eremita 356- 
1956 = StudAnselm 38 [Roma 1956] 136f). Ein 
Mönch sieht bei seinem Tode je einen Engel 
zu seiner Rechten u. Linken, die ihn fragen, 
ob er mit ihnen kommen will (Apophth. patr. 
23 nach F. Nau, Histoires des solitaires 
figyptiens: RevOrChr 2, 2 [1907] 69f). Engel 
geleiten sowohl die guten wie die bösen Seelen 
(Schenute v. Atripe vis.: CSCO 108 = Scr. 
Copt. 12, 39f). Erstmals wird dabei nun ein 
Streit erwähnt, der zwischen den Scharen 
Gottes oder den guten Engeln u. den feind¬ 
lichen Scharen oder der Rotte der Teufel be¬ 
reits im Augenblick des Todes um das G. der 
vom Leib sich trennenden Seele entbrennt 
(Moses bar Kepha [f 903], Buch von der Seele 
cap. 36 [115f Braun]). Scharen von Dämonen, 
böse Engel u. die Mächte der Finsternis eilen 
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herbei, um die aus dem Leib scheidende Seele, 
die ihnen gehört, an sich zu reißen (Macar. 
Aeg. hom. 22). Der Stylite Theodulus kann 
seine Seele getrost den hl. Engeln übergeben 
(Vit. Theod. 10 [ASS Mai. 6, 760]), denn 
sie tragen die Seele des Asketen u. Mönchs 
mit großer Freude u. mit Psalmengesang zum 
Himmel empor (Vit. altera Pachom. 13. 61. 64 
[180. 232. 236 Halkin]; Paralip. de Pachom. 
et Theod. 4 [127f H.]; Athanas. v. Anton. 60). 
Pachomius sah öfter die Seele eines Bruders 
im G. der Engel nach Osten zum Himmel auf¬ 
steigen u. hörte dabei Lobgesang in den Lüf¬ 
ten (Vit. prima Pachom. 93 [62 H.]; Paralip. 
de Pachom. et Theod. 13 [136f H.]). Ähnlich 
sieht Petrus der Iberer in einer Vision die 
Seelen vieler monophysitischer Märtyrer 
Alexandriens im G. von Engeln zum Himmel 
emporsteigen (Vit. Petr. Iber. 69 [60 Raabe]). 
Zwar suchen die Engel der Lüfte den Aufstieg 
der Seele zu verhindern (Athanas. incarn. 24), 
oder ein bis in die Wolken ragender Riese 
fängt die ihm gehörenden Seelen ein (Athanas. 
V. Anton. 66), aber der G.engel schätzt die 
Seele gegen diese Angriffe der Dämonen (ebd. 
65; sahidisches Frg. der Vit. Virg. 105 sowie 
sahidisches Frg. vom Tode Josephs 3, 22 [F. 
Robinson, Coptic apocryphal gospels (Cam¬ 
bridge 1896) 39. 158]). Der Teufel u. die Luft- 
gewalten sind machtlos u. fliehen, wenn die 
Seele einen Engel als Geleiter hat (Ammon, 
ep. 2, 1 [PO 11, 435f]). Ganze Scharen aus 
dem Hause Gabriel geleiten den Styliten Si¬ 
meon zum Himmel empor u. wehren dabei die 
Dämonen ab (Jakob v. Batnae, Lobgedicht 
auf Simeon den Styliten: BKV® 6, 401/3). 
Apatil betet daher vor seinem Tode, daß der 
Herr ihm seine Friedensengel zum G. sende, 
damit die Mächte der Finsternis, die in der 
Luft auf die Seele lauern u. ihren Weg zu Gott 
verhindern wollen, seiner Seele nicht schaden 
können (Act. Mart., Apatil: CSCO 44 = Scr. 
Copt. 4, 70). Onuphrius erhält von seinem 
Schutzengel das Versprechen, daß er ihn nicht 
verlassen werde, bis er seine Seele vor das An¬ 
gesicht der höchsten Majestät geleitet habe 
(Paphn. V. Onuphr. 7 [PL 73, 215 B]). Sehr 
lebendig ist auch in ägyptischen Mönchskrei¬ 
sen die Vorstellung von den Telonia u. ihren 
Zöllnern (Athanas. v. Anton. 65; PsMacar. Aeg. 
vis. de ang. 2; hom. 43, 9 [PG 34, 224/8. 
777 C]; Esaias Abb. or. 17, 1; Anastas. Sin. 
defunct.: PG 89, 1200). In den Visionen des 
Abba Macarius u. des Abba Marcus sind die 
Etappen der Seelenreise in Verbindung zum 


liturgischen Totengedächtnis gebracht, inso¬ 
fern jeweils die Synaxis am 3., 10., 30. u. 
40. Tag der Seele auf ihrem Weg zum Ziel 
weiterhilft (E. Freistedt, Altchristi. Toten- 
gedächtnistage [1928] 17/9; van Lantschoot 
169/89, bes. 176/87). 

5. Osten seit dem 4. Jh. Wenn der Mensch 
schon auf dem Wege von einer Stadt in eine 
andere einen Führer braucht, dann ist erst 
recht die Seele auf jemanden angewiesen, der 
ihr den Weg zeigt (Joh. Chrys. Laz. 2, 2). 
Dabei ist das Engel-G. bei Lazarus Vorbild 
für jeden Christen (Greg. Nyss. in Ps. inscr. 
2, 6 [5, 87 Jaeger]). Peiniger u. Begleiter um¬ 
geben den Sterbenden, wenn der Führer der 
Seele diese vom Leibe trennt (Ephraem test. 
1. 18: nach Möllers 7). Engel nehmen die 
Seele beim Tode hinweg (Ephraem, Rede über 
die in Christo Entschlafenen 3; Grabgesang 
9, 3. 27: nach Möllers 6) wie ein Dieb in der 
Nacht (Euseb. in Lc. hom. 12, 39; 21, 31). 
Der Märtyrer stirbt fröhlich, weil Engel be¬ 
reitstehen, ihn mit ihren Händen ins ewige 
Leben zu tragen wie Lazarus (Basil. hom. 18, 
8; Greg. Nyss. mart.: PG 46, 780). Eine 
Elfenbeinpyxis aus Rom aus der 2. Hälfte des 
6. Jh. mit der vielleicht einzigen frühchristl. 
Darstellung einer Heimholung der Seele im 
Engel-G. zeigt einen von rechts heranfliegen¬ 
den Engel, der mit verhüllten Händen die 
Seele des hl. Menas aufnehmen will, der ge¬ 
rade enthauptet wird (Th. Klauser, Art. En¬ 
gel X; o. Bd. 5, 282f nr. 107. 309; Abb. bei 
W. F. Volbach-M. Hirmer, FVühchristl. Kunst 
[1958] Taf. 236b). Den Märtyrern ziehen beim 
Aufstieg zum Himmel Engel voran, u. Erz¬ 
engel umgeben sie wie eine Ehrenwache (Joh. 
Chrys. paneg. mart. 2; paneg. Julian. 3). Eine 
ähnlich bevorzugte Behandlung wird den 
Jungfrauen zuteil (Method. symp. 7. 9; 8, 2), 
deren erhabene Seelen zu den Höhen empor¬ 
getragen werden (Euseb. in Ps. 44,15f). Ihnen 
als den Bräuten singen die Engel beim Auf¬ 
stieg zur Wohnung des Vaters das Hochzeits¬ 
lied (Basil. Ancyr. virg. 50 [PG 30, 769]). En¬ 
gel geleiten aber auch jeden Gerechten ins Pa¬ 
radies u. in das Land der Lebenden (Psiustin. 
[Theodrt.] quacst. et resp. 75; Ephraem, 
Rede über die in Christo Entschlafenen, Grab¬ 
gesang 9, 3. 27; test. 9, 12: nach Möllers 6f), 
wie etwa die Seele des Basilius u. der Nonna 
(Greg. Naz. or. 43, 79; carm. 2, 2 epit. 97), u. 
zwar mit Freude u. Jubel (Euseb. in Ps. 41, 
4/8; 44,15f; Joh. Chrys. Laz. 2, 2; 7, 4; in Mt. 
hom. 13, 4). Sie helfen der Seele nach Art 
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einer Amme u. erziehen sie (Euseb. theoph. 
frg. 1, 72); sie geleiten die Seele wie einst der 
Chor der Töchter Jerusalems den siegreichen 
David geleitet hat (Greg. Nyss. in Ps. inscr. 
2, 6 [ö, 87 Jaeger]) oder führen sie auf einem 
Wolkenwagen empor (PsBasil. struct. hom. or. 
2, 9). Die Engel geleiten auf ihren Flügeln im 
Triumph den, der kein Schisma vcriirsacht 
hat (Ephraem fine et admon. 1, 23 [3, 178 
Lamy]), der sich nicht für die irdische Lust 
entschied (Basil. hom. 13, 4) u. der reinen 
Herzens die Eucharistie vor dem Tode emp¬ 
fangen hat (Joh. Chrys. sac. 6, 4). Die Ge¬ 
rechten sind eben von der Genossenschaft u. 
Gcleitschaft der Engel hier wie dort u. erben 
mit ihnen die ewigen Wohnungen (Dion. 
Areop. ep. 8, 5). Grabinschriften bekunden 
den Glauben, daß der Tote durch die Vor¬ 
sehung Gottes u. im G. der hl. Engel sein 
Haus wechselte von den Menschen zum Him¬ 
mel (Lattimore 305) u. daß das Grab nur den 
irdischen Leib des Toten birgt, seine Seele 
aber auf den Händen der Engel emporgetra¬ 
gen wurde (CIG 9535; Lattimore 305). Auch 
beim Ende der Welt u. nach dem Weltge¬ 
richt werden Engel die Auserwählten wie 
einst den Lot oder den Elias zu ihrem glück¬ 
lichen Ziel im Strahlenglanz des Himmels¬ 
lichtes geleiten (Euseb. in Ps. 49, 4f; in Lc. 
17, 34; in Jes. 66, 20; Ephraem sec. adv. 2, 4 
[2, 313/7; 3, 149 Assemani]). Der Gottlose hat 
indessen niemanden, der ihn bei seinem Tode 
wie Lazarus geleitet (Joh. Chrys. Laz. 7, 4), 
sondern wird von Engeln des Todes zum Ge¬ 
richtsplatz u. in den Hades geleitet (Ephraem, 
Rede über die in Christo Entschlafenen: nach 
Möllers 7; Psiustin. [Theodrt.] quaest. et 
resp. 75). Ein SyreXo? xaTyj 9 :^<; führt mit Ge¬ 
walt die Seelen der Ungetauften, der schlech¬ 
ten Christen u. der gefallenen Jungfrauen 
fort (Basil. hom. 13, 8; 21, 3; ep. 46,6 [1,122f 
Courtonne]). - Von den Gefahren bei der 
Seelenreise u. von den auf die Seele lauernden 
Zöllnern an den Telonia ist nicht sehr häufig 
die Rede (Ephraem sec. adv. 2, 4 [3, 276 
Assemani]; Cyrill. Alex. hom. div. 14 [PG 77, 
1073f]), aber diese volkstümliche Vorstellung 
führt doch zu der Bitte um das G. durch ei¬ 
nen Engel des Lichtes zum Ort der Erquik- 
kung, des Friedens u. in den Schoß Abra¬ 
hams, damit die bösen Geister den Aufstieg 
der Seele nicht hemmen (Geront. v. Melan. 64. 
68 [SC 90, 258. 266/8]; Greg. Nyss. v. Macr.: 
8, 1, 397f Jaeger) u. damit der schmutzige, 
mordende Drache in seiner Bosheit nicht die 


Seele überlistet u. täuscht (Pass. Bonif. 13 
[330 Ruinartp. Diese Bitte hat bereits früh 
in die liturgischen Sterbegebete Aufnahme 
gefunden (Const. apost. 8, 41, 5 [1, 552 Funk]). 
- In einigen östlichen Kirchen, vor allem bei 
den Kopten, ist die Vorstellung vom Seelon-G. 
durch die Engel lange, zT. bis heute lebendig 
geblieben. In der Schrift des Eremiten Esaias 
,Von der Freude der Seele, die zu Gott will“ 
geleiten Engel die Seele aus dieser Welt u. 
kämpfen beim Aufstieg mit den Dämonen 
(vgl. Braun 116). Im J. 786 wurde eine 
sigmaförmige Altarplatte als Grabstein wie¬ 
derverwendet ; die damals angebrachte Grab¬ 
inschrift schildert die Gefahren, die die 
Seele bei ihrem als Seereise verstandenen 
Aufstieg zu bestehen hat u. bittet um 
einen Geleiter (0. Nussbaum, Zum Problem 
der sigmaförmigen Altarplatten: JbAC 4 
[1961] 40 Kat. B nr. 15; M. Cramer, Die To¬ 
tenklage bei den Kopten = SbWien 219, 2 
[1941] 9/11 mit Abb. u. Übersetzung der In¬ 
schrift; vgl. Giamberardini 10, 196f). In¬ 
schriften auf anderen Grabsteinen, die in gan¬ 
zen Sätzen mit dieser Inschrift überoinstim- 
men, deuten auf ein gemeinsames Original 
aus der Mitte des 8. Jh. hin, das vielleicht in 
der Nähe von Antinoe entstand (Cramer aO. 
13. 15. 23. 39. 50f). Bei Moses bar Kepha ver¬ 
sammeln Engel u. Teufel sich um den Sterben¬ 
den u. versuchen, seine Seele zu überreden, 
mit ihnen zu gehen; die guten Engel tragen die 
Seele ins Jenseits wie einst den Lazarus (Buch 
von der Seele 32f. 36. 38 [101 f. 108. Ulf. 118 
Braun]). Die stark von den altägyptischen 
Totenbüchern beeinflußte ,Binde der Recht¬ 
fertigung“ verheißt jedem, der sich dieses 
Schriftchen ins Grab legen läßt, einen G.engel, 
der ihn vor den Herrn bringen u. in das Reich 
der Himmel hineinführen wird (cap. 1 [245 
Euringer]). Ein koptisches Totenritual von 
1763 bittet im Begräbnisgebet Gott um drei 
G.engel für die Seele des Toten, um die Engel 
der Barmherzigkeit, der Gerechtigkeit u. des 
Friedens, damit sie alle Hindernisse beim Auf¬ 
stieg der Seele überwinden helfen u. die Seele 
in das Paradies geleiten u. in den Schoß der Pa¬ 
triarchen Abraham, Isaak u. Jakob (Cramer 
aO. 41. 72f). Insbesondere die Vorstellung von 
den Telonia ist im Volksglauben fest veran¬ 
kert. Das ,Buch der Biene“ des Nestorianers 
Salomon v. Basra zitiert den Eremiten Esaias 
u. spricht von den G.engein, die die Seele 
gegen die Angriffe der Teufel schützen, die 
bei ihr nach Zollware suchen (cap. 56 nach 
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Braun 151). Die Vita des jüngeren Basilius 
(t 944) zählt 21 Telonia auf (M. Jugie, Theo- 
logia dogmatica Christianorum orientalium 
ab ecclesia catholica dissidentium [Paris 1931] 
26), u. noch jüngere koptische Texte sprechen 
sogar von 40 Zollstellen (C. Kopp, Glaube u. 
Sakramente der koptischen Kirche [Roma 
1932] 52f). Ein jakobitisches Begräbnisritual 
spricht die Bitte um das G. von Engeln des 
Friedens aus, damit der Tote nicht beschämt 
werde, wenn er mit dem Feind am Tor spricht 
(vgl. Braun 151). 

6. Westen seit dem 4. Jh. Nach heidnischem 
Glauben können dämonische Mächte den Weg 
der Seele zum Himmel erleichtern (Arnob. 
nat. 2, 13. 62). Die christl. Seele geleiten aber 
Engel an den für sie bestimmten Ort, wo ihr 
nach ihrem Verhalten auf Erden vergolten 
wird (Filastr. haer. 124, 1 [CCL 9, 287]). Es 
ist Aufgabe der Engel, die Seele vor das Ange¬ 
sicht Gottes zu geleiten (Aug. coli. c. Max. 9). 
Sie nehmen bereits die aus dem Leib schei¬ 
dende Seele in Empfang (Greg. M. moral. 8, 
30; in ev. 35, 8; dial. 4, 20 [259 Moricca]; vgl. 
ILCV nr. 1034. 3354f) u. geleiten sie in die hl. 
Stadt Jerusalem (Act. Eupli; 439 Ruinart), 
in den Himmel (Prudent. perist. 14, 92 f 
[CSEL 61, 430]; Greg. M. dial. 2, 35; 4, 8 
[129. 240 Moricca]) u. stellen sie Gott vor 
(Caes. Arel. serm. 5, 5 [CCL 103, 29]). Die 
Seele des Gerechten holt der Schutzengel mit 
großem Engelgcfolge wie ein Brautführer mit 
Gesang u. Lichtern heim in das Paradies 
(Honor. Aug. elucid. 3,1 [PL 172, 1157]). Zu 
jedem Sterbenden kommen auch die Teufel 
(Ep. Episc. German. 858 [MG Cap. 2, 429]). 
Westliche Mönehskreise übernehmen zwar 
den Gedanken von der Kontrolle der Seele 
beim Aufstieg (Sulp. Sev. ep. 3, 16; Greg. 
Tur. glor. mart. 1, 4; Greg. M. dial. 4, 37 
[287f Moricca]), verwenden dafür aber nicht 
die Vorstellung von Zöllnern an den Telonia 
(Recheis 170). In jüngeren Visionen wird 
der Kampf zwischen den G.engeln u. den 
die Seelenreise hindernden Dämonen ge¬ 
schildert (Vit. Fursei: ASS lan. 2, 36/41; 
Vision des Dr3dhelm bei Beda Ven. h.e. 
5, 12 [304/9 Plummer]; Vision des Baronius: 
ASS Mart. 3, 569/74; weitere Belege bei 
C. Fritzsche, Die lat. Visionen des MA bis 
zur Mitte dos 12. Jh.: Romanist. Forsch. 2 
[1885] 247/79, bes. 265/79 u. ebd. 3 [1887] 
337/69, bes. 337f. 343). Diese Vorstellung 
spiegelt das Rituale von St. Florian aus dem 
12. Jh. wider, wenn es bei der Fußsalbung 


innerhalb der Krankensalbung bittet, ut hac 
unctione corroboratus aereas valeas superare 
catervas (A. Franz, Das Rituale von St. Flo¬ 
rian aus dem 12. Jh. [1904] 79f). Seit dem 
Sacramentarium Gelasianum gehört die Bitte 
um den G.engel auf dem Weg ins Paradies u. 
in den Schoß Abrahams auch im Westen zum 
festen Bestand der Totenliturgie (Sacr. Gelas. 
nr. 1610. 1627 Mohlberg; Missale Rom. Pian., 
Oratio der Missa in die obitus; Rituale Rom. 
Pian. tit. 6 cap. 8, 3; ebd. tit. 7 cap. 3, 3. 9. 
11).- Die im Volksglauben verwurzelte u. von 
der Liturgie aufgegriffene Vorstellung vom 
Engel-G. der Seele ist aber kaum einmal von 
der Christi. Kunst dargestellt worden. Eine 
seltene Ausnahme bildet die Kirche St.-Tro- 
phime in Arles. Rechts neben dem um 1180 
errichteten Westportal ist die Steinigung des 
Stephanus dargestellt. Während der Märtyrer 
bereits auf seine Kinie stürzt, tragen zwei 
Engel seine in Gestalt eines kleinen Menschen 
wiedergegebene Seele zu Gott empor (L. H. 
Labande, L’eglise St.-Trophime d’Arles [Paris 
1930] 44f mit Abb.). Der Fries des Westpor¬ 
tals zeigt die sitzenden Patriarchen Abraham, 
Isaak u. Jakob, die je zwei Seelen in Gestalt 
kleiner Menschen auf ihrem Schoß halten, 
während von links ein Engel naht, der eine 
weitere Seele mit ausgestreckten Händen zum 
Schoß Abrahams bringt (ebd. 40f mit Abb.). 

c. Michael. Als der Völkerengel Israels u. 
des neuen Gottes Volkes ist Michael in beson¬ 
derer Weise auch der Psychopomp der einzel¬ 
nen Seele. Gemeinsam mit den übrigen Erz¬ 
engeln geleitet er die Seelen vor das Tribunal 
Gottes (Orac. Sib. 2, 217/9). Gelegentlieh 
teilt er sich in diese Aufgabe mit Gabriel, 
etwa beim G. Mariens (Ev. Barthol.: PO 
2, 193) oder Josephs (Hist. Jos. fabri lign. 
21 [16 Morenz]) oder auch eines Mönchs (Act. 
Mart., Apolli: CSCO 44 = Ser. Copt. 4, 161; 
koptische Apophthegmata, Ende 5. Jh.: van 
Lantschoot 160f; Binde der Rechtfertigung 
9c [250 Euringer]). Im ,Buch der Einsetzung 
des Erzengels Gabriel' aus dem 7. Jh. be¬ 
zeichnet Gabriel sich als den, der ,die Seelen 
der Märtyrer nimmt u. vor ihnen mit allen 
englischen Ordnungen psahnodiert bis hinein 
in die Hütte des Vaters“ (cap. 8 [CSCO 226 = 
Scr. Copt. 32, 90]). Im allgemeinen ist in den 
Apokryphen jedoch Michael der Geleiter der 
Seele ins Paradies (Ev. Nicod. 25 = Descens. 
Chr. 9 [453 de Santos Otero]; Trans. Mariae B 
8, 2; 16, 1 [130. 135 Tischendorf, Apc.]; Apc. 
Paul. 14. 22. 25 [2, 545. 550. 652 Hennecke- 
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Schneem.]; Hist. Jos. fabri lign. 13. 22f. 25 
[6. 18/21 Morenz]). An Michael wird die Bitte 
um G. gerichtet (Act. Mart., Epime u. Anüb: 
CSCO 44 = Scr. Copt. 4, 97. 125f). Er hat 
auch den Johannes bei seinen Visionen gelei¬ 
tet u. holt ungezählte Seelen aus dem See der 
Qual (PsTimoth. Alex., Predigt am Fest des 
Erzengels Michael über die Unterwelt: E. A. 
W. Budge, Miscellaneous Coptic texts in the 
dialect of Upper Egypt [London 1915] 1021 f). 
Als ,Haushalter Gottes' hat er dazu den be¬ 
sonderen Auftrag (Das Buch der Einsetzung 
des Erzengels Michael 16 [CSCO 226=Scr. 
Copt. 32, 59]; vgl. Das Buch der Auferstehung 
Christi: E. A. W. Budge, Coptic apocrypha 
[London 1913] 207). Wie sehr Michael mit 
Hilfe dieser apokryphen Schriften die Rolle 
des Hermes Psychopompos übernahm, zeigen 
Gemmen mit einer Hermes-Darstellung u. der 
später zugefügten Inschrift ,Michaer (Le- 
clercq, Anges 2134 Abb. 659; Lawson 45; 
Lueken 75. 118). Bei den Kopten sind heute 
noch Michael u. Gabriel neben Georg die be¬ 
vorzugten Seelengeleiter, u. in fast jeder kop¬ 
tischen Kirche gibt es daher eine Michaels¬ 
kapelle (Giamberardini 9, 63f). - Von den 
frühen Kirchenvätern scheint indessen nur 
Clemens v. Alexandrien Michael einmal als 
Seelengelciter zu nennen (adumbr. in Jud. 9 
[GCS 17^, 207]), eine Gregor v. Tours jedoch 
ganz geläufige Vorstellung (glor. mart. 4; 
Mart. 1,5; hist. Franc. 6, 29), die auch Auf¬ 
nahme in die röm. Liturgie gefunden hat. Das 
Festofficium des Hl. Michael nennt ihn con- 
stitutus super omnes animas suscipiendas 
(Laudes, 3. Antiphon). Der Ordo commenda- 
tionis animae empfiehlt die scheidende Seele 
seinem G. (Rituale Rom. Pian. tit. 6 cap. 7,4; 
vgl. L. Gougaud, fitude sur les ordines com- 
mendationis animae: EphLit 49 [1935] 15), u. 
das Offertorium der Missa pro defunctis bittet, 
daß der Signifer Michael die Seele zum Licht 
geleite (Missale Rom. Pian.). Häufig tritt 
Michael daher als Patron der Friedhofskapel¬ 
len auf. Vgl. J. Michl: o.Bd. 5, 247/51. 

d. Heilige. Gelegentlich treten auch Heilige 
als Seelengeleiter auf. In der Apc. des Elias 
wird die Seele in ein Boot gebracht u. von 
Legionen von Engeln zum Paradies geleitet 
(G. Steindorff, Die Apokalypse des Elias = 
TU 2 [1899] 56). Diese Vorstellung greift die 
koptische Version der Apc. Paul, auf (Budge, 
Texts aO. 1051) u. beschreibt das goldene 
Boot u. dessen Fährmann nach den Illustra¬ 
tionen des altägyptischen Totenbuches (O. H. 


E. Burmester, Egyptian mythologie in the 
Coptic apocr3^pha: Orientalia 7 [1938] 355/67, 
bes. 364). Das gleiche Bild verwendet nun 
auch ein Johannes Chrysostomus zugeschrie- 
bencs Enkomion auf Johannes den Täufer, 
nur daß jetzt der l’äufer Johannes die Stelle 
der Legionen von Engeln einnimmt u. somit 
selbst zum Fährmann u. Seelengeleiter wird 
(Budge, Apocrypha aO. 346f; Burmester aO. 
361 f). Der Täufer Johannes wird wegen seiner 
Aufgabe als W^egbereiter Jesu u. wegen seiner 
vollkommenen Nachahmung der Lebensweise 
der Engel mit Bezug auf Mal. 3, 1 auch selbst 
als Engel bezeichnet (Belege bei W. Häring, 
The winged St. John the Baptist: ArtBull 
5 [1922] 35/40, bes. 36) u. entsprechend als 
geflügelter Johannes auch dargestellt (ebd. 
35/40 Taf. 20f Abb. 3/7). Es ist nicht geklärt, 
ob bei diesem mittelalterlichen Brauch die 
Seelengeleiterrolle des Täufers noch anlilingt. 
- Bei der Parusie werden nach Ephraem die 
Engel u. alle Heiligen herbeieilen u. die Ge¬ 
treuen in die Herrlichkeit geleiten, Christus 
entgegen (sec. adv. 2 [3, 149 Assemani]; vgl. 
die Belege zum Adventus animae u. Sp. 1033f). 
Prudentius berichtet von weißgekleideten 
Heiligen, die die Seele des hl. Vinzenz geleiten 
(perist. 5, 373/6 [CSEL 61, 347]). - Das Grab¬ 
mal des Königs Dagobert aus dem 13. Jh. gibt 
in einem dreizonigen Relief die Vision wieder, 
die der Eremit Johannes im Augenblick des 
Todes des Königs hatte. Die mittlere Zone 
zeigt, wie die hl. Mauritius u. Martin die Seele 
des Königs vor den Dämonen schützen u. in 
einem Boot zum Himmel geleiten (S. MeCros- 
by, L’abbaye royale de St.-Denis [Paris 1953] 
191 Taf. 91). 

e. Christtis. Wenn Christus seinen Jüngern 
im Hause seines Vaters eine Wohnung berei¬ 
tet hat, wird er wiederkommen u. sie zu sich 
holen (Joh. 14, 2f; vgl. 2 Cor. 5, 1/3). Selig 
sind dann die Kjiechte, die er wachend findet 
(Mt. 24,46), u. die Jungfrauen, die bereit sind, 
dem Bräutigam entgegenzugehen (Mt. 25, 
1/13). Christus hat die Mächte u. Gewalten 
entwaffnet (Col. 2, 15), in seinem Namen soll 
sich jedes Knie beugen, auch in der Unterwelt 
(Phil. 2, 10). Er stieg zur Höhe hinauf u. 
führte die Gefangenen mit sich (Eph. 4, 8/10). 
Die plastische Ausmalung dieser Gedanken, 
insbesondere der Hadesfahrt u. der Himmel- 
fahrtChristi, führt zu der gnostischgeprägten 
Vorstellung des Psychopompen Christus (K. 
Gschwind, Die Niederfahrt Christi in die Un¬ 
terwelt = NtlAbh 2, 3/5 [1911] 199/202; Qua- 
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steil, Hirte 369f). Christus hat durch seinen 
Sieg über die Dämonen u. durch die Heimho- 
lung der in der Unterwelt wartenden Gerech¬ 
ten der Seele des Christen den Weg bereitet 
(Od. Sah 17,8/15; 39,9f [2,579f.620H.-Sch.J; 
Act. Joh. 112/4 [AAA 2, 1, 211/4]) u. sich 
damit bereits als Seelengeleiter erwiesen (Od. 
Sah 22, 1. 6; 38, 1. 4 [2, 602. 617f H.-Sch.]; 
Act. Thom. 156.167 [AAA 2, 2, 264. 281]). Er 
selbst geleitet Adam u. alle Toten unter den 
Lobgesängen der Propheten in das Paradies 
(Descens. Chr. 9 [468f de Santos Otero]; vgl. 
Holland 218). Er selbst führt den lichtvollen 
Wagen, in dem der Gerechte aufsteigt (Ev. 
XII apost.: PO 2, 131/84); er geleitet mit 
Michael u. Gabriel Maria ins Paradies (Ev. 
Barthol.: PO 2, 193); ihn spricht Joseph in 
großer Todesfurcht als den Steuermann an 
(Hist. Jos. fabri lign. 17, 3 [9 Morenz]), der 
ihn wohl über die Fluten des Feuerstroms 
bringen soll (ebd. 13, 9 [6 M.]). Christus selbst 
geleitet auch die Seelen der Mönche Theodor 
u. Anüb zu seinem Vater (Act. Mart.: CSCO 
44 = Scr. Copt. 4, 45. 125). - Diese gnostische 
Vorstellung vom Seelengeleiter Christus greift 
Clemens v. Alexandrien auf (quis div. salv. 
42, 18; frg. 69 [GCS 17^ 190f. 229]), vor aUem 
aber Origenes. Christus hilft nicht nur den in 
Liebe mit ihm verbundenen Seelen u. rettet 
sie (in Ex. hom. 13, 3; in Ps. 36 hom. 5, 7), er 
allein ist auch der Wegbereiter u. der Weg 
zum Paradies, wie nur Jahwe beim Exodus u. 
wie nur Josua beim Übergang über den Jor¬ 
dan als Typos Christi den Weg bereiten konn¬ 
ten (in 1 Sam. hom. 28, 9). Christus allein 
kann die wachsamen Cherubim zur Freigabe 
des Weges bewegen (in Lev. hom. 9, 5), er 
selbst führt die Märtyrer, die daher durch die 
enge Pforte zum Paradies gelangen (mart. 36). 
Wer nach dem Tode noch der Reinigung be¬ 
darf, um ins Paradies kommen zu können, 
den tauft Christus selbst im Feuerstrom (in 
Lc. hom. 24; vgl. Recheis 156. 162f). - Auch 
bei Eusebius geleitet der Logos Gottes, der 
Lehrer des himmlischen Lebens, die in der 
Schule der Engel vorbereiteten Seelen selbst 
zur Vollendung u. übergibt sie dem Vater 
(theoph. frg. 1, 72). Für Athanasius ist Chri¬ 
stus der Führer in das Reich der Himmel (e. 
Arian. 2, 61. 69f; 3, 33), der uns einen Weg 
ohne Hindernisse bereitet u. die Tore öffnet 
(ep. fest. 5, 3). Spätestens seit der 2. Hälfte 
des 4. Jh. sieht man aber Christus als Kosmo¬ 
krator im Himmel residieren. Als solcher 
kann er nicht mehr selbst die Funktion des 


Seelengcleiters wahrnehmen. So setzt sich 
seit etwa 400 allgemein der Engel als Seelen¬ 
geleiter durch (Klauser, Studien 9, 107f. 
115). Im äthiopischen Totenritual hat sich 
jedoch ein Traktat ,Binde der Rechtferti¬ 
gung“ erhalten, dessen apokrypher u. magi¬ 
scher Inhalt altägyptische u. gnostische Vor¬ 
stellungen verrät. Dieses über dem Toten 
verlesene oder ihm wie das ägyptische Toten¬ 
buch mit in das Grab gegebene Schriftchen 
(Euringer 76/9) enthält Gebete für die Him¬ 
melsreise, in denen der Schutz Christi erfleht 
wird, damit die Engel der Finsternis die Seele 
des Toten nicht auf halten können (cap. 7 A. 
8 B. 10 D. 11 E. 12 F. 13 G: [249/51 Eurin¬ 
ger]). - Im 4. Jh. verbindet die gnostische 
Vorstellung vom Seelengeleiter Christus sich 
mit der Parabel vom verlorenen Schaf u. der 
besonders im 3. Jh. beliebten Darstellung 
des ,Schafträgers‘. Der ein Schaf auf den 
Schultern tragende Gute Hirt wandelt sich so 
von einer allgemeinen Darstellung des Heils¬ 
wirkens Christi zum Bild des Seelengeleiters, 
der die Seele bei ihrem Aufstieg durch alle von 
den Dämonen drohenden Gefahren trägt 
(Quasten, Hirte 376/85; Stuiber 154. 161/7). 
Für diese Deutung können Schafträger des 

3. Jh. nicht herangezogen werden (Stuiber 
162f; Klauser, Studien 9, 115). Ein klares 
Zeugnis für den Glauben vieler Christen des 

4. Jh. an den Seelengeleiter Christus bietet 
jedoch die Grabplatte des Beratius Nikatoras 
(Quasten, Grabinschrift 50/61; Stuiber 165/7; 
Klauser, Studien 9, 112f u. Taf. 11a), die den 
Guten Hirten zeigt, der als Scelengeleiter die 
Seele durch die als Seedrache u. Löwe darge¬ 
stellten Gefahren trägt. Überdies scheinen 
aber zumindest einige Schafträger des 4. Jh. 
aus dem von Klauser erstellten Katalog von 
29 Schafträgern in der Dekoration von Arko- 
solien u. Nischen der röm. Katakomben eine 
Deutung als Seelengeleiter Christus zu fordern 
(Arkosol 18. 19. 23: ebd. 9, 98f u. Taf. 7 c. 
8a/b). Eine Art Brückenstellung nimmt viel¬ 
leicht das Arkosol 13 ein, das den schaftragen¬ 
den Guten Hirten vereint mit dem Seelenge¬ 
leiter Hermes-Merkur zeigt (ebd. 93. 97 Taf. 
7 b). Die Darstellung eines Schafträgers mit 
der Beischrift in (cum) pace auf drei römi¬ 
schen Grabplatten gibt nach Klauser die mit 
Hilfe des Seelengeleiters Christus an das Ziel 
gelangte Seele wieder (ebd. 112. 116). 

/. Victlicum. Die Gestalt des Charon hat die 
Kirchenväter häufiger beschäftigt als irgend 
ein anderer Psychopomp der Antike (vgl. 
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etwa die Erwähnung des Hermes bei Diod. 
Sic., zitiert von Euseb. praep. ev. 10, 8, 5; 
der Dämonen Platons ebd. 11, 38; 13, 16 oder 
der bei Plutarch genannten Wesen ebd. 11, 
36) u. hat als Charos oder Charontas eine 
eigene Weiterentwicklung im christlichen 
Byzanz u. hei den Neugriechen erfahren 
(Hermann 1053/6). Über das christl. Alter¬ 
tum hinweg bis in das MA u. mancherorts bis 
tief in die Neuzeit hat man den Toten eine 
Münze in die Hand oder in den Mund gegeben, 
die man unbeschadet der mannigfaltigen 
christl. Umdeutungen u. Ersatzformen im 
Volksbrauchtum entweder als Obolus für den 
Fährmann Charon oder als Wegzehrung im 
Sinne einer Totennahrung auf der Seelenrcise 
ansah u. gelegentlich bereits in der Spätan¬ 
tike als Viaticum bezeichnete (ebd. 1056/60). 
Christus selbst bietet nun dem Menschen die 
für seinen Lebensweg u. für seine Reise in das 
ewige Leben dienenden Ephodia an (1 Clem. 
2, 1; Euseb. h. e. 8, 10, 2; Ephraem, Grabge¬ 
sang 81: nach Möllers 144). Was dem Christen 
eine Hilfe auf dem Wege zu Gott sein kann, 
wird als Ephodion bezeichnet, so etwa das 
Erbarmen Gottes (Clem. Alex, ström. 4, 6, 
33, 7), die Worte der Wahrheit (ebd. 1,1,4, 3), 
die Selbstbeherrschung (paed. 3, 7, 39, 1), die 
Liebe (ebd. 2, 1, 7, 3), die Kontemplation 
(ström. 7, 13, 83, 4), die Taufe (ebd. 1,1, 4, 3; 
Basil, hom. 13, 5; Greg. Naz. or. 40, 11), das 
Gebet (Basil. spir. sanct. 27, 66), der Glaube 
oder das Gottvertrauen (Basil. ep. 57 [1, 144 
Courtonne]; Cyrill. Hieros. catech. ill. 5, 21 ; 
6,12). Auch die guten Werke u. der Gehorsam 
gegenüber den Geboten Gottes sind ein Viati¬ 
cum u. Reisevorrat des Menschen auf dem 
Wege in das Jenseits (Ephraem, Grabgesang 
22. 33. 81; test. 13; Hymnus auf die 40 Mär¬ 
tyrer; exeget. Schrift über Koh. 1 u. 2: nach 
Möllers lOf. 96f. 143f; Hieron. ep. 54, 14 
[CSEL 54, 181]; Hilar. in Ps. 14 tract. 17). 
Das Ephodion (Viaticum) schlechthin für die 
Seelenreise zu Gott ist aber der eucharistische 
Herr selbst, er ist Wegzehrung, Reiseschutz 
u. Seelen-G. Ambrosius stirbt nach Empfang 
der Eucharistie, so daß er ein gutes Viaticum 
bei sich trägt (Paul. Med. v. Ambros. 47). Bis 
in das hohe MA vermerken die Viten sehr häu¬ 
fig ausdrücklich, daß dieses Viaticum unmit¬ 
telbar vor Eintritt des Todes gespendet u. 
empfangen wird (vgl. etwa Greg. M. dial. 2,37; 
4, 16; 4, 36 [132. 253 f. 281 Moricca]; Syn. v. 
Aachen 836 cn. 29 [MG Conc. 2, 712]; Bened. 
Lev. capit. coli. 2, 75 [PL 97, 759]). Dieses 


Viaticum ist der Garant für das Seelen-G. 
Wenn der Sterbende mit reinem Herzen das 
eucharistische Brot empfangen hat, schweben 
um seine letzten Züge bereits die G.engel, die 
seine Seele wegen des Genusses des Viaticum 
als schützende Wache geleiten (Joh. Chrys. 
sac. 6, 4). Die Seele besitzt einen sicheren 
Schutz beim Verlassen des Leibes, wenn man 
an diesem noch den Wohlgeruch des Leibes u. 
Blutes Christi findet (kopt. Patriarch Johan¬ 
nes III nach A. van Lantschoot, Les questions 
de Theodore = StudTest 192 [1957] 189f). 
Das Viaticum hat aber auch selbst eine G.- 
funktion. Das zeigt besonders deutlich der 
erstmals zu Beginn des 4. Jh. nachweisbare 
u. als römische Sitte ausgegebene Wunsch, 
mit dem eucharistischen Viaticum auf der 
Zunge zu sterben u. daher notfalls zur Er¬ 
reichung dieses Zieles mehrfach am Sterbe¬ 
tag zu kommunizieren (Grabinschrift der 
lulia Florentina vJ. 337: ILCV nr. 1549; 
Dölger, Ichth. 2, 522/7; Greg. Naz. or. 18, 38; 
Geront. v. Melan. 66/8 [SC 90, 262/8]; Vit. 
Basil. 4 [PG 29, *315 C]). Es ist kaum ein Zu¬ 
fall, daß dieser Gedanke gleichzeitig mit der 
Vorstellung vom Seelengeleiter Christus auf¬ 
taucht, die gleiche Verbreitung wie diese ge¬ 
funden u. sie auch nicht überlebt hat. Dieser 
noch die privat-häusliche Aufbewahrung der 
Eucharistie voraussetzende Brauch rückt das 
Viaticum hinsichtlich der Spendungspraxis in 
die Nähe des Obolus. Das Viaticum selbst 
dürfte jedoch trotz mancher auffälliger Über¬ 
einstimmungen mit dem Obolus nicht als das 
einem Fährmann zu zahlende Fährgeld zu 
verstehen sein; es wird weder als der christl. 
Obolus bezeichnet noch in dieser Funktion 
genannt. Gleiches gilt auch von dem Miß¬ 
brauch der Spendung des Viaticum an be¬ 
reits Verstorbene, gegen den die Kirche vom 
4. bis zum 7. Jh. immer wieder anzukämpfen 
hatte (Syn. Hippo 393 cn. 4 [Bruns, Canones 
1, 136]; Syn. Carthago 397 cn. 6 [ebd. 123]; 
Joh. Chrys. in 1 Cor. hom. 40; Syn. Carthago 
525 [Mansi 8, 643]; Conc. Trullan. 692 cn. 83 
[Bruns, Canones 1, 60]; Syn. Auxerre 578 oder 
585 en. 12 [MG Conc. 1, 180]; Stat. Bonif. 18. 
20: Mansi 12, 385). Der grieeh. Kanonist 
Baisamon erklärt diese Praxis im 12. Jh. im 
Kommentar zu cn. 83 des Trullanum mit dem 
Wunsch, daß man das eucharistische Viati¬ 
cum den Toten zur Abwehr der Dämonen u. 
als Ausrüstung für die Himmelsreise mitge¬ 
geben habe (PG 137, 793f). In diesem Sinne 
sind wohl auch der gelegentlich im frühen 
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MA bezeugte Brauch zu verstehen, dem To¬ 
ten die Eucharistie mit in das Grab zu geben 
(Greg. M. dial. 2, 24 [116f Moricca]; vgl. Vit. 
Mochoemog 18 [2, 173 Plummer]; Salimb. v. 
Parma cron.: MG Scr. 32, 339), sowie ver¬ 
einzelte Berichte von der Auffindung der 
Eucharistie bei der Öffnung von Heiligen¬ 
gräbern (Amalar. lib. off. 4, 41, 1 [2, 531 
Hanssens]; Iso v. St. Gallen mirac. S. Oth- 
mari 1, 3 [MG Scr. 2, 49]). Auch bei diesem 
Mißbrauch klingt in der Handhabung des 
Viaticum der Gedanke an den Obolus an, 
nicht jedoch in der Funktion des Viaticum, 
das eben Reiseschutz u. Seelen-G. ist u. als 
solches die christl. Ersatzformen für den Obo¬ 
lus auch schließlich ganz überwunden hat 
(Schmidt, Volksleben 237/9; ders., Totenge¬ 
bräuche 289; Lawson 111/3. 285. 405f). Nach 
den Klostergewohnheiten von Farfa soll der 
Kranke das Viaticum empfangen, wenn die 
Seele daran ist, den Leib zu verlassen, weil 
die Kommunion ein Schutz gegen den Teufel 
u. seine Nachstellungen ist (Consuet. Farf. 2, 
56 [1, 192 Albers]). Diesen Gedanken des 
Schutzes vor dem teuflischen Feind spricht 
bis heute auch die Spendungsformel des Via¬ 
ticum aus (Rituale Rom. Pian. tit. 5 cap. 4, 
19). 

VI. Völkergeleit, a. Christus. Zum Erweis 
der Einheit Gottes u. der Gottessohnschaft 
Christi verstehen die Kirchenväter die Er¬ 
scheinungen Jahwes im AT als Erscheinungen 
des Logos (Bärbel 34/180, bes. 79. 95. 113). 
Das von Jahwe selbst seinem Volk gewährte 
G. ist mithin ein G. Christi für das Volk des 
alten Bundes. Der Engel, der Moses geleitet, 
ist der Logos (Clem. Alex. paed. 1, 58, 1), der 
das Volk durch das Rote Meer führt u. ihm in 
der Wolken- u. Feuersäule das G. gibt (Cyp¬ 
rian, testim. 2, 5). Bei der Darstellung des 
Durchzuges durch das Rote Meer auf der 
Holztüre von S. Sabina in Rom (um 430) läßt 
sieh nicht ausmachen, ob die männliche Ge¬ 
stalt neben der Feuersäule an der Spitze des 
Zuges als Engel oder als Christus zu verstehen 
ist (vgl. Klauser, Engel 266. 297; Stuhlfauth 
17If). Christus war auch der Führer des 
israelitischen Heeres gegen Jericho (Const. 
apost. 5, 20, 7 [1, 297 Funk]). Er geleitet auch 
das neue Volk Gottes, die Kirche, denn er ist 
der erfahrene Steuermann u. der Mastbaum 
der wie ein Schiff durch die Sturmfluten der 
Welt zum Hafen des Heils segelnden Kirche 
(Hippol. antichr. 59; PsAmbros, s. 46, 4. 10; 
vgl. Rahner, Mythen 435/86; L. Eizenhöfer, 


Die Siegelbildvorschläge des Clemens v. Alex¬ 
andrien u. die älteste christl. Literatur; JbAC 
3 [1960] 62/6). 

b. Engel der Gemeinde. Die Väter teilen auch 
die spätjüd. Vorstellung, daß jedes Volk sei¬ 
nen eigenen Engelfürsten als Geleiter besitzt 
(Clem. Alex, ström. 6, 17, 157, 5f; 7, 2, 6, 4; 
Basil. in Jes. 10, 240; Aug. en. in Ps. 88, 3 
[CCL 39, 1221]; ablehnend Cyrill. Alex. c. 
Julian. 4). Gott hat die Zahl der Völker nach 
der Zahl der Engel bestimmt (Hilar. in Ps. 
129 tract. 7; Basil. adv. Eun. 3, 1; Theodrt. 
in Dan. 10, 13), das Volk Israel aber sich 
selbst Vorbehalten (Orig, in Gen. hom. 9, 3; 
16, 2; in Ex. hom. 8, 2; in Num. hom. 11, 4; 
in Jos. hom. 23, 3; Aug. en. in Ps. 88, 3 [CCL 
39, 1221]) oder ihm Michael als Engelfürst 
zugewiesen (Hieron. in Dan. 10, 13; Theodrt. 
in Sach. 1, 8/11). Die Kirche als das wahre 
Volk Gottes hat ebenfalls ihre G.engel (Asc. 
Jes. 3, 15 [2, 457f Hennecke-Schneem.]; 
Hippol. antichr. 59; Orig, in Joh. hom. 6, 7; 
Greg. Nyss. in Cant. hom. 11 [6, 318 Jaeger]). 
In besonderer Weise ist dieser Dienst Michael 
zugewiesen (Herrn, past. sim. 8, 3, 3; Hippol. 
in Dan. 4, 41), 4; Niceph. Call. h.e. 7, 50 [PG 
145, 1328f]). - Wie die Engel aber auch ein¬ 
zelnen Städten zugeteilt sind (Clem. Alex. 
Strom. 6, 17, 157, 5f; Greg. Naz. carm. dogm. 
1, 7, 13/26; vgl. Greg. Nyss. in Cant. hom. 12 
[6, 364f Jaeger]), so haben, gestützt auf die 
Apc. des Johannes, auch die einzelnen Orts¬ 
kirchen einen besonderen G.engel (Orig, in 
Num. hom. 20, 3; in Lc. hom. 23; in Rom. 
hom. 10, 19; Basil. in Jes. 1, 46; ep. 238 [3, 58 
Courtonne]; Greg. Naz. or. 42, 9. 27; Hieron. 
in Mt. 18, lOf; Cyrill. Alex, in Joh. 6). Jede 
Gemeinde hat einen sichtbaren u. einen un¬ 
sichtbaren Bischof, eben ihren G.engel (Orig, 
in Le. hom. 13). Diese Vorstellung vom Engel 
der Gemeinde ist auch im Westen vorhanden 
(Hilar. in Ps. 129 tract. 7; Ambros, in Ps. 118 
expl. 1, 9f [CSEL 62, lOf]), wird aber seit 
Augustinus nicht mehr bezeugt (vgl. Turmei 
538f). 

VII. Herrschergeleit, a. Adventus Domini. 
Nach dem Bericht der Synoptiker vom Ein¬ 
zug Jesu in Jerusalem geleitet den auf einer 
Eselin sitzenden Herrn eine große Volks¬ 
menge, die vor ihm Kleider auf den Weg brei¬ 
tet, grüne Zweige streut u. ihm mit dem Ruf 
akklamiert: ,Benedictus qui venit in nomine 
Domini“ (Mt. 21, 1/11; Mc. 11, 1/11; Lc. 19, 
29/40). Johannes spricht hingegen von einer 
Volksmenge, die Jesus mit Palmzweigen zur 
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Apantesis entgegenzieht u. ihn dann in die 
Stadt geleitet (Joh. 13, 12/9; vgl. Ev. Xieod. 
3f [406 de Santos Otero]). Jesus wird mithin 
an den Toren Jerusalems als der hellenist. 
König-Sotor der Juden empfangen. Die Hl. 
Schrift u. die kirchl. Schriftsteller des 2. Jh. 
verstehen den Einzug Jesu in Jerusalem als 
die Erfüllung der atl. Prophetie von der An¬ 
kunft des Messiaskönigs ohne jeden Verweis 
auf die politischen Machthaber jener Zeit (vgl. 
A. W. Martin, The interpretation of the 
triumphal entry in the early church, Diss. 
Nashville [1971]). PsJohannes Chrysostomus 
vergleicht diesen Einzug jedoch mit dem Ad- 
ventus Augusti, bei dem das Volk dem sieg¬ 
reichen Herrscher mit Blumen u. Lobgesän¬ 
gen vor die Stadt entgegenzieht, um ihn zu 
empfangen (in ram. palm.: PG 61, 715). Als 
die frühchristl. Kunst diesen Einzug Jesu in 
Jerusalem im 3. Jahrzehnt des 4. Jh. in Rom 
in ihr Programm aufnahm (Dinkler 26. 50), 
lag es nahe, den bibl. Bericht nach dem Bild¬ 
schema des Kaiserempfanges in einer Stadt 
darzustellen u. die Anregungen hierzu sowohl 
aus den symbolisch-eschatologischen wie aus 
den szenisch-narrativen Adventustypen der 
kaiserlichen Kunst zu beziehen. Da dieser 
Einzug Jesu in Jerusalem nicht als Auftakt 
zur Passion verstanden wird, sondern als 
Triumph des König-Soter, erscheint die Szene 
zuerst in der Sarkophagplastik, u. zwar zuerst 
in Anlehnung an den Bericht des Matthäus. 
Jesus reitet mit zum Gruß oder zum Segen 
erhobenem rechten Arm von links nach 
rechts. Ihm ist je ein Jünger als Cursor u. 
pedisequus beigegeben. Vor dieser Gruppe 
breitet eine jugendliche männliche Gestalt 
Kleider auf den Weg, während ein zweiter 
Mann auf einen Baum klettert (vgl. Dinkler 
17 f mit einer Liste von 25 Sarkophagen u. 
Sarkophagfragmenten mit Abb. 1/22). Im 
letzten Viertel des 4. Jh. folgen die sog. 
Bethesdasarkophage jedoch dem Bericht des 
Johannes. Der von zwei pedisequi begleitete 
Herr reitet auf das Stadttor von Jerusalem 
zu, vor dem ihn zwei Gewandausbreiter u. 
zwei Personen mit Palmzweig u. Girlande er¬ 
warten (vgl. Dinkler 27/9 mit einer Liste von 
3 Sarkophagen u. mehreren Sarkophagfrag¬ 
menten [Anm. 28] mit Abb. 23/6; vgl. Wil¬ 
pert, Sark. Taf. 151, If; 212, 2; 240, 1; M. 
Lawrence, City-gate sarcophagi: ArtBuU 10 
[1927] 23f). - Seit dem 5. Jh. verliert dieses 
beliebte Motiv des Einzugs Jesu in Jerusalem 
die anfängliche Bindung an die Sarkophag¬ 


plastik u. wird nun auch für den Osten nach¬ 
weisbar, ohne jedoch die mit dem Adventus- 
gedanken gegebene Vorstellung vom sieg¬ 
reichen Herrscher-Soter aufzugeben. Vor dem 
reitenden Herrn geht als praeeursor ein Engel 
(Rom, Holztüre von S. Sabina, um 430: Kan- 
torowicz 222 Abb. 40; Sohag, koptisches Re¬ 
lief: ebd. 220 Abb. 30; Grabar 235; G. Du- 
thuit, La sculpture copte [Paris 1931] Taf. 
15, 1) oder ein Jünger (London, Victoria and 
Albert Mus., Elfenbeinrelief, 9./10. Jh.: 
Schiller 29 Abb. 33). Als pedisequus folgt ein 
zweiter Engel (Sohag, koptisches Relief: Kan- 
torowicz 220 Abb. 30), der einen Palmzweig 
hält (Miniatur in einem serbischen Evangeliar, 
13. Jh.: Grabar 236), oder ein zweiter Jünger 
(S. Maria in Stelle bei Verona, Fresko im 
Hypogaeum, 1. H. 5. Jh.: Dinkler 31 Abb. 27; 
London, Elfenbeinrelief: Schiller 29 Abb. 33), 
in dem man zuweilen Petrus vermuten darf 
(Rabbula-Evangeliar vJ. 586: Dinkler 34 
Abb. 32; Istanbul, Ottoman. Mus., Relief der 
Studiosbasilika: Lawrence aO. 40f Abb. 46; 
Kantorowicz Abb. 22). Häufiger halten ein 
einzelner pedisequus oder eine ganze Gruppe 
von Jüngern Palmzweige in den Händen, u. 
zwar gelegenthch in der gleichen Art, wie die 
Victoria laureans als pedisequa des Kaisers 
dargestellt wird (Istanbul, Kalksteinrelief der 
Studiosbasilika, Ende 5. Jh.: Lawrence aO. 
Abb. 46; Dinkler 32 Abb. 28; Mailand, Dom- 
sehatz, Elfenbein-Diptychon, 2. H. 5. Jh.: 
ebd. Abb. 29; Etschmiadzin, Elfenbeindeckel 
des Evangeliars, 6. Jh.: Kantorowicz 216 
Abb. 25; Dinkler Abb. 30; Ravenna, Erzb. 
Mus., Maximianskathedra, 645/553: Kantoro¬ 
wicz 216 Abb. 24; Dinkler Abb. 31). Zum 
Empfang Jesu erscheinen Senatoren u. Bür¬ 
ger mit Akklamationsgestus u. Palmzweigen 
(Rom, Türe von S. Sabina: Kantorowicz 222 
Abb. 40; S. Maria in Stelle bei Verona, Fresko 
des Hypogaeums: Dinkler 31 Abb. 27; Cod. 
Rossan., mit einer Kindergruppe: ebd. Abb. 
33), gelegentlich auch mit einem Gewandaus¬ 
breiter (Istanbul, Kalksteinrelief der Studios¬ 
basilika: Lawrence aO. 40f; Mailand, Dom¬ 
schatz, Elfenbein-Diptychon: Dinkler Abb. 
29; Rabbula-Evangeliar: ebd. 34 Abb. 32) 
oder mit der personifizierten Stadt Jerusalem 
(Etschmiadzin, Elfenbeindeckel des Evange¬ 
liars: ebd. Abb. 30) bzw. der filia Sion (Ra¬ 
venna, Erzb. Mus., Maximianskathedra: ebd. 
Abb. 31), Dieser Adventus erfolgt vor dem 
Stadttor (S. Maria in Stelle bei Verona, Fresko 
des Hypogaeums: Dinkler Abb. 27; Istanbul, 
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Kalksteinrelief der Studiosbasilika: ebd. Abb. 
28; Mailand, Domschatz, Elfenbein-Dipty¬ 
chon; ebd. Abb. 29; Etsehmiadzin, Elfen¬ 
beindeckel des Evangeliars: Kantorowicz 216 
Abb. 25; Dinkler Abb. 30) oder vor den 
Mauern Jerusalems (Metz, Drogo-Sakramen- 
tar, um 830: Schiller Abb. 37; Berlin, byzan¬ 
tinisches Elfenbeinrelief, 10. Jh.: ebd. Abb. 
38), aus dessen Häusern Palmen geschwenkt 
werden (Cod. Rossan.; Dinkler Abb. 33). - 
Der Adventus Augusti wird ebenfalls auf die 
Parusie Christi übertragen. Den Ausgangs¬ 
punkt hierfür bietet Paulus, der wohl in An¬ 
lehnung an die Einholung des (himmlischen) 
Bräutigams (Mt. 25, 1/12) von der Apantesis 
bei der Wiederkunft Christi spricht, zu der 
die dann noch Lebenden mit den auferweck¬ 
ten Toten dem Herrn in den Lüften entgegen¬ 
eilen (1 Thess. 4, 13/7). Daher bittet Philippus 
Jesus um die Gnade, ihm zur Apantesis in den 
Lüften entgegeneilen zu dürfen (Act. Philipp. 
144 [AAA 2, 2, 86]), eine Bitte, die in der 
griech. Liturgie lebendig geblieben ist (vgl. 
den Gebetstext bei Peterson, Einholung 701 f). 
Wie die Bürger dem Kaiser beim Adventus 
entgegengehen u. nur die Verbrecher in der 
Stadt Zurückbleiben, um auf das Urteil zu 
warten, das der Kaiser ihnen sprechen wird, 
so werden die Frommen dem Herrn bei seiner 
Wiederkunft entgegeneilen u. die Sünder ihren 
Richter erwarten (Joh.Chrys. in 1 Thess. hom. 
8; ascens. 6). Der Vergleich der zweiten An¬ 
kunft Jesu mit dem Adventus des Kaisers ist 
nicht nur im Osten üblich (Theodrt. in 1 Thess. 
4, 16f; Procl. Const. or. 9, 3), der sogar ein 
eigenes Fest der Hypapante feiert, sondern 
auch im Westen bekannt. Wie dem Herrscher 
beim Adventus in eine Stadt das Heer mit 
den signa et vexilla regalia vorangeht, so geht 
bei der Wiederkunft Christi dem Herrn das 
Engelheer mit dem Kreuz als seinem vexillum 
triumphale voran (Aug. s. 155). Bei der Paru¬ 
sie übernimmt das Kreuz die Rolle des prae- 
cursor (Cyrill. Hieros. eatech. ill. 15, 22; wei¬ 
tere Belege bei Kantorowicz 225f). Diese Vor¬ 
stellung vom Adventus Domini bei der Paru¬ 
sie mit dem Kreuz als praecursor sieht Kan¬ 
torowicz auf einem in seiner Deutung um¬ 
strittenen Feld der Holztüre von S. Sabina in 
Rom dargestellt (ebd. 222/5 Abb. 41). - Das im 
Leben Jesu oft bezeugte Engel-G. weitet sich 
gelegentlich auch bei der Flucht nach Ägyp¬ 
ten u. bei der Himmelfahrt Jesu zum Adven¬ 
tus des Herrschers aus. Auf dem Triumph¬ 
bogen von S. Maria Maggiore in Rom (Grabar 


228f Taf. 34) nähert der junge Jesus sich mit 
Maria u. seinem Nährvater Joseph im G. 
einer Engelgarde der Stadt Sotine auf dem 
Gebiet von Hermopolis, wo die Hl. Familie 
auf ihrer Flucht nach Ägypten rastete (vgl. 
Ev. PsMt. 22, 2/24 [221 f de Santos Otero]). 
Vor den Mauern der Stadt wird er vom Gou¬ 
verneur der Stadt, Aphrodisius, in kaiser¬ 
licher Tracht mit Diadem empfangen, beglei¬ 
tet von einem Offizier u. einem Soldaten sowie 
von einem Philosophen als dem Vertreter der 
Kulte u. von akklamierenden Bürgern von 
Sotine. Die gleiche Vorstellung gibt ein Enkol- 
pion (vermutlich 6. Jh.) wieder, das aller¬ 
dings auf die occursus-Gruppe verzichtet, da¬ 
für aber dem G. der Hl. Familie eine Personi¬ 
fikation Ägyptens zugesellt u. durch einen 
Stern den jungen Jesus als Herrscher-Soter 
nachdrücklich ausweist (E. B. Smith, A lost 
encolpion and some other notes on early 
Christian iconography: ByzZs 23 [1914] 
217/25 Taf. 1; vgl. Grabar 236). Den im G. 
der Engel zum Himmel auffahrenden Herrn 
holen Moses u. Elias ab u. geleiten ihn (Apc. 
Petr. 17 [2, 483 Hcnnecke-Schneem.]), u. Ori- 
genes sieht im Einzug Jesu in Jerusalem ein 
Abbild des Einzugs in das himmlische Jerusa¬ 
lem (in Mt. comm. 16, 19). 

6. Adventus des christl. Herrschers. Unter 
dem Einfluß des Adventus Domini, insbeson¬ 
dere anläßlich des Einzuges Jesu in Jerusa¬ 
lem, wird der Adventus Augusti beim christ- 
hchen Herrscher zu einer Imitatio Christi. Die 
dem Herrscher, u. zunächst auch seinem Bild, 
zur Begrüßung u. zum G. in die Stadt ent¬ 
gegenziehende Abordnung spiegelt dabei 
nicht mehr die antike Stadtgliederung wider, 
sondern die kirchliche Hierarchie. Das Bild 
des Kaisers wird in einer Prozession eingeholt 
(Optat. 3, 12 [CSEL 26, 100; vgl. F. Baldu- 
inus zSt.: PL 11, 1156 A]). Die Bilder des 
Phokas u. der Leontia werden 603 in Rom 
vom Senat u. Klerus mit Akklamationen be¬ 
grüßt (Greg. M. ep. 13, 1). In Edessa wird der 
Comes Chaireas an der Stadtgrenze vom 
Archimandriten, den Mönchen sowie Män¬ 
nern u. Frauen aus der Stadt mit Akklama¬ 
tionen empfangen (Akten des Konzils v. 
Ephesus vJ. 449: 15 Flemming). Mönche u. 
Bewohner Jerusalems gehen 619 mit Weih¬ 
rauch u. Gesang dem siegreichen Heraklios 
entgegen (Eutych. Alex, annal.; PG 111, 
1089 B/C). Im J. 663 geht Papst Vitalianus 
mit Priestern u. Volk Constans II bis zum 6. 
Meilenstein vor Rom entgegen (Lib. Pont. 
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78, 2 [1, 343 Duchesne]; Paul. Diac. hist. 
Langob. 5, 11 [MG Scr. rer. Lang, et Ital. 
149]). Ein in das ausgehende 7. Jh. datiertes 
Fresko der Demetrius-Basilika in Saloniki 
zeigt einen mit Aureole ausgezeichneten Rei¬ 
ter vor der im Hintergrund sich erhebenden 
Stadt zwischen zwei praecursoresu. mehreren 
berittenen pedisequi (G. Soteriu, 'H BacriXixY) 
Toü 'Ayiou A7)g>]Tp(ou ©euffaXovlxv]? 1 [Athen 
1952] 207/9; 2 [Athen 1952] Taf. 78). Es ist 
umstritten, ob es sich bei dieser auf eine 
occursus-Gruppe verzichtenden Darstellung 
um den Einzug des Kaisers Justinian II ij. 
688 in Saloniki handelt (so zB. A. Vasiliev, 
L’entree triomphale de Fempereur Justinien 
II 4 Thessalonique en 688; OrChristPer 13 
[1947] 355/68, bes. 361/3; Ch. Walters, Papal 
political imagery in the medieval Lateran 
palace: CahArch 21 [1971] 126f; vgl. aber die 
Bedenken von J. D. Breckenridge, The ,Long 
Siege' of Thessalonika: Its date and ieono- 
graphy: ByzZs 48 [1955] 116/22). - Das Zere¬ 
moniell des Adventus eines christl. Kaisers 
erfährt schließlich durch das Mitführen von 
Kreuzen u. dann auch von Reliquien statt 
der Göttersymbole sowie durch die Wahl der 
Akklamationen u. Gesänge allmählich eine 
Ausbildung zu einem liturgischen Empfangs- 
ordo. Als Hadrian I iJ. 774 den Frankenkönig 
Karl in Rom wie den Exarchen von Ravenna 
empfängt, gehen römische Beamte dem König 
bis zum 30. Meilenstein vor die Stadt ent¬ 
gegen. Eine Meile vor Rom erwarten den Kö¬ 
nig das Militär, die Leiter der sieben Regionen 
der Stadt, Schulkinder mit Palm- u. ölbaum¬ 
zweigen, der niedere Klerus mit Kreuzen u. 
Kerzen, die unter dem Gesang der Landes das 
G. nach St. Peter geben. Dort begrüßt auf der 
obersten Stufe der Freitreppe der Papst mit 
dem höheren Klerus den König u. geleitet ihn 
an der Hand in die Basilika. Dabei singt der 
Klerus das ,Benedictus qui venit in nomine 
Domini' (Lib. Pont. 97, 35/8 [1, 496f D.]). 
Nach diesem Modell, das Kantorowicz wegen 
der Verwendung der dem Einzug Jesu in 
Jerusalem entnommenen Benedictus-Anti¬ 
phon den historischen Typ nennt (211. 217), 
werden in Rom die karolingischen Herrscher 
empfangen (Ludwig d. Fr.: Lib. Pont. 104, 
9/11 [2, 88 D.]) sowie die deutschen Kaiser 
(Otto I: Annal. Saxo.; MG Scr. 6, 620; Hein¬ 
rich V: Annal. Romani: MG Scr. 5, 474; vgl. 
Lib. Pont. 161 [2, 300 D.]). In Kpel wird zu¬ 
mindest gelegentlich der antike Hintergrxmd 
dieses Adventus dadurch sichtbar, daß man 


statt der Fortuna redux die Hodegetria zum 
Kaiserempfang mitnimmt, das heiligste Bild 
der Maria conduxa, das den Kaiser durch 
das Goldene Tor zur Hagia Sophia geleitet 
(Niceph. Greg. hist. Byz. 4, 2 [Corp. Script. 
Hist. Byz. 38, 87]; Georg. Pachym. Mich. Pal. 
2, 31 [ebd. 17,160/2]; vgl. Kantorowicz 212).- 
Im spanischen u. gallisch-fränkischen Bereich 
steht die messianisch-eschatologische Prä¬ 
gung des Herrscherempfangs im Vordergrund, 
die an die Salbung des Herrschers anknüpft. 
Ein liturgischer Empfangsordo ist (ohne Ru¬ 
briken) erstmals bei den Westgoten Spaniens 
bezeugt (Lib. Ord. 50 [155f Förotin]), wo auch 
die Salbung des Herrschers zuerst nachzu¬ 
weisen ist (Biehl 141). Diesen Zusammenhang 
weisen auch die aus spät- u. nachkarolingi- 
soher Zeit stammenden ,Versus ad regem 
suscipiendum' auf, wie sie etwa Theodulf v. 
Orleans, Walafrid Strabo, Sedulius Scotus 
oder Notker v. St. Gallen verfaßt haben (MG 
Poet. 4, 323f nr. 8/12. 14/8; 1, 528 nr. 37. 558 
nr. 69; 2, 405f nr. 63f; 3, 183 nr. 15. 217 nr. 
60; vgl. das Gedicht eines Anonymus aus dem 
späten 9. Jh. bei A. Prost, Caractere et signi- 
fication de quatre pieces liturgiques compo- 
sees a Metz en latin et en grec au IX' siede: 
MemSocNatAntFrance 37 [1876] 209/14). 
Hier wird der Adventus des zuweilen mit 
Salomo verglichenen Herrschers als der An¬ 
bruch eines Goldenen Zeitalters dargestellt. 
Bei der Ankunft des Gesalbten scheint das 
himmlische Jerusalem auf die Erde herabzu¬ 
kommen oder wird die betreffende Stadt zu 
einem anderen Jerusalem u. damit der ganze 
Kaiscrempfang zu einem Spiegelbild des mes- 
sianischen Einzugs Jesu in Jerusalem (Kan¬ 
torowicz 209f). Im Spätmittelalter tritt diese 
Adventus-Dichtung wieder sehr stark in Er¬ 
scheinung, nach E. H. Kantorowicz bedingt 
durch eine Lockerung oder sogar durch den 
Zerfall der Strenge des liturgischen Empfangs¬ 
ordo (Kaiser Friedrich II u. das Königsbild 
des Hellenismus: Varia Variorum, Festgabe 
K. Reinhardt [1952] 169/93, bes. 178f). In 
einem dieser Gedichte vergleicht der Passauer 
Kanonist Marquard v. Ried bei der Beschrei¬ 
bung des Einzuges Friedrichs II in Jerusalem 
am 17. III. 1229 den Empfang des Kaisers 
mit dem Einzug Jesu in diese Stadt (Con- 
tinuatio Scot.: MG Scr. 9, 625), u. zwar in 
einem antithetischen Bildvergleich der Chri- 
stomimesis, wie dies ähnlich bereits in antiken 
Epiphaniegedichten anzutreffen ist (Athen. 
7, 253d/f; vgl. Kantorowicz aO. 180/4). Die- 
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ser Empfang des Gesalbten kann jedoch die 
Bindung an den Einzug Jesu in Jerusalem 
übergehen, wenn etwa in Aachen bereits im 
10. Jh. beim G. des Eleotus in die Krönungs¬ 
kirche statt der Benedictus-Antiphon der 
Hymnus gesungen wird (Mal. 3, 1; Ex. 23, 
20): ,Ecce mitto angelum meum qui praece- 
dat te, ut custodiat in via et introducat in 
locum quem paravi“ (Belege bei Biehl 144). 
Mit dem hier genannten Engel ist nicht die 
Person des Kaisers selbst gemeint, sondern 
der Engel, der statt der Victoria oder Virtus 
als praecursor dem messianisch-eschatologi- 
schen König u. mithin dem Herrscher als dem 
Gesalbten vorausgeht (Belege bei Kantoro- 
wicz 218). Dieser eschatologische Typ des 
Herrscherempfangs (ebd. 217) wird dann von 
Rom übernommen für den Kaiserkrönungs- 
ordo. Dem vom Monte Mario herabsteigenden 
Kaiser gehen die Römer entgegen u. geleiten 
ihn mit Palmzweigen zur Porta Collina. Dort 
wird er vom Klerus mit Kreuzen, Weihrauch 
u. Reliquien empfangen. Auf dem Wege nach 
St. Peter geht der Kaiser unter einem Balda¬ 
chin, u. es erklingt der Hymnus ,Ecce mitto 
angelum meum“ (P. Piccolomini, Descriptio 
adventus Friderici III Imperatoris ad Pau¬ 
lum Papam ü: 1, 2, 256/9 Mabillon; E. Eich¬ 
mann, Kirche u. Staat D [1925] 79; Biehl 
142). In ähnlicher Weise werden Kaiser u. 
König u. deren Gemahlinnen von den Städten 
empfangen (vgl. etwa das Rituale v. Augs¬ 
burg um 1440: Biehl 144f. 166f; Caeremoniale 
V. Basel 1517: K. W. Hieronimus, Das Hoch¬ 
stift Basel im ausgehenden MA [Basel 1938] 
272/80). - Dem Herrscher gebührt auch ein 
liturgischer Empfang mit anschließendem G., 
wenn er eine Bischofskirche besucht. Ludwig 
d. Pr. wird bereits iJ. 832 vom Bischof v. Le 
Mans mit Kreuzen u. anderen hl. Zeichen un¬ 
ter Hymnen- u. Liedergesang empfangen u. 
in die Kathedrale geleitet (Gesta Aldrici: MG 
Scr. 15, 1, 310). Das gilt auch für den Besuch 
eines Klosters, vornehmlich eines Reichs- u. 
Eigenklosters. Nach dem ältesten Beispiel, 
dem von Abt Hugo v. Farfa (1039/48) ver¬ 
faßten Empfangsordo, geht der Abt mit den 
Brüdern, Konversen u. Knaben mit Kreuz, 
Kerzen, Weihrauch u. den hl. Büchern dem 
König zur Begrüßung entgegen u. geleitet ihn 
dann mit dem Gesang des ,Ecce mitto ange¬ 
lum meum“ in die Klosterkirche (Consuet. 
Parf. 32 [1, 170 Albers]; vgl. Ordo «uniac. 
per Bernard.; 217 Herrgott). Ähnlich verläuft 
auch der Besuch des Königs oder der Königin 


in einem Prauenkloster (J. B. L. Tolhurst, 
The ordinale and customary of the Benedic¬ 
tine nuns of Barking Abbey 2 = Henry 
Bradshaw Society 66 [London 1928] 346f: 
Proeessio pro rege vel pro regina). Eine Be¬ 
schreibung eines Königsempfangs in St. Gal¬ 
len bietet ein Gedicht Notkers (MG Poet. 4, 
324 nr. 10). 

c. Adventus E-piscopi. Der Adventus Au- 
gusti vdrd auf den Bischof u. Patriarchen 
übertragen u. verbindet sich dabei mit dem 
Einzug Jesu in Jerusalem in besonderer Weise 
zu einer Imitatio Christi (Kantorowicz 216). 
So wird etwa Athanasius bei seinem Einzug 
in Alexandrien von Männern u. Frauen jeden 
Alters begrüßt u. mit Palmzweigen, Gesängen 
u. Akklamationen ,in die zu seiner Ehre be¬ 
leuchtete Stadt geleitet, wobei Duftöle auf 
den Weg gegossen werden (Greg. Naz. or. 21, 
29). Das Volk von Kpel geleitet Johannes 
Chrysostomus bei dessen Rückkehr aus der 
Verbannung mit Lampen in die Stadt (Soz. h. 
e. 18,18 [GCS 50, 373 f]; vgl. seinen Empfang 
bei Theodrt. h.e. 5, 34, 5f). Porphyrios v. 
Gaza wird von den Gläubigen mit Kreuz u. 
Psalmengesang vor der Stadt empfangen 
(Marc. Diac. v. Porphyr. 58). Das Volk emp¬ 
fängt seinen Bischof wohl gewöhnlich mit dem 
Zuruf ,Benedictus qui venit in nomine Do¬ 
mini“, denn Hieronymus knüpft an dieses 
Wort die Mahnung an den Bischof, stets zu 
bedenken, daß dieser Ruf sogar bei Jesus 
selbst Ärgernis erregte, der Bischof daher um 
so mehr den darin liegenden hohen Anspruch 
beherzigen muß (in Mt. 3, 21). Severus v. 
Antiochien eilen alle Bewohner der Bischofs¬ 
stadt, Junge u. Alte, Männer, Frauen u. Kin¬ 
der vor die Stadt entgegen u. geleiten ihn mit 
Akklamationen (,Befreie die Stadt von der 
Häresie“, ,Taufe die Kinder“, ,Anathemati- 
siere Chalcedon“) zur Bischofskirche (Joh. v. 
Beith-Aphth, v. Severi: PO 2, 3, 241 f). Als der 
Patriarch Benjamin I v. Alexandrien um 655 
das skethische Makarioskloster besucht, kom¬ 
men ihm junge Mönche mit Palmzweigen u. 
ältere Mönche mit Weihrauch entgegen sowie 
der Bischof Basilius mit den singenden Kle¬ 
rikern, so daß alle zusammen die Menge dar¬ 
stellen, die Jesus am Palmsonntag entgegen¬ 
kam, u. so geleiten alle den Patriarchen in die 
neuerbaute Klosterkirche (Hist. Patriarch. 
Alex.: PO 1, 506f). - Wenn Johannes I in 
Kpel von der ganzen Stadt mit Kreuzen u. 
Kerzen empfangen wird (Lib. Pont. 55, 3 [1, 
275 D.]), dann mag dabei bemerkenswert ge- 
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wesen sein, daß man dem Papst zu Ehren der 
Apostel bis zum 12. Meilenstein vor die Stadt 
entgegenkam (MG Gesta Pontif. 1, 134); der 
Empfang selbst dürfte jedoch für den Papst 
nichts Neues u. auch nichts Einmaliges ge¬ 
wesen sein (vgl. etwa Agapit: Lib. Pont. 59, 2 
[1, 287 D.]; Vigilius: ebd. 61, 5 [1, 297f D.]; 
Conon: ebd. 85, 2 [1, 368 D.]; Zacharias: ebd. 
93, 12f [1, 429f D.]; Stephan II: ebd. 94, 39 
[1, 451 D.]; Alexander III: ebd. 2, 446 D.; 
vgl. den Empfang des Papstes Silvester durch 
Konstantin vor den Toren Roms auf dem 
Fresko der Basilika SS. Quattro Coronati in 
Rom, 13. Jh.: Wilpert, Mos. Taf. 269; zum 
Adventus des Papstes vgl. J. Traeger, Der 
reitende Papst = Münch, kunsthist. Abh. 1 
[1970] 71/104). - Das Empfangs-G. für den 
Bischof u. Abt findet wie der Empfang des 
Herrschers seine Ausprägung in einem litur¬ 
gischen Ordo, für den wiederum die Aufzeich¬ 
nungen des Abtes Hugo v. Earfa das früheste 
Zeugnis bieten (Consuet. Earf. 33f [1, 170 
Albers]; vgl. Pontif. Durandi 3, 13 [3, 627/9 
Andrieu]; Caeremon. episcop. 1, 2, 4). Eine 
besondere Ausprägung erfährt dieses Zere¬ 
moniell für den Stationsgottesdienst, zu dem 
der Papst oder Bischof mit großem Gefolge 
erscheint u. am Portal der betreffenden Sta¬ 
tionskirche von Vertretern des dort tätigen 
Klerus empfangen u. in die Kirche geleitet 
wird (Ordo Rom. 1, 7/14. 24 [2, 69/71. 74 
Andrieu]; ebd. 5, 1/4 [2, 209f A.]; 6, 3/6 [2, 
241 fA.]). Im Palle der Meßliturgie wird dieser 
Empfangsordo zum Besuch einer Stadt oder 
einer Kirche zum Eröffnungsritus der litur¬ 
gischen Feier. 

d. Adventus animae. Der Adventus Augusti 
steht auch hinter der bildhaften Vorstellung 
vom Empfang der im G. der Engel zum Him¬ 
mel aufsteigenden Seele des Gerechten durch 
die Seligen an den Toren des himmlischen 
Jerusalem. Zu dieser Apantesis kommen 
zwölf Männer in leuchtenden Gewändern mit 
Kränzen (Mart. Mt. 24 [AAA 2, 1, 250 f]), 
Henoch u. Elias (Apc. Paul. 20 [2, 548f Hen- 
necke-Schneem.]), Scharen der Engel (Ps- 
Athanas. pass. 27; Joh. Chrys. paneg. mart. 3, 
2) oder der ganze Chor der Seligen (Act. Mart., 
Apa Lacaron: CSCO 44 = Scr. Copt. 4, 23; 
Joh. Chrys. paneg. Julian. 3). Dabei kann, wie 
beim irdischen Empfangs-G. die Struktur der 
Stadt sichtbar wird, die ganze Gliederung der 
himmlischen Hierarchie sich darstellen, worin 
zugleich ein Zeichen der besonderen Heiligkeit 
der betreffenden Seele gesehen wird. So wird 


die Seele der Melania von Engeln, Propheten, 
Aposteln u. Märtyrern empfangen (Geront. v. 
Melan. 70 [SC 90, 270]), die des Abtes Sisoe 
von Abt Antonius, dem Chor der Propheten, 
Aposteln u. Evangelisten, ja von Christus 
selbst (Apophth. patr. Abb. Sisoe 14 [PG 65, 
396]), u. der Seele des Augustinus v. Canter- 
bury kommen Apostel, Märtyrer, Bekenner, 
Priester u. Jungfrauen mit Jubelgesang ent¬ 
gegen (Gocel. V. August. 5, 51 [ASS Mai. 6, 
391]). Die Ankunft der Märtyrer wird daher 
mit der Ankunft fremder Athleten u. deren 
Empfang durch das Volk verglichen (Joh. 
Chrys. paneg. mart. 3, 2). Der Einzug der 
Seele wird herrlicher sein als der Einzug des 
Kaisers in eine Stadt (Joh. Chrys. in Act. hom. 
21, 4). Die Seele des Sünders erlebt hingegen 
einen Empfang durch die Dämonen, die ihr 
in sieben Gruppen entsprechend den Kar¬ 
dinalsünden entgegenkommen (Leont. Neap. 
V. Joh. Eleemosyn. vers. lat. 40 [PL 73, 375]; 
vgl. M. W. Bloomfield, The origin of the con- 
cept of the seven Cardinal sins: HarvTheol- 
Rev 34 [1941] 121/8, bes. 126). - Der vom 
Adventus des Herrschers u. Bischofs oft sich 
kaum unterscheidende Adventus animae wird 
für die Seele des Toten von Gott erbeten 
(Greg. Naz. carm. epit. 20; Greg. M. dial. 4, 12 
[244 Morieca]; vgl. A. D. Nock, PostScript to: 
C. B. Welles, The epitaph of Julius Teren- 
tius: HarvTheolRev 34 [1941] 103/9, bes. 
107 f). Diese Bitte dürfte auch mit bei der An¬ 
rufung der Heiligen am Sterbebett erklungen 
sein (Vit. Austrebert. 3, 19 [ASS Pebr.2,423]). 
Im J. 805 erscheint in einer Liste liturgischer 
Texte, die jeder Priester kennen muß, die 
commendatio animae (Quae a presbyteris 
discenda sint 6 [MG Capit. 1, 235]). Dieser 
liturgische Ordo commendationis animae 
greift in einer Oration die Bitte um den Ad¬ 
ventus animae auf (Consuet. monast. Ger¬ 
man.: 5, 63/5 Albers; Decreta Lanfranci: 122 
Knowles), die unter Benutzung eines Briefes 
des Petrus Damianus an einen Kranken (ep. 
15 [PL 144, 497f]) ihre endgültige Formulie¬ 
rung erhält (Rituale Rom. Pian. tit. 6 cap. 7; 
vgl. L. Gougaud, fitude sur les ordines com¬ 
mendationis animae: EphLit 49 [1935] 3/27; 
Kantorowicz 207f). 

e. Reliquientranslation. Das Zeremoniell des 
Adventus wird ferner auf die Übertragung u. 
den Empfang von Reliquien übertragen. Das 
erste datierte Zeugnis einer deratigen Trans¬ 
lation in eine Kirche ist die des hl. Babylas in 
Antiochien zwischen 351 u, 354 (Soz. h, e. 5,19 
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[GCS 60,223 f. 225 f]; vgl. H. Delehaye, Les ori- 
gines du culte des martyrs^ [Bruxelles 1933] 54). 
In Mailand werden ij. 386 die Gebeine der hl. 
Gervasius u. Protasius mit Teilnahme des 
ganzen Volkes u. unter geziemenden Ehren¬ 
bezeigungen in die Basilica Ambrosiana über¬ 
führt (Ambros, ep. 22, 2; Aug. conf. 9, 7). 
Wenn ein Märtyrer mit großer Pompa seinen 
Einzug in eine Stadt hält, ist das für alle Be¬ 
wohner ein großes Fest, u. sie nehmen mit 
Lampen in den Händen an der Translation 
teil (Joh. Chrys. paneg. Phoc. 1). Seit Ende 
des 4. Jh. nimmt sogar der Kaiser daran teil 
(Hieron. c. Vigil. 5; vgl. F. J. Dölger, Das 
Kultvergehen der Donatistin Lucilla v. Kar¬ 
thago: ACh 3 [1932] 248/50; Joh. Chrys. hom. 
div. 2). Mit Kerzen u. unter Gesang von Psal¬ 
men u. Hymnen holen die Einwohner Antio¬ 
chiens die Leiche des Styliten Simeon in ihre 
Stadt (Anton, v. Simeon. 32 [TU 32, 4, 76]). 
Auf dem Elfenbeinrelief des Trierer Dom¬ 
schatzes, um 690 in Kpel entstanden, bewegt 
eine Prozession mit Reliquien sich durch ein 
dichtes Spalier von Beamten, Klerikern u. 
Bürgern, die Kerzen u. Rauchfässer halten, 
auf eine neuerbaute Basilika zu u. wird vor 
deren Portal von der Kaiserin erwartet. Vor 
einem Maultierwagen, auf dem zwei Bischöfe 
sitzen u. einen kleinen Reliquienschrein hal¬ 
ten, geht der Kaiser im G. von drei hohen Be¬ 
amten, ebenfalls mit Kerzen in den Händen 
(R. Delbrueck, Die Consulardiptyehen u. ver¬ 
wandte Denkmäler [1929] 261/70 nr. 67 Abb. 
3). In der hier dargestellten feierlichen Reli¬ 
quientranslation sieht J. Strzygowski ein Er¬ 
eignis des J. 552 wiedergegeben u. glaubt die 
beiden Bischöfe als die Patriarchen Menas v. 
Kpel u. ApoUinarius v. Alexandrien ausweisen 
zu können (Orient u. Rom [1901] 85/9 Abb. 
38). Eine Reliquientranslation in einer Dar¬ 
stellung des 11. Jh. bietet ein Fresko in der 
Unterkirche von S. Clemente in Rom (Wil¬ 
pert, Mos. Taf. 239). Den heute geltenden Ri¬ 
tus verzeichnet das Pontif. Rom. (de eccl. 
dedic. seu consecr.). 

/. Profectio. Auch das Herrscher-G. bei der 
Profectio findet eine liturgische Ausprägung. 
Wenn Augustinus erklärt, nicht Jupiter sende 
die Göttin Victoria zur Erringung eines Sieges 
aus, sondern der wahre König der Welten 
schicke seinen siegbringenden Engel (civ. D. 
4,17), dann scheint er dabei fast die Profectio- 
Münzen vor Augen zu haben. Dem fränki¬ 
schen Heer verleiht Gott den Sieg durch sei¬ 
nen Engel, der ihm vorauszieht (Capit. divers, 


sentent. pro negotiis rei publicae consulendis 
5, zitiert bei G. Laehr - C. Erdmann, Ein karo¬ 
lingischer Konzilsbrief u. der Pürstenspiegel 
Hincmars v. Rheims: NArohGesDtGeschk 50 
[1933] 120). Die mozarabische Liturgie kennt 
einen Hymnus in profectione exercitus, der 
bis zur Rückkehr des Heeres aus einem Feld¬ 
zug an Fasttagen gesungen wird u. dem Heer 
die virtus angelica erbittet (Hymnodia Gotica 
194: C. Blume, Die mozarabischen Hymnen 
= AnalHymn 27 [1897] 269/71). Das Sakra- 
mentar v. Gellone (um 770/90) weist eine 
eigene Missa in profectione hostium auf, deren 
erste Oration Gott bittet, er möge vor dem in 
die Schlacht ziehenden Heer seine Engel vor¬ 
angehen lassen, wie einst Engel das Volk 
Israel beim Exodus führten (G. Tellenbach, 
Römischer u. christlicher Reichsgedanke in 
der Liturgie des frühen MA == SbHeidelberg 
1934/35,1,67/70). Einen eigenen Ordo quando 
rex cum exercitu ad prelium egreditur ver¬ 
zeichnet der mozarabische Liber Ordinum (48 
[149/53 Perotin]). Der König wird mit Kreuz 
u. Weihrauch am Portal der Kirche empfangen 
u. zum Altar geleitet. Dort wird für ihn u. 
sein Heer der G.engel erbeten u. dem König 
überdies ein goldenes Kreuz überreicht, das 
von einem Priester getragen wird u. während 
des ganzen Feldzugs das G. gibt (für das 
11./12. Jh. vgl. A. Franz, Die kirchl. Benedik¬ 
tionen im MA 2 [1909 bzw. Graz 1960] 300f). 
Der siegreich heimkehrende König wird mit 
Orationes de regressu regis empfangen (Liber 
Ordinum 49 [154f Perotin]). 

VIII. Gottesgeleit, a. Engel im Lehen 
Christi. Die Kirchenväter werten die Gottes¬ 
erscheinungen im AT als Logoserscheinungen 
(Bärbel 34/180) u. erblicken daher Christus 
auch in den drei Männern oder in einem dieser 
drei Männer, die dem Abraham erscheinen 
(Iren. haer. 3, 6, 1 [2, 21 Harvey]; Tert. 
adv. Prax. 13, 6; carn. 6; Orig, in Joh. 
2, 23; Euseb. h.e. 1, 2, 7f; Ambros. Abr. 
1, 5, 33; ablehnend Aug. civ. D. 16, 29). Die 
beiden anderen Männer dieser Erscheinung 
werden zuweilen ausdrücklich als G.engel aus¬ 
gewiesen (lustin. dial. 56, 1/10; Orig, in Gen. 
hom. 4). In der christl. Kunst treten diese 
drei Männer mit Nimbus geflügelt auf (Frag¬ 
ment einer Pentateuch-Hs., 1. H. 6. Jh., Lon¬ 
don, Brit. Mus., Otho B VI: Klauser, Engel 
277f nr. 88b) oder ungeflügelt (Ravenna, S. 
Vitale, Mosaiken der Nord^vand des Pres¬ 
byteriums : ebd. 273f nr. 71 b), wobei die mitt¬ 
lere Gestalt durch eine zusätzliche mandorlu- 
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förmige Aureole als Darstellung Christi ge¬ 
kennzeichnet sein kann (Rom, S. Maria Mag¬ 
giore, Mosaiken der Längswand, um 435: ebd. 
2G5 nr. 32a). - Ein Engel-G. bei Christus ist 
häufig im irdischen Loben Jesu bezeugt. Bei 
den Kirchenvätern überwiegt die Meinung, 
daß die Engel von der Menschwerdung Christi 
vorher nichts gewußt haben u. daß sie es auch 
gar nicht bemerkten, als der Sohn Gottes zur 
Menschwerdung in den Schoß Mariens herab¬ 
kam (J. Michl, Art. Engel IV: o. Bd. 5,143f). 
Hippolyt spricht von der Vorstellung der Do- 
keten, daß ein Engel den Herrn zur Erde ge¬ 
leitet habe (ref. 8, 10, 6), u. auch Clemens v. 
Alexandrien zitiert das als eine gnostische 
Meinung (exc. Theodt. 35. 43). Bei der Geburt 
Jesu stiegen indessen die Engel zum G. Christi 
auf die Erde herab. Als die Engel den Fürsten 
der himmlischen Heerscharen an irdischen 
Orten weilen sahen, betraten auch sie im Ge¬ 
folge ihres Herrn den Weg, den er gebahnt 
hatte; sie sind nun dem Sohn Gottes als Be¬ 
gleiter zugeteilt u. sind in großer Anzahl bei 
der Geburt Christi zugegen (Orig, in Hes. 
hom. 1, 7; vgl. in Joh. 2, 31). Während hier 
also die Engel Christus erst nachfolgen, um 
dann sein G. zu übernehmen, erklärt Hilarius, 
daß Christus schon von einem himmlischen 
Gefolge begleitet war, als er herabstieg, um 
die menschliche Natur anzunehmen, so daß 
diese Engel bereits bei der Verkündigung an 
Maria u. dann auch bei der Botschaft an 
Bethlehems Hirten anwesend waren (in Ps. 
143 tract. 10). Häufig wird der Hymnenge¬ 
sang der Engel bei der Geburt Christi erwähnt 
(Greg. Naz. carm. dogm. 9, 60f; Greg. Nyss. 
in Cant. hom. 5 [6, 166 Jaeger]), aus dem 
man wohl ebenfalls auf ein vorausgehendes G. 
dieser Engel bei der Menschwerdung schließen 
kann (Danielou 38/43 mit weiteren Belegen; 
vgl. J. Rousse, Les anges et leur ministere 
seien Saint Gregoire de Nazianze: MelScRel 
22 [1965] 140. 147f). Zwei große Engel gelei¬ 
ten stützend den Auferstandenen aus dem 
Grabe (Ev. Petr. 36/40 [1, 123 Hennecke- 
Schneem.]), u. nach dem gnostisehen Bartho¬ 
lomäus-Evangelium (1, 9/20 [1, 361/3 H.- 
Sch.]) geleiten Engel Christus auch bei seinem 
Abstieg in die Unterwelt, während Eusebius 
erklärt, daß keiner der hilfreichen Engel u. 
keine der himmlischen Mächte es wagte, in 
den Bereich des Todes vorzudringen u. mit 
Christus bei der Befreiung der Seelen aus der 
Unterwelt zu wirken, so daß die Kerkermei¬ 
ster des Todes ganz entsetzt waren, als sie den 


Herrn allein sahen (dem. ev. 10 [GCS 23, 
483f]). Sehr verbreitet ist hingegen die Vor¬ 
stellung vom Engel-G. bei der Himmelfahrt 
Christi, von dem im NT jedoch nicht die Rede 
ist (Mc. 16,19; Lc. 24, 51; Act. 1, 9f; 1 Petr. 3, 
22; vgl. Eph. 1,20/2; Hobr. 1, 3/14). Wenn das 
NT aber davon spricht, daß Christus über alle 
Himmel emporgestiegen ist (Eph. 4, 10) u. 
daß er die Himmel durchschritten hat (Hebr. 
4,14), dann ist damit schon ein Weg gebahnt, 
mit der Himmelfahrt Christi kosmologische 
Vorstellungen von den sieben Himmeln u. 
den dortigen Wächterengeln zu verbinden 
(Asc. Jes. 11, 22/32 [2, 467 H.-Sch.]). Die 
christologische Auslegung des AT (Ps. 17, 11; 
23,8/10; 46,6; Jes. 63) führt dann zu der Vor¬ 
stellung der G.engel bei der Himmelfahrt 
Christi u. ihres Dialogs mit den Torwächtern. 
Engel öffnen die Himmelstore (lustin. dial. 
36, 5f), von den mit Christus aufsteigenden 
,unteren Engeln“ dazu aufgefordert (Iren, de- 
monstr. 84 [SC 62, 151]). Diese G.engel beim 
Aufstieg Christi (Euseb. dem. ev. 6,1, 2.11, 3; 
Cyrill. Hieros. catech. ill. 4, 13; Ferrand. ep. 
ad Eugipp. 11 [PL Suppl. 4, 31]) werden ge¬ 
legentlich als die Engel bezeichnet, die Chri¬ 
stus auch auf Erden dienten (Euseb. in Ps. 
23, 4/8; Athanas. expos. in Ps. 23, 7f), oder 
auch als die Schutzengel der Menschen (Greg. 
Nyss. ascens.: 9, 325 Jaeger). Fast stets geben 
sie mit den Worten des Ps. 23 den Befehl zum 
öffnen der Himmelstore (Orig, in Joh. 6, 56; 
in Mt. comm. 16, 19; Euseb. ep. ad Constant.: 
PG20,1548; dem. ev. 7, 1, 13; in Ps. 17,11/3; 
PsDidym. Alex, in Ps. 23, 7; Greg. Naz. or. 45, 
25; Greg. Nyss. ascens.; 9, 326 Jaeger). Bei 
Athanasius klingt erstmals an, daß Christus 
von den G.engeln emporgetragen wird (adv. 
Arian. 3, 48). Dieser Gedanke wird besonders 
bei der Darstellung des Engel-G. bei der Him¬ 
melfahrt Christi in der frühchristl. Kunst auf¬ 
gegriffen (Klauser, Engel 301). Auf der um 
430 entstandenen Holztüre von S. Sabina in 
Rom neigen zwei G.engel sich zu Christus 
hinab u. ziehen ihn empor, während ein drit¬ 
ter Engel mit hilfsbereit ausgestreckten Hän¬ 
den das Geschehen beobachtet (ebd. 266f nr. 
35). In der etwas jüngeren repräsentativen 
Form dieser Darstellung tragen zwei (ebd. 
278 nr. 89; 285 nr. 117; 289 nr. 137) oder vier 
geflügelte Engel (ebd. 282 nr. 104f; 284 nr. 
116; 286 nr. 122) den in einer mandelförmigen 
Aureole stehenden oder thronenden Christus 
himmelwärts (ebd .301). Auf biblischer Grund¬ 
lage fußt das Engel-G. bei der Parusie Christi 
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zum Gericht (Mt. 16, 27; 24, 30f; 25, 31; Mc. 
8, 28; Lc. 9, 26; 2 Thess. 1, 7). Er wird mit all 
seinen Engeln kommen (Apc. Petr. 6 [2, 474 

H. -Sch.]; Orac. Sib. 2, 241 f; lustin. apol. 1. 
52; dial. 31, 1). Die himmlischen Geister u. 
engelgleichen Diener Gottes werden den Sohn 
Gottes geleiten (Euseb. in Lc. hom. 21, 28; 
dem, ev. 10, 7, 2). Engel gehen ihm dann 
voran u. der Chor der Erzengel geleitet ihn 
wie Peuerflammen (Ephraem sec. adv. 2, 3; 
7, 11 [2, 194. 230 Assemani]). Der König der 
Herrlichkeit wird von Engeln geleitet sein 
(Cyrill. Hieros. catech. ill. 15, 22). 

h. Engel hei der Eucharistie. Engel geleiten 
Christus auch dann, wenn er auf den Altar 
herabsteigt, um unter den eucharistischen 
Gestalten gegenwärtig zu werden. Der Altar- 
raum ist bei der Wandlung der Gaben ange¬ 
füllt mit himmlischen Heerscharen, dem zu 
Ehren, der auf dem Altar liegt (Joh. Chrys. 
sacr. 6,4). Wenn das Sakrament auf den Altar 
kommt, öffnet der Himmel sich u. Christus 
steigt mit den Scharen der Engel hernieder, 
die dann den Altar umgeben (Joh. Mandak., 
Über die Andacht u. Ehrfurcht beim Emp¬ 
fang des Sakramentes 5 [BKV=' 58, 226]). Die 
gleiche Vorstellung ist auch im Westen be¬ 
kannt. Für Ambrosius besteht kein Zweifel an 
der Gegenwart der Engel, wenn Christus zu¬ 
gegen ist u. geopfert wird (in Lc. 1, 28; sacr. 

I, 2, 6 [CSEL 73, 18]), u. auch Gregor I be¬ 
tont, daß auf die Stimme des Priesters hin im 
Zeitpunkt des Opferns der Himmel sich öff¬ 
net u. bei diesem Mysterium die Engel zu¬ 
gegen sind (dial. 4, 60 [323 Moricca]). Diese 
Vorstellung ist noch bei Heinrich v. Langen¬ 
stein lebendig (mit weiteren Belegen bei H. 
Düllmann, Engel u. Menschen bei der Meß¬ 
feier: Divus Thomas 27 [1949] 281/92. 381/ 
412, bes. 286). Im Osten verbindet dieser Ge¬ 
danke sich bereits mit der Übertragung der 
Opfergaben Brot u. Wein aus der Prothesis 
auf den Altar. Theodor v. Mopsuestia sieht in 
den Diakonen, die die Gaben zur Opferung 
herein tragen, die dienenden unsichtbaren 
Mächte dargestellt (hom. cat. 15, 25/7 [503/7 
Tonneau-Devreesse]). Aus dieser Gabenpro¬ 
zession entwickelt sich der schon von PsDio- 
nysius erwähnte .Große Einzug* (eccl. hier. 3, 
2; vgl. Hanssens 3, 272/93; H. G. Beck, 
Kirche u. theologische Literatur im byzan¬ 
tinischen Reich [1959] 233), bei dem bereits 
im 6. Jh. das Cherubikon gesungen wird, ein 
Lobpreis auf Christus, den König des Alls, 
der unsichtbar von der Leibwache der himm¬ 


lischen Scharen begleitet wird, wenn die Op¬ 
fergaben zum Altar gebracht werden (Bright- 
man, Lit. 129; für die syrische Jakobuslitur¬ 
gie ebd. 41 f; vgl. Hanssens 3, 272f). Gegen 
diese Vorwegnahme einer nur für die bereits 
verwandelten Gaben geltenden Aussage erhob 
sich zwar energischer Widerspruch (Eutych. 
pasch. 8; vgl. Hanssens 3, 286/9), aber ohne 
Erfolg. PsGermanus v. Kpel interpretiert das 
Cherubikon als Zug der mächtigen Geister¬ 
wesen mit dem wertvollen Geschenk (dem 
Leib Christi) von Kalvaria (der Prothesis) 
zum Grab (dem Altar) (contempL: PG 98, 
420f; vgl. R. Bauerreiß, BamXsö? 

Pro mundi vita, Festschr. Euchar. Weltkongr. 
München [1960] 49/67). Diese fragwürdige 
proleptische Ausdrucksweise ist dem Cheru¬ 
bikon der byzantinischen Liturgie auch heute 
noch zu eigen. 

c. Jünger im Leben Christi. Die Evangelien 
sprechen immer wieder von den Menschen, 
die Christus während seines irdischen Lebens 
begleiten, ihm nachfolgen u. damit zugleich 
auch sein sichtbares G. bilden. Während der 
Kindheit Jesu ist dies die Aufgabe Marias u. 
Josephs (Mt. 2, 13f. 21; Lc. 2, 27. 41 f). Zu 
Beginn des öffentlichen Auftretens beruft 
Christus dazu die Apostel (Mt. 4, 20. 22; 9, 9; 
Mc. 1,18. 20; 2, 14; Lc. 5,11. 27f; Joh. 1, 43), 
die ihn auf all seinen Wegen geleiten (Mt. 8, 
10. 23; 26, 51; Lc. 8, 1; Joh. 11, 16) u. die 
darin so sehr den Zeugniswert ihrer Verkündi¬ 
gung erblicken, daß sie bei der Schließung der 
durch den Verrat des Judas entstandenen 
Lücke nur einen Mann wählen, der ebenfalls 
ständig Christus begleitet hat u. daher wie sie 
selbst als Augen- u. Ohrenzeuge aller Ereig¬ 
nisse auftreten kann (Act. 1, 21). Dieses oft 
nur stillschweigend vorausgesetzte G. bilden 
auch der größere Jüngerkreis, darunter die 
dienenden Frauen (Lc. 8, 2f; 23,55), sowie bei 
manchen Geschehnissen auch große Volks¬ 
scharen (Mt. 21, 11; Mc. 3, 7f; Lc. 7, 9; Joh. 
6 , 2 ). 

d. Geleit der Repräsentanten Christi. 1. Bi¬ 
schof. Der Gedanke des G. Christi geht bereits 
in apostolischer Zeit auf Personen als Reprä¬ 
sentanten Christi über, u. zwar zunächst auf 
die Apostel (vgl. o. Sp. 995 f), später auf die 
Bischöfe als deren Nachfolger (vgl. o. Sp.l032f). 
In der gegen Ende des 4. Jh. in Jerusalem 
üblichen Prozession des Palmsonntages ge¬ 
leitet man bewußt in der Person des Bischofs 
den Herrn selbst (Eger. Itin. 31, 2; vgl. 
Altarmenisches Lektionar [Mitte 5. Jh.]: F. C. 
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Conybeare, Rituale Armenorum [Oxford 
1905] 620; spätere Zeugnisse, auch für den 
Westen, bei Graf 126/8). 

2. Evangeliar. In der Liturgie wird das 
Christus-G. vor allem auch auf Gegenstände 
übertragen, die in besonderer Weise eine Re¬ 
präsentation Christi darstellen. Das gilt be¬ 
sonders vom Evangeliar. Die Kirchenväter 
sehen die Gegenwart Christi in seinem Wort 
so real, daß sie diese bedenkenlos mit der 
eucharistischen Gegenwart Christi verglei¬ 
chen. Das Evangelium ist wie das Fleisch 
Christi eine Zuflucht (Ignat. Philad. 5, 1). 
Man darf das Wort Christi ebensowenig ver¬ 
nachlässigen wie den Leib Christi (Orig, in 
Ex. hom. 13, 3). Man muß vielmehr das Blut 
Christi im Sakrament u. im Wort trinken 
(Orig, in Num. hom. 16, 9). Das Manna ist das 
Abbild des Wortes (Greg. Nyss. v. Moys. 2 
[7, 1, 77f Jaeger]). Die gleiche Vorstellung ist 
im Westen lebendig. Der Christ soll den 
Kelch trinken, der mit dem Sakrament u. dem 
Evangelium gefüllt ist, denn in beiden trinkt 
er Christus (Ambros, in Ps. 1, 33 [CSEL 64, 
28/30]). Im Gedanken an diese Wortkommu¬ 
nion erklärt Augustinus, daß wir das Evan¬ 
gelium wie den gegenwärtigen Herrn hören 
(in Joh. tract. 30, 1). Daher wird nun das 
Evangeliar als Symbol des in seinem Wort 
gegenwärtigen Christus feierlich zum Altar u. 
zum Ort seiner Verkündigung geleitet (vgl. die 
Abbildung des zwischen je zwei brennenden 
Kerzen auf einem Tisch liegenden über man- 
datorum in der Notitia dignitatum [8. 107 
Seeck]; vgl. H. Leelercq, Art. Notitia digni¬ 
tatum: DACL 12, 2, 1711/5). In der Chryso- 
stomus-Liturgie tragen Priester u. Diakone 
vor dem Evangeliar Leuchter mit brennenden 
Kerzen, u. in einem Gebet werden die Engel 
gebeten, mit in die Kirche einzuziehen. Dann 
wird das Evangeliar unter dem Gesang des 
Benedictus auf den Altar gelegt (Brightman, 
Lit. 367f). Dieser Einzug des Evangeliars wird 
mit dem Einzug Jesu in die Welt verglichen 
(PsGerman. Const. contempl.: PG 98, 405 C; 
zu den übrigen Liturgien des Ostens vgl. 
Hanssens 3, 105/8). Für den Westen bezeugt 
Remigius v. Auxerre, das Evangeliar werde 
zu Beginn der Messe im G. der Altardiener 
hereingetragen tamquam persona praepoten- 
tis (PsAlcuin. div. off. 40 [PL 101,1248]). Ein 
G. des Evangeliars zum Verkündigungsort 
durch zwei Altardiener mit brennenden Ker¬ 
zen auf Leuchtern u. durch zwei Subdiakone 
mit Rauchfässern erwähnt bereits der Ordo 


Romanus 1, 59 (2, 87f Andrieu); vgl. die Or- 
dines 5, 32; 9, 16 (2, 215. 332 A.), während die 
gallikanische Liturgie sieben Leuchter nennt, 
die bei diesem Anlaß das Evangeliar wie im 
Triumphzug Christi geleiten (Expos, ant. 
liturg. gallic.: 14f Quasten; vgl. Ordo Rom. 
10, 9f [2, 353 A.]). Dieses G. des im Evange¬ 
liar repräsentierten Christus beim eucharisti¬ 
schen Gottesdienst übertrug sich auf die be¬ 
reits erwähnte Palmprozession. Seit dem 
Ende des 9. Jh. wird hierbei zur Betonung 
eines realistischen u. dramatischen Nachvoll¬ 
zugs des historischen Geschehens auf einer 
Trage das Evangeliar mitgeführt, dem bren¬ 
nende Kerzen u. Rauchfässer vorangetragen 
werden (Pontif. v. Poitiers [2. Hälfte 9. Jh.]: 
E. Martene, De antiquis ecclesiae ritibus 3 
[Venetia 1788] 208; PsAlcuin. div. off. 14 [PL 
101, 1201 f]; Consuet. Einsidl. [5, 88f Al- 
bers]). - In der gleichen Absicht wird ande¬ 
renorts ein Bild Christi in der Palmprozession 
geleitet, vermutlich ein Bild des in Jerusalem 
einziehenden Christus, das man mit Akklama¬ 
tionen begrüßt (Consuet. Viton. Virodun. [5, 
117 Albers]) u. in dem man den Herrn wirk¬ 
lich gegenwärtig sieht (Consuet. Fructuar.: 
4, 45 Albers). Bei Ulrich v. Augsburg (f 973) 
wird neben dem Evangeliar erstmals auch ein 
Palmesel erwähnt (Gerhard, v. Udalr. 4 [MG 
Scr. 4, 391]), eine auf einem Esel sitzende 
Christusfigur. Dieser hölzerne Palmesel war 
lange Zeit in Deutschland u. in den Alpen¬ 
ländern sehr beliebt (E. Wiepen, Palmsonn¬ 
tagsprozession u. Palmesel [1903] 8. 13/5. 
20/3. 27. 39/44; Gräf 128/30). 

3. Kreuz. Selbstverständlich wird auch im 
Kreuz Christus selbst geleitet, ■wie dies beson¬ 
ders etwa beim G. des Kreuzes anläßlich der 
liturgischen Feier der Grablegung u. der Auf¬ 
erstehung Christi sichtbar wird. Die Jerusa¬ 
lemer Gemeindeliturgie vom Ende des 4. Jh. 
kennt neben der Kreuzverehrung innerhalb 
der Karfreitagsliturgie ein besonderes Ge¬ 
dächtnis der Grabesruhe u. der Auferstehung 
in Form von Schriftlesungen (Eger. Itin. 37, 
8f; 38,2), das bis zum Raub der Kreuzreliquie 
durch die Perser iJ. 614 bestand, ohne zu 
einer dramatischen Darstellung der Grabes¬ 
ruhe zu führen (J. H. Dalmais, Une relique de 
l’antique liturgie de Jerusalem. L’office de 
Tensevelissement du Christ au soir du Ven- 
dredi-Saint: OrSyr 6 [1961] 441/51). Die kop¬ 
tische Liturgie kennt jedoch seit Anfang des 
14. Jh. eine feierliche Grablegung des Kreu¬ 
zes als Weiterbildung dieses alten Brauches 
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(E. Lanne, Textes et rites de la liturgie pa- 
schale dans l’ancienne eglise eopte: OrSvr 6 
[1961] 279/300). Tn der 2. Hälfte des 10. Jh. ist 
dieser Brauoh aber bereits im Westen vor¬ 
handen (Dunstan v. Canterbury reg. con- 
cord.: PL 137, 493f), wo man aber zur glei¬ 
chen Zeit statt des Kreuzes auch die Eucha¬ 
ristie zu Grabe geleitet u. am Ostermorgen 
wieder in einer Prozession aus dem hl. Grab 
zum Altar bringt (Gerhard, v. Udalr. 4 [MG 
Scr. 4, 392]) u. seit der Wende des 11. zum 
12. Jh. auch das Kreuz mit der Eucharistie 
bei diesem Ritus verwendet (Rationale Offic. 
Div. August.: K. Young, The drama of the 
medieval church 1 [Oxford 1933] 560f; Ri¬ 
tuale V. St.-Adelphe in Remiremont: S. Cor- 
bin, La deposition liturgique du Christ au 
Vendredi-Saint [Paris 1960] 59). Die bisher 
weit über 200 untersuchten Zeugnisse für 
diesen in unterschiedlichen Formen in man¬ 
chen Gegenden bis in unser Jahrhundert fort¬ 
lebenden Brauch zeigen eine anwachsende 
Feierlichkeit bei diesem auch im beteiligten 
Personenkreis sich ausweitenden G., das zu¬ 
meist eine depositio u. eine elevatio crucis ist, 
häufig auch die jüngere depositio u. elevatio 
crucis et hostiae u. nur selten lediglich eine 
depositio u. elevatio hostiae (N. C. Brooks, 
The sepulchre of Christ in art and liturgy 
[Illinois 1921]; Young aO.; Corbin aO.; K. 
Gschwend, Die depositio u. elevatio crucis im 
Raum der alten Diözese Breslau [Sarnen 
1965]). Bei der Einbeziehung der Eucharistie 
in diesen Brauch handelt es sich der Form 
nach um eine theophorische Prozession, die 
aber nicht dem Wunsch nach einer euchari- 
stischen Verehrung entstammt, sondern der 
Absicht nach einer möglichst realistischen 
dramatischen Gestaltung dieses Ritus als G. 
Christi zur Grablegung u. bei der Auferste¬ 
hung. Das gilt auch für den seit Lanfranc v. 
Bec bezeugten Brauch, die Eucharistie in der 
Prozession des Palmsonntages mitzuführen 
(Decreta Lanfranci: 23/5 Knowles). Erst 
durch den Einfluß der jüngeren Fronleich¬ 
namsprozession tritt das theophorische Chri- 
stus-G. bei dieser besonders in Nordfrank¬ 
reich u. in England beliebten Verwendung der 
Eucharistie in der Palmprozession stärker in 
den Vordergrund (Missale Hereford. [14. Jh.]; 
80 Henderson; Ordinär, v. Rouen [um 1450]: 
Joh. V. Rouen proc. ad Gild.; PL 147, 117/9; 
vgl. Browe 108f; Graf 130/2). 

e. Theofhores Geleit. 1. Präsanktifikaten- 
liturgie. Erste Ansätze zu einem G. des eucha- 


ristischen Christus erwachsen aus der Auf- 
hewahrungspraxis der Eucharistie. Vermut¬ 
lich führte Severus v. Antiochien (511/518) in 
Syrien die Präsanktifikatenliturgie ein (Bar 
Hehr, nomocan. 4, 8 [48 Bedjan]), die erst¬ 
mals im Chronicon Paschale (385f [Corp. 
Script. Hist, Byz, 1, 705f]) für das J. 617 be¬ 
zeugt wird u. die gegen Ende des 7. Jh. fast 
nur noch in der Fastenzeit gehalten wird • 
(Conc.TruUan. vJ. 692 cn. 52 [Bruns, Canones 
1, 53]). Dieser hauptsächlich in der byzantini¬ 
schen Liturgie u. bei den syrischen Jakobiten 
verbreitete Ritus (Hanssens 2, 88/93) soll den 
Gläubigen den Empfang der Eucharistie auch 
an den Tagen ermöglichen, an denen keine 
Meßfeier stattfindet. Die am Vortag in der 
Eucharistiefeier verwandelten u. in der Pro- 
thesis aufbewahrten Gaben werden in der 
Präsanktifikatenliturgie zur Austeilung an 
die Gläubigen auf den Altar gebracht. Dieser 
zweckbedingte Vorgang hat aber nun bereits 
bei seiner ersten Bezeugung einen gewissen 
theophorischen Charakter, weil bei dieser 
Übertragung wie beim Großen Einzug das 
Cherubikon gesungen wird, der Lobpreis auf 
den im G. der Engel einziehenden ICönig der 
Glorie (Chron. Paschale 385f [Corp. Script. 
Hist. Byz. 1, 705f]). Dieser Präsanktifikaten- 
ritus findet im 7. Jh. auch Zugang im Westen 
(Sacr. Gelas. 390. 418 [63. 67 Mohlberg]), 
wo er sich mit Hilfe der überarbeiteten Pas¬ 
sungen des Sacramentarium Gelasianum u. 
durch die Ordines Romani mit Ausnahme 
Mailands rasch für den Karfreitag verbreitet 
(Ordo Rom. 16, 35. 37; 17, 97 [3, 152. 189 
Andrieu]; Dunstan v. Canterb. reg. con- 
cord.: PL 137, 494). In schlichter Form brin¬ 
gen dabei die Diakone am Gründonnerstag 
die Eucharistie zu der meist eigens für diesen 
Anlaß vorbereiteten Aufbewahrungsstelle u. 
holen sie in der sog. Missa praesanctificatorum 
des Karfreitages von dort zurück auf den 
Hauptaltar der Kirche. Im 11. Jh. wandelt 
dieser bis dahin rein zweckbedingte zwei¬ 
malige Gang mit der Eucharistie sich zu einer 
prozessionalen Übertragung, bei der nun die 
anwesenden Kleriker, Mönche u. auch Laien 
die Eucharistie mit brennenden Kerzen u. 
Rauchfässern geleiten (Joh. v. Avranches off. 
eccl.: 32 Delamare; Decreta Lanfranci: 31. 
41 Knowles; Consuet. Parf, 1, 55 [1, 53 Al- 
bers]; Consuet. monast. German. 41 [5, 36 
Albers]; Ordo Cluniac. per Bernard. 1, 67f 
[259f Herrgott]). 

2. Versehgang. Ein zweiter Ansatz zur Aus- 
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bildung eines theophorischen Christus-G. 
liegt in der im 7. Jh. beginnenden Ausgestal¬ 
tung der Überbringung des Viatioum an einen 
Kranken zum feierlichen Versehgang. Gas 
früheste Zeugnis bieten die dem Bischof So- 
matius v. Reims (614/620) zugeschriebenen 
Synodalstatuten, die das Mittragen eines Lich¬ 
tes beim Versehgang erwähnen (Stat. synod. 
10 [10, 599 Mansi]). Daraus entwickelt sich 
zunächst in den Klöstern, seit dem 11. Jh. 
auch in den Pfarrkirchen, ein feierlicher Ver¬ 
sehgang, bei dem der ganze Konvent mit 
einem Kreuz, mit brennenden Kerzen u. mit 
Rauchfässern den eucharistischen Herrn zum 
Kranken geleiten (Dunstan v. Canterb. reg. 
concord.: PL 137, 500; Consuet. monast. Ger¬ 
man. 43 [5, 63 Albers]; Consuet. Farf. 2, 54 
[1, 190f Albers]; Suger. v. Ludov. reg. 21 [PL 
186, 1337f]). Zu Beginn des 13. Jh. werden 
die Gläubigen durch eine Glocke auf den Ver¬ 
sehgang aufmerksam gemacht (erstmals 1201 
für Köln bezeugt: Caesar, v. Heisterb. dial. 
mir. 9, 51 [2, 206 Stange]; vgl. P. Browe, Die 
Sterbekommunion im Altertum u. MA: Zs- 
KathTheol 60 [1936] 32) u. seit der Mitte des 
13. Jh. aufgefordert, sich dem G. anzuschlie¬ 
ßen (zuerst auf der Synode der Kirchenpro¬ 
vinz Gnesen in Breslau iJ. 1248 bezeugt; vgl. 
Browe aO. 44f). 

3. Besondere Anlässe. Ein prozessionales G. 
der Eucharistie ist im 12. Jh. ferner bei be¬ 
sonderen Anlässen bezeugt, vornehmlich in 
Verbindung mit eucharistischen Wunderbe¬ 
richten. Die beim Brand des Klosters Deutz 
iJ. 1128 unversehrt gebliebene Holzpyxis mit 
der darin aufbewahrten Eucharistie wird am 
folgenden Sonntag in der üblichen Prozession 
dieses Tages feierlich mitgeführt (Rupert v. 
Deutz incend. Tiut. 6 [PL 170, 338]). Häufig 
ist von einer Sühneprozession die Rede, in der 
eine Hostie zur Kirche zurückgeleitet wird, 
die jemand sich bei der Kommunionspendung 
erschlichen u. zu abergläubischen Praktiken 
mit nach Hause genommen hatte (vgl. etwa 
die Belege bei G. Matern, Zur Vorgeschichte 
u. Geschichte der Fronleichnamsfeier beson¬ 
ders in Spanien [1962] 29. 31. 47/9. 56). 

4. Fronleichnamsprozession. Alle diese An¬ 
sätze tragen schließlich ihren Teil zur Ent¬ 
stehung u. Ausbildung des feierlichen theo¬ 
phorischen Christus-G. in der Fronleichnams¬ 
prozession bei, die weder bei der Einführung 
des Festes durch die Bulle Transiturus vom 
11. VIII. 1264 noch bei den erneuten Bestäti¬ 
gungen dieses Festes durch Klemens V auf 


dem Konzil v. Vienne iJ. 1311 u. durch Jo¬ 
hannes XXII iJ. 1317 erwähnt wird (P. 
Browe, Textus antiqui de feste Corporis 
Christi [1934] 27/33. 36) u. die nach beschei¬ 
denen Anfängen u. zunächst nur zögernder 
Verbreitung erst nach den J. 1311 u. 1317 
ihren Siegeslauf begann (Browe 111/6; ders.. 
Die Verehrung der Eucharistie im MA [1933 
bzw. 1967] 91/8; Matern aO. 90/144). 
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Gellius. 

A. Leben u. Werk. 

I. Allgemeines 1049. II. Philosophisches 1050. 
III. Religion 1050. IV. Peregrinus Proteus 1050. 

B, Aufnahme bei den Christen. 

I. Allgemeines 1051. II. Minucius Felix 1051. 
III. Laktanz 1052, IV. Augustin 1053. 

A. Lehen u. Werk. I. Allgemeines. Der spä¬ 
testens 130 nC. geborene Aulus G. lebte vor¬ 
wiegend in Rom, wo er das Richteramt bei 
den iudicia privata innehatte, verbrachte aber 
als junger Mann ein Jahr oder mehr in Athen. 
Er verkehrte in den ersten Bildungskreisen 
seiner Zeit u. widmete seine Mußestunden 
zeit seines Lebens ausgedehnten Studien. Das 
Todesjahr ist unbekannt. In dem ebenso mit 
gesuchten Archaismen wie mit Neubildun¬ 
gen durchsetzten ,barocken“ Stil der Fronto- 
Schule verfaßte er die 20 Bücher der ,Noctes 


Atticae“, einer alle möglichen Themen behan¬ 
delnden ,Buntschrift“ (vgl. H. Puchs, Art. 
Enzyklopädie: o.Bd. 5, 508). 

II. Philosophisches. G. ist kein Philosoph, 
sondern ein Schriftsteller, der zuweilen Philo¬ 
sophisches behandelt (einzelnes bei Dewaule). 
Eklektisch, oberflächlich u. unselbständig ist 
er vor allem auf ethischem Gebiet dem .da¬ 
maligen, etwas verwaschenen Modestoicis- 
mus“ (Hertz 36) zugeneigt (vgl, Berthold 84f) 
u. begeistert sich für die stoische u. die alt- 
röm. Sittenstrenge. Für die popularphiloso- 
phische Paränese war er sehr empfänglich 
(vgl. unten); vor allem aber beeindruckte 
ihn ihre Form, die er in seiner Darstellung ge¬ 
lehrten Stoffes nachahmte (R. Hirzel, Der 
Dialog 2 [1895 bzw. 1963] 259/61: Marache, 
Mise 83/95). 

III. Religion. Nimmt G. auch die Götter 
als gegeben an, so ist ihm die Religion doch 
in erster Linie ein Gegenstand für Sachfor- 
schung; religiöse Glut wie Innerlichkeit liegen 
ihm ganz fern (s. auch Dewaule 115f). Juden¬ 
tum u. Christentum läßt er völlig außer acht. 

IV. Peregrinus Proteus. Der ehemalige 
Christ Peregrinus Proteus, Hauptfigur der 
Kapitel noct. 8, 3 (bis auf die Inhaltsangabe 
u. ein Bruchstück verlorengegangen) u. 12, 
11, ist bei G., anders als bei Lukian, nach 
dem kynisch-stoischen Ideal dargestellt u. 
verficht eine dafür charakteristische Sitten¬ 
strenge. G. bezeichnet ihn als virum gravem 
atque constantem u. behauptet, er habe ihn 
während seines Aufenthaltes in Athen oft 
besucht u. multa . . , utiliter et honeste sagen 
hören (12, 11, 1). Zu erhöhter Bewunderung 
führte ihn wohl die Ähnlichkeit zivischen 
Peregrinus’ Schelte gegen den Gähnenden (8, 
3) u. der Strenge des altröm. Zensors (4, 20, 
8); jedenfalls aber läßt sich der dauerhafte u. 
entschieden günstige Eindruck, den Pere¬ 
grinus auf G. machte, daran ermessen, daß 
G., der 13, 24, 2; 15, 2 (vgl. 13, 8, 4f) die 
Seheinphilosophen sehr scharf tadelt, gewußt 
haben wird, daß Peregrinus seinen verehrten 
Mäzen Herodes Atticus zu beschimpfen pfleg¬ 
te u. von diesem mit gleicher Verachtung be¬ 
handelt wurde wie der Scheinkyniker 9, 2 
(Philostr. V. Sophist. 2, 1, 13; Lucian. mort. 
Peregr. 19; einen Scheinstoiker entlarvt He¬ 
rodes: G. noct. 1, 2). Gleichwohl dürfte als 
scharfsinniger Menschenkenner kaum gelten, 
wer von Philosophen so treuherzig die beste 
Meinung hat, daß er Platon u. Xenophon 
von gegenseitigem Neide freispricht (14, 3, 
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7), u. schöne Worte so leichtgläubig für 
bare Münze nimmt, daß er auf Herodes’ 
Rechtfertigung seiner in der Tat ja maß¬ 
losen Trauer hereinfällt (19, 12). Vgl. auch 
Dewaule 30 f. 

B. Aufnahme bei den Christen. I. Allgemei¬ 
nes. Wie die vielen Reminiszenzen bei Apu- 
leius bis hin zu Isidor zeigen, war G. bei den 
Gebildeten lateinischer Sprache leidlich gut 
bekannt; man las ihn ebenso seines Stils 
wie der größtenteils auch anderswo er¬ 
teilten Auskünfte wegen. Nach Stilentlehnun¬ 
gen bei den Kirchenvätern ist bisher noch 
nicht eingehend geforscht worden; immerhin 
belegt Marache (Mots 106/262) gellianische 
yXcicrcrai, (ohne daß sich in den meisten Fällen 
direkte Übernahme feststellen ließe) bei Ter- 
tullian (der der jeweiligen Anwendungsweise 
nach wenigstens ,rupex‘ apol. 21, 30; pall. 
4, 2; an. 6, 7 eher G. noct. 13, 9, 5 als Lucil. 
frg. 1121 Marx entnommen hat), bei Minucius, 
Arnobius, Laktanz, Ambrosius, Augustin, 
sporadisch auch bei Cyprian, luvencus, 
Hieronymus u. Pelagius. Als Stoffquelle da¬ 
gegen dient G. nur gelegentlich, hauptsäch¬ 
lich als lateinischer Vermittler stoischen Ge¬ 
dankenguts; handelt es sich doch bei den 
meisten von C. Hosius u. den Herausgebern 
des eSEL u. CCL beigebrachten Parallel¬ 
stellen (hinzuzufügen wäre zB. G. noct. 2, 18, 
1/5 für Hieron. in Hos. 1, 1 zu Hos. 1, 2) um 
Gemeingut bzw. stoffliche Varianten. Hie¬ 
ronymus scheint G. nicht gekannt zu haben 
(vgl. A. Cameron: JoumRomStud 61 [1971] 
258). 

II. Minucius Felix. Das von Minucius dar¬ 
gestellte Zwiegespräch zwischen Heide u. 
Christ findet, wie bereits Elter (24) bemerkt 
hat, gleich dem zwischen Stoiker u. Peripate- 
tiker G. noct. 18, 1 am Strand von Ostia 
vor einem Schiedsrichter statt. Wenngleich 
sowohl der Ausfiug nach Ostia (Suet. rhet. 
25,9) als auch das nachdenkliche Gespräch am 
Meeresstrand (Speyer 49) schon Topos war 
u. es noch manche Schiedsrichterdialoge gab 
(vgl. auch Voß 43), so ist doch eher mit Ent¬ 
lehnung als mit mehrfachen zufälligen Über¬ 
einstimmungen zu rechnen. Dafür, daß Minu¬ 
cius G. gelesen hat, sprechen auch folgende 
wörtliche Anklänge: G. noct. 12, 5, 3: con- 
gredientes conpugnantesque philosophum et 
dolorem . . . nullos eiulatus u. Min. Fel. 37, 1: 
Christianus cum dolore congreditur u. ebd. 
37, 4: sine ullis eiulatibus. Grund der Nach¬ 
ahmung ist nicht, wie W. A. Baehrens (Her¬ 


mes 50 [1915] 456/63) u. Beaujeu (*20/2) an¬ 
nehmen, daß sich Minucius gegen den bei G. 
genannten Schiedsrichter, den akademischen 
Skeptiker Favorin v. Arelate, wenden wollte, 
sondern vielmehr, daß ihm G. eine unter 
anderem seiner ciceronianischen Beweisfüh¬ 
rung u. Darstellungsweise angemessene röm. 
Umgehung zu dem auch bei Justin (dial. 3/8) 
belegten Motiv des Bekehrungsdialogs am 
Meer bietet (vgl. Speyer 51). 

III. Laktanz. Epit. 24, 5/10 gibt Laktanz 
die Übertragung des G. (noct. 7, 1, 1/6) eines 
längeren Abschnitts aus Chrysipps De provi- 
dentia (frg. 26 Gercke) wieder, in dem dieser 
die stoische Pronoialehre gegen den akademi¬ 
schen Ein Wurf verteidigt, si esset providentia, 
nulla essent mala: Gut u. Böse stünden in 
gegenseitiger Verbindung. Pichon (228) meint, 
Laktanz habe die Chrysippstelle erst aus G. 
kennengelemt. Wenn sie aber auch in den 
Institutiones fehlt, so stammt doch der Lehr¬ 
stoff von inst. 5, 7, 5 sowie von ira 13, 14 aus 
demselben Zusammenhang; da nun Laktanz 
inst. 7, 23, 3 die fragliche Schrift des Chrysipp 
nach dem griech. Urtext anführt u. ihr außer¬ 
dem wohl ebd. 7, 4, 13 u. ira 13, 13 die Lehr¬ 
meinung verdankt, das Böse sei notwendige 
Bedingung für die Weisheit, die gerade in 
discernendis bonis ac malis bestehe (vgl. 
Chrysipp. frg. 27 Gercke), wird er sie auch 
inst. 5, 7, 5 u. ira 13, 14 unmittelbar benutzt 
haben. In der Epitome dagegen, wo er vom 
Griechischen absieht, bedient er sich der lat. 
Fassung, die ihm G. bereitstellt. Das von 
Jagielski (95) auf G. noct. 7, 1, 6 zurückge¬ 
führte sublato alterutro utrumque sit tolli 
necesse (Lact, ira 13, 14) stammt eher direkt 
aus Chrysipp (vgl. inst. 5,7,5: sublato altoro). 
Weitergehende Benutzung der Schriften des 
G. ist nicht nachweisbar. Daß die optischen 
Theorien opif. 8, 10 nicht, wie Pichon (228) 
vermutet, auf G. noct. 5, 16, 2f beruhen, er¬ 
gibt sich sowohl aus der von G. nicht ableit¬ 
baren Ergänzung ,cum acie“ als auch daraus, 
daß G. die einzelnen Theorien nicht kommen¬ 
tiert u. die Heraklits, die sich Laktanz zu 
eigen macht, noch nicht einmal erwähnt. 
Lact. inst. 3, 25, 15f basiert auf Seneca 
(Jagielski 79f; Lausberg 126/35). Mitbenut¬ 
zung von G. braucht man, entgegen Lausberg 
(134), nur dann anzunehmen, wenn man Se¬ 
neca die Gegenüberstellung von Phaedo als 
gebürtigem Sklaven mit Platon u. Diogenes 
als später Versklavten abspricht. Dazu be¬ 
steht aber wohl kein Grund, denn Seneca 
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führt die beiden letzteren ep. 47, 12 als ver¬ 
sklavt an u. dürfte auch wohl kaum den er- 
steren völlig übergangen haben. Andererseits 
ist aber auch nicht anzunehmen, daß Seneca 
den Phaedo wie Diog. L. 2, 31. 105 u. die 
Suda s. V, OaiSwv als Kriegsgefangenen hin¬ 
stellte; denn hätte Laktanz bei Seneca diese 
zur Stützung seiner Ansicht passendere Auf¬ 
stellung vorgefunden, dann hätte er sie sicher 
der vorgelegten Fassung, die der des G. ent¬ 
spricht, vorgezogen (vgl. Lausberg 132i,). - 
Pichon (228) leitet die Siebenzahlbesprechung 
Lact. inst. 7,14, 8 von der Varros bei G. noct. 

з, 10 ab. Eine Übereinstimmung liegt aber 
nur in Varros eigenen Worten vor (ebd. 3, 
10,2); Abhängigkeit schließen die Abweichun¬ 
gen in allen Einzelheiten aus: Varro weist 
auf die beiden himmlischen Bären, das Sie¬ 
bengestirn u. die Planeten (stellas, quas alii 
,erratica8‘, P. Nigidius ,errones‘ appellat) hin, 
Laktanz auf die Kalenderwoche, einen Bären 

и. die Planeten (sidera quae vocantur er- 
rantia; vgl. Cic. div. 2, 89) mit ihrer angebli¬ 
chen Einwirkung. 

IV. Augustin. G. gehört zu den lat. Schrift¬ 
stellern, durch deren Lektüre Augustin einen 
Ausgleich für seine geringen Kenntnisse des 
Griechischen findet (Courcelle 156). Eine Er¬ 
zählung des G., den er vir elegantissimi eloquii 
ac multae undecumque scientiae nennt, greift 
Augustin civ. D. 9, 4 auf. Dort geht es ihm 
um eine Begründung seiner Behauptung, daß 
Stoiker u. Peripatetiker nicht nur, wie Cicero 
naohgewiesen habe, über das äußere Wohl, 
sondern auch über die ^Affekte verbis magis 
quam rebus stritten. Als Beleg führt er aus G. 
noct. 19, 1 die Geschichte von einem Stoiker 
an, der im sturmgepeitschten Schiff erbleicht, 
sein Verhalten aber mit Berufung auf Epiktet 
rechtfertigt (vgl. M. Spanncut, Art. Epiktet: 
o. Bd. 5, 619). Aus der ausführlichen Vfieder- 
gabe geht klar hervor, daß Augustin beim 
Schreiben das Werk des G. vor sich liegen 
hatte (Hagendahl 674), Auf G. noct. 1, 26, 11 
geht auch die Bemerkung in demselben Ka¬ 
pitel zurück, einige hätten das Wort :raüv) mit 
afifectiones vel affectus übersetzt. Die Sturm¬ 
geschichte hat Augustin ein paar Jahre später 
(quaest. hept. 1, 30) in einer Anmerkung zum 
,Schreoken Abrams' (Gen. 15, 12) noch ein¬ 
mal aufgegriffen, allerdings kürzer u. unge¬ 
nauer ; eine in den Text eingedrungene Denk¬ 
notiz Augustins mahnt zur Nachpiüfung des 
Originals (vgl. Hagendahl 674). - Angus (25. 
75) führt wegen der Heimatangabe ,Methym- 


naeum“ die Arion-Geschichte (civ. D. 1, 14) 
auf G. (noct. 16, 19) zurück; doch dürfte 
wohl eher Cicero (Tusc. 2, 67) Quelle für 
Arions Herkunft gewesen sein. Die Geschichte 
selbst war Gemeingut (vgl. Ovid. fast. 2, 83; 
C. Hosius zu G. noct. 16, 19). - Das Beispiel 
für ein hypothetisches Urteil ,si ambulat, 
movetur* (dial. 3) hat Augustin aus Varro, 
nicht aus G. noct. 16, 8, 9 entnommen; [eine 
ähnliche Formulierung bieten Sext. Emp. log. 
2, 305 u. Diog. L. 7, 78. - Ob er G. Römisches 
verdankt, ist ungewiß. Die Ausstoßung des 
P. Cornelius Rufinus aus dem Senat behandelt 
zwar sowohl G. (noct. 4, 8, 7; 17, 21, 39) als 
auch Augustin (civ. D. 5, 18; ep. 104, 6), 
doch kam sie auch bei anderen Schriftstellern 
vor, namentlich bei Livius (perioch. 14). Ha¬ 
gendahl (202i) sieht eher letzteren als Au¬ 
gustins Quelle an; da ein Vergleich mit dem 
verlorenen Liviustext nicht mehr möglich ist, 
kann die wörtliche Übereinstimmung von 
Aug. civ. D. 5, 18: ,conpertus est‘ mit G. 
noct. 17, 21, 39: ,comperissent‘ nicht als Be¬ 
weis für eine Benutzung des G. gewertet wer¬ 
den. (Mit Unrecht hat also C. Jenkins: 
JournTheolStud 39 [1938] 62 die Überein¬ 
stimmung zmschen G. noct. 4, 8, 7 u. Aug. 
ep. 104, 6 als Beweis dafür herangezogen, daß 
ep. 104, 15: ,peccatorum parilitatem* aus 
noct. 14, 3, 8: .parilitas virtutum* stamme.) - 
Die Berichte über Regulus bei G. noct. 7, 4 
u. Aug. civ. D. 1, 15 unterscheiden sich hin¬ 
sichtlich der angegebenen Folterarten; Au¬ 
gustin folgt wahrscheinlich Livius (Angus 76; 
s. auch R. G. M. Nisbet zu Cic. Pis. 43). Zum 
Ganzen s. Hagendahl 6744. 

S. Angus, The sources of the first ten books 
of Augustine’s De civitate Dei (Princeton 1906). 

- J. Beaujeu, Minucius Felix, Octavius. Texte 
ätabü et traduit (Paris 1984). - H. Berthold, 
Aulus G.: Auswahl u. Aufgliederung seiner The¬ 
men, Diss. Leipzig (1959). - P. Coubcellb, Les 
lettres grecques en occident de Macrobe ä Cas- 
siodore (Paris 1948). - L. Dewaule, Aulus G. 
quatenus philosophiae studuerit (Toulouse 1891). 

- A. Elter, Prolegomena zu Minucius Felix, 
Programm Bonn (1909). - K. O. H. Hagendahl, 
Augustine and the Latin classics (Göteborg 
1967). - M. J. Hertz, Renaissance u. Rococo 
in der röm. Litteratur (1865). - H. Jagielski, 
De Firmiani Lactantii fontibus quaestiones se- 
lectae, Diss. Königsberg (1912). - M. Lausbebg, 
Untersuchungen zu Senecas Fragmenten (1970). 

- R. Marache, La critique litteraire de langue 
latine et le developpement du goüt archaisant 
au 2= siede de notre ere (Rennes 1952) 183/317; 
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La mise en sceno des,Nuits Attiques“. Aulu-Gelle 
et la diatribe: AnnToulouse Pallas 1 (1953) 
84/95; Mots nouveaux et mots archaiques chez 
Fronton et Aulu-Gelle (Paris 1957); Froiiton et A. 
G. (1938/64): Lustrum 10 (1965) 213/45. - P. 

K. Marsh,4t.l, The date of birth of Aulus G.: 
ClassPhilol 58 (1963) 143/9. - R. Pichon, Lac- 
tance (Paris 1901).-W. Speyeb, Octavius, der 
Dialog des Minucius Felix: JbAC 7 (1964) 
45/51. - B. R. Voss, Der Dialog in der früh- 
christl. Literatur (1970). 

L. A. Holford-Strevens. 


Gelübde. 

A. AUgemeinea 1055. 

B. Nichtohristlich. 

I. Alter Orient 1057. 

II. AT u. Judentum 1069. a. Gelübde in geschicht¬ 
lichen Berichten 1060. - b. Gesetzliche Bestim¬ 
mungen 1062. - c. Nasiräatsgelübde 1063. - 
d. Gelübde bei den Propheten u. in den Psalmen 
1063. -e. Weisheitsliteratur u. Apokryphen 1064. 
- f. PhUo u. Josephus 1065. -g. Rabbinische Li¬ 
teratur 1068. - h. Inschriften 1066. 

III. Griechenland, a. Termini 1066. - b. Homer 
1067.-c. Klassische Zeit 1068.-d. öffentliche 
Gelübde 1069.-e. Private Gelübde 1070.-f. Kri¬ 
tik 1071. 

IV. Rom. a. Termini 1072.-b. Öffentliche Ge¬ 
lübde. 1. Allgemeines 1074. 2. Regelmäßige Ge¬ 
lübde 1076. 3. Außergewöhnliche Gelübde 1076.- 

c. Private Gelübde 1078. 

V. Mysterienkulte 1080. 

C. Christlich. 

I. Neutestamentliche Zeit 1081. 

II. Frühe Kirche, a. Allgemeines 1084. - b. Ge¬ 
schlechtliche Enthaltsamkeit 1086.1.Griechische 
Kirche 1086.2. Lateinische Kirche 1088.-C. Theo¬ 
logische Bewertung des Gelübdes 1091. 1. Grie¬ 
chische Väter 1091. 2. Lateinische Väter 1093. - 

d. Gelübdepraxis 1095. 

A. Ällgemeiifies. Unter G. wird hier das Ver¬ 
sprechen verstanden, das der Mensch der 
Gottheit macht, etwas tun zu wollen, was 
eben dieser Gottheit wohlgefällig ist. Das G. 
ist somit Ausdruck der persönlichen u. aus 
dem Bewußtsein der Abhängigkeit quellen¬ 
den Beziehungen des Menschen zur Gottheit. 
Es findet sich deshalb in allen Religionen (s. 

M. Anesaki u.a., Art. Vows: ERE 12, 644/ 
60), in denen Gott als anredbare, das mensch¬ 
liche Geschick mitbestimmende Gestalt vor¬ 
gestellt wird. Deshalb kann hier zur Erhellung 
der Entwicklung in den ersten christl. Jh. auf 
weit zurückliegende religionsgeschichtliche 


Analogien verzichtet werden; es genügt die 
Berücksichtigung der direkten Umwelt des 
frühen Christentums. - Die Motive, ein G. zu 
machen, sind vielfältiger Art; da taucht etwa 
eine drohende Gefahr auf, die durch die Gott¬ 
heit abgewendet werden soll (zB. Krank¬ 
heit) ; mögliche Schwierigkeiten erzeugen Un¬ 
sicherheit (zB. bei Reisen); ein heiß ersehn¬ 
tes, aber unerreichbares Gut (zB. Kinder¬ 
segen) veranlaßt ein G. ebenso wie der Dank 
für die Errettung aus schlimmer Not oder für 
unerwartetes göttliches Wohlwollen, das man 
sich dann erhalten möchte u. das damit zu 
weiteren G. Anlaß gibt. Diese Beweggründe, 
die das Zustandekommen eines individuellen 
G. bewirken, können größtenteils auch eine 
Gemeinschaft veranlassen, durch ihre Reprä¬ 
sentanten sich zum G. zu verpflichten, sowie 
die Häupter der Gemeinschaften, sich zum 
Wohl der Untergebenen durch G, zu binden. 
Damit ist auch der Unterschied zwischen dem 
privaten G. u. dem öffentlichen gegeben. Letz¬ 
teres kommt zustande einerseits, wenn das G. 
durch die Gemeinschaft u. zu ihrem Wohl 
abgelegt wird, aber auch dadurch, daß ein im 
Wesen privates G. durch die öffentlich ge¬ 
machte Vertragsform eine stärkere Bindung 
bewirkt. - In der formalen Abgrenzung ist die 
Eigenständigkeit von G. gegenüber Eid, ♦Ge¬ 
bet u. Opfer zu betonen. Der Eid enthält zu¬ 
nächst den bedingungslosen, durch die Selbst¬ 
verfluchung geforderten Einsatz des Schwö¬ 
renden für eine Person oder Sache (die nicht 
wahr, gut oder gerecht zu sein braucht); erst 
in der weiteren Entwicklung wird die Gott¬ 
heit ,beiläufig‘ als Garant der Wahrheit bzw. 
der Aufrichtigkeit des Versprechens zitiert; der 
Eid dient dann der G.Sicherung. G, u. Gebet ge¬ 
hören dagegen unmittelbar zusammen, zumal 
wenn man das Gebet vornehmlich als Bitt¬ 
gebet versteht. Das G. wird allerdings zu¬ 
weilen in der Form der Bedingung vorgetra¬ 
gen, die die Einlösung von dem Erhalt der 
erflehten Hilfe abhängig macht. Damit ist 
dann der Bereich des Gebetes im eigentlichen 
Sinn verlassen. Geht man davon aus, daß das 
G. immer eine mühevolle Leistung oder eine 
bindende Verpflichtung, also ein Opfer für 
den Bittsteller darstellt, dann bestehen zwi¬ 
schen G. u. Opfer die engsten Beziehungen. 
Sieht man auf den gemeinsamen Ansatzpunkt 
von G. u. Gebet u. auf das Opfer als Kern eines 
jeden G., so kann man im G. die Frömmig¬ 
keitsform sehen, die Gebet u. Opfer umschließt 
(van der Leeuw 246). - Materieller Inhalt 
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eines G. können einzelne Leistungen sein, 
mehrfache oder ständige Wiederholungen sol¬ 
cher Akte sowie zeitweilige oder lebensläng¬ 
liche Verpflichtung zu einer von der .norma¬ 
len“ Linie abweichenden Lebensführung. We¬ 
gen dieser Vielfalt der G.Inhalte muß auf die 
speziellen Stichwörter zu diesem Themenbe¬ 
reich verwiesen werden (*Armut, *Devotio, 
♦Fasten, *Gehorsam; Ehelosigkeit, Jungfräu¬ 
lichkeit, Keuschheit, Opfer, Pilgerfahrt [Wall¬ 
fahrt], Stiftung, Votive). 

B. NichtchristUch. I. Alter Orient. Es kön¬ 
nen hier nicht alle Quellen behandelt werden, 
in denen vom G, die Rede ist, einmal, weil es 
sich beim G. um eine so weit verbreitete reli¬ 
giöse Übung handelt, daß eine unmittelbare 
Beeinflussung der christl. Praxis durch alt- 
orientalische G. nicht nachzuweisen ist, zum 
anderen, weil vielfach zwischen G. u. ver¬ 
wandten Formen der Gottes Verehrung kaum 
unterschieden werden kann. - In Ägypten 
wird das G. faßbar durch die Aufstellung der 
sog. ,Ohren-Stelen‘. Sie sollen den Dank für 
die Erhörung des Gebetes ausdrücken (M. H. 
P. Block, Remarques sur quelques steles 
dites ,ä oreilles“: Kemi 1 [1928] 123/35); sie 
sind deshalb besonders dem Gott Ptah ge¬ 
weiht, an den man sich vor allem in täglichen 
Nöten wendet (M. Sandmann Holmberg, The 
god Ptah [Lund 1946] 69/75). Aus späterer 
Zeit wird berichtet, daß es sich bei der Errich¬ 
tung um Einlösung von G. handelt (diese 
Stelen sind auch außerhalb Ägyptens zu fin¬ 
den; vgl. O. Weinreich, 0EOI EHHKOOI; 
AthMitt 37 [1912] 1/68 = Ausgew. Schriften 
1 [Amsterdam 1969] 131/95). Eine andere 
Art von Votivsteinen macht eine spezielle Art 
von G. bekannt; falls dem Bittenden Erret¬ 
tung aus Eirankheit u. Not gewährt wird, ver¬ 
pflichtet er sich, das Lob der Gottheit zu kün¬ 
den u. ihren Namen bekannt zu machen, also 
Kultpropaganda als Inhalt des G. (A. Erman, 
Denksteine aus der thebanischen Gräber¬ 
stadt: SbBerlin49 [1911] 1086/110; vgl. 0. 
Michel, Art. Gebet II: o. Sp. 2). Die Einfach¬ 
heit der Steine charakterisiert die Gelobenden 
als Angehörige der einfachen Volksschichten, 
die ein G. etwa beim plötzlichen Angriff eines 
Elrokodils bei einer Bootsfahrt machen (H. 
Brunner, Eine Dankstele an Aquaut: Mitt- 
DtArchlnstKairo 16 [1958] 5/19). Im allge¬ 
meinen wird beim G. der Bezirk der privaten 
Frömmigkeit nicht verlassen, nur selten ent¬ 
deckt man Hinweise auf große Kultzentren 
wie den Amuntempel in Karnak (S. Morenz, 


Ägyptische Religion [1960] HO). Wie G. zu 
allen Zeiten in der Kultätiologie eine Rolle 
spielen, so wird in analoger Weise in einer 
ägyptischen G.urkunde der Zusammen¬ 
schluß beider Reiche auf die Erfüllung eines 
G. zurückgeführt, das aufgrund einer Traum¬ 
anweisung gemacht wurde (W. Helck, Urkun¬ 
den der 18. Dynastie [1961] 142f). Auch eine 
Art G.kritik, die auf Vergeistigung drängt, 
läßt sich bereits nach weisen (E. Brunner- 
Traut, Altägyptische Märchen® [1965] 8f). In 
38 G.urkunden in demotischer Schrift (H. 
Thompson, Two demotic self-dedications: 
JournEgArch26 [1940] 68/78; dieanderen sind 
noch nicht publiziert) könnte man eine 
Analogie zum jüdischen Nasiräats-G. vermu¬ 
ten : der Gelobende weiht sich u. seine Nach¬ 
kommen der Gottheit u. verpflichtet sich zu 
einer monatlichen Abgabe, um sich damit des 
Schutzes der Gottheit zu versichern. Zeitlich 
gehören diese G. in die heilenist. Periode; 
über ihre Einordnung in religionsgeschicht¬ 
liche Parallelen ist die Diskussion noch nicht 
abgeschlossen (S. Morenz, Neue Urkunden 
zur Ahnenreihe des Klosters: TheolLitZ 74 
[1949] 423/9; H. Bonnet, Die Bedeutung des 
Titels .Gottesknecht“ im hellenistischen Ägyp¬ 
ten: ZÄgSpr 80 [1955] 1/5; P. Nagel, Die 
Motivierung der Askese in der Alten Kirche 
u. der Ursprung des Mönchtums = TU 95 
[1966] 102). - Für Mesopotamien besteht 
ebenso wie anderswo die Schwierigkeit, daß 
man in den frühesten Quellen kaum zwischen 
G., Gebet, Eid, Beschwörung usw. unter¬ 
scheiden kann. Ein echtes G. liegt bei dem 
Versprechen des assyrischen Königs Assur- 
nädinapli vor, er werde ein .Bild seiner Maje¬ 
stät“ vor den Gottheiten Samas u. Assur auf¬ 
stellen (sich also dauernd im Tempel präsent 
halten), wenn der Fluß seine zerstörende Wir¬ 
kung einstelle (E. Weidner, Eine Bauinschrift 
des Königs Assumädinapli: ArchOrForsch 6 
[1930/31] 11/7; vgl. auch ders.. Die Inschrif¬ 
ten Tukulti-Ninurtas I u. seiner Nachfolger = 
ArchOrForsch Beih. 12 [1959] 46f). Unter den 
babylonischen Tempelurkunden, in denen der 
Tempel (also die Gottheit, meistens der Son¬ 
nengott Samas, aber auch der Mondgott Sin) 
als Darlehensgeber auftritt u. somit als eine 
Art karitatives Kreditinstitut erscheint, fin¬ 
den sich auch einige, die gelübdeartigen Cha¬ 
rakter tragen (zB.: ,. . . wenn er gesund u. heil 
ist, wird er den Samas bezahlen . . .“; P. Ko- 
schaker-A. Ungnad, Hammurabis Gesetz 6 
[1923] 46 nr. 1540; vgl. auch ebd. 35 nr. 1501; 
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121 f nr. 1728). Stieß die Deutung dieser Ver¬ 
träge zunächst auch auf Widerspruch (B. 
Landsberger, Solidarhaftung von Schuldnern 
in den babylonisch-assyrischen Reehtsur- 
kunden: ZAssyr 35 [1924] 22/36), so ist doch 
sicher, daß der Gelobende einen Vertrag mit 
der Gottheit abschließt, der den genauen 
Wert der versprochenen Gabe festlegt u. eine 
präzise Bedingung für die Fälligkeit bestimmt; 
das ist ein G. (R. Harris, Old Babylonian 
temple loans: JournCuneiformStud 14 [1960] 
126/37). Natürlich tauchen auch in Mesopota¬ 
mien G. innerhalb der überlieferten formu¬ 
lierten u. bald formelhaften Gebete auf (,Ieh, 
dein Knecht,. . . möge gesund werden, u. ich 
will dann deine Gottheit verehren, dir die 
Huldigungen darbringen“; A. Falkenstein-W. 
V. Soden, Sumerische u. akkadische Hymnen 
u. Gebete [1953] 306 nr. 46, 77f. nr. 47; 321 
nr. 61 U.Ö.). - Die Ausgrabungen in Ugarit 
haben mit der Keret-Legende (zur Situation 
vgl. K. Koch, Die Sohnesverheißung an den 
ugaritischen Daniel: ZAssyr 58 [1967] 211/ 
21) u. a. auch einen G.text ans Licht gebracht, 
der an das G. Jakobs (Gen. 20) erinnert (J. 
Aistleitner, Die mythologischen u. kultischen 
Texte aus Ras Schamra [Budapest 1959] 87/ 
104). Keret gelobt den Göttinnen von Sidon 
u. Tyrus reiche Gaben, wenn er die erhoffte 
Frau u. Nachkommenschaft erhält (IK 204/6 
[93 Aistleitner]). ,Im 7. Jahr waren die Söhne 
Krt-s da, wie sie im G. ausbedungen wur¬ 
den' (III K III, 22 [97 Aistleitner]). Keret 
hielt sein G. nicht. Hier bricht der Text 
ab. Krankheit u. Palastrevolution (H. Schmö- 
kel u.a., Kulturgeschichte des Alten Orients 
[1961] 547) werden die Strafe für den Bruch 
des G. sein. Auch die Kultpraxis in Ugarit 
kannte das G., wie die Aufschrift des Termi¬ 
nus ,ndr‘ auf einem Lungenmodell erkennen 
läßt (M. Dietrich - 0. Loretz, Beschriftete Lun¬ 
gen- u. Lebermodelle aus Ugarit: Ugaritica 6 
[Paris 1969] 168). Die Übereinstimmung mit 
der atl. G.spräche ist unverkennbar (vgl. C. 
Virolleaud, Les nouvelles tablettes de Ras 
Shamra: Syria 28 [1951] 22/56, bes. 27 nr. 
4, 4), was bei der engen Beziehung der israeli¬ 
tischen zur kanaanäischen Religiosität u. 
Kultpraxis nicht verwunderlich ist; insofern 
ist es zu bezweifeln, ob man ein festes Datum 
für den Beginn der atl. G.praxis gewinnen 
kann (so Richter, G. 22/52). 

II. AT u. Judentum. Das G. spielt im AT 
u. in der spätjüd. Literatur eine wichtige 
Rolle (zur Unterscheidung von G. u. Schwur 


s. Strack-B. 1, 372f). Eine Entwicklungsge¬ 
schichte zu geben, ist gleichwohl nicht mög¬ 
lich. Beide Arten des G., die zB. auch in Ägyp¬ 
ten aufweisbar sind, finden sich auch im atl. 
Judentum vmn Anfang an. Die erste Form be¬ 
steht in der Darbringung einer einmaligen 
Gabe, falls ein dringender Wunsch von Jahwe 
erfüllt wurde, die andere in dem Gelöbnis 
einer besonderen, von der normalen abwei¬ 
chenden Lebensweise (Enthaltung von Ge¬ 
schlechtsverkehr, von Weingenuß, Haarschur 
usw.) auf bestimmte Zeit oder für das ganze 
Leben. Die nachexilische Gesetzgebung dringt 
auf rechtliche Normierung, ja Kasuistik, ohne 
die Freiheit der G.ablegung anzutasten. Pro¬ 
pheten u. späte Schriften betonen die Vergei¬ 
stigung u. bringen die Ethisierung. 

a. Gelübde in geschichtlichen Berichten. In 
der geschichtlichen Überlieferung wird von 
einzelnen G. berichtet, die über die Bedeu¬ 
tung des G. im religiösen Leben Israels noch 
wenig aussagen, aber dartun, daß der Brauch, 
sich durch G. zu binden, in die vorliterarische 
Periode Israels zurückreicht u. daß die in 
späterer Zeit nicht mehr erklärbare Festle¬ 
gung von Kultstätten oder die Übernahme 
vorisraehtischer Pestbräuche mit einem G. 
einer historischen Person begründet wurde. 
Jakob machte das G., Gott eine Kultstätte zu 
errichten u. ihren Unterhalt zu tragen, wenn 
Gott ihm Nahrung, Kleidung u. Schutz ge¬ 
währe (Gen. 28, 20/2; 31, 13); das ist die 
Ätiologie für den Kultort Bethel. Dabei ist 
besonders beachtenswert, daß das G. erst von 
späterer Hand in die Jakobserzählung einge¬ 
fügt worden ist (H. Eising, Pormgeschicht- 
liche Untersuchungen zur Jakobserzählung 
[1940] 248/63). Es handelt sich also bei dem 
G.einschub um die nachträgliche Legitima¬ 
tion eines kanaanäischen Kultortes (H. Don¬ 
ner, Zu Gen. 28, 22: ZAW 74 [1962] 68/70; 
0. Eissfeldt, Einleitung in das AT^ [1964] 
56f). - Von geringerer religiöser Bedeutung 
ist das G. Israels, im Falle eines Sieges über 
Arad die Stadt zu ,bannen' (Num. 21, 2f); 
damit wird ihr Name ,Horma‘ (Bann) be¬ 
gründet (K. Hofmann, Art. Anathema: o. Bd. 
1, 428). Unbestimmbar bleiben für uns die 
ursprüngliche Erzählung sowie das Motiv für 
die Einfügung an dieser Stelle (M. Noth, Das 
4. Buch Mose [1966] 135f). - Eine Festätiolo¬ 
gie liegt beim G. Jephtas vor (ludc. 11, 30/9). 
Jephta gelobte, das erste Lebewesen, das ihm 
nach seinem Sieg über die Ammoniter bei der 
Rückkehr in sein Haus entgegenträte, als 
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Brandopfer darzubringen. Es war seine Toch¬ 
ter ; sie bat ihn um eine Frist von 2 Monaten, 
ihre Jungfrauenschaft zu beweinen. Dieses G. 
ist der Geschichte Jephtas eingefügt u. steht 
nicht im ursprünglichen Zusammenhang mit 
dem Bericht über das Wirken des Richters 
(E. Täubler, Die Epoche der Richter: H. J. 
Zobel [Hrsg.], Bibi. Studien [1958] 294). Die 
Erzählung will vielmehr erklären, warum in 
Mizpa Gileads oder in der Umgebung alljähr¬ 
lich ein viertägiges Jungfrauenfest gefeiert 
wird (ludc. 11, 40), das wohl im kanaanäi- 
schen Kult verwurzelt war (zwei ganz ähn¬ 
liche Erzählungen kennt die griech. Legende: 
Idomeneus [Serv. Aen. 3, 121; 11, 264] u. 
Maiandros [PsPlut. fluv. 9] versprechen 
ebenso, das erste Lebewesen zu opfern, das 
ihnen entgegentritt; es sind ihre Kinder; vgl. 
Baumgartner 243, der noch auf andere, aber 
nicht genaue Parallelen hinweist). Der Kult, 
gegen den die Intention durch die Einfügung 
des G. sich richtet, bestand wohl in einem bei 
den Kanaanäern üblichen Keuschheitsopfer, 
das nach dieser Stelle von Israel nicht in der 
Form der Hierodulie (vgl. den Kampf dagegen 
bei Hos. 4, 13/5), wohl aber als Initiations¬ 
ritus übernommen wurde. Von der Erfüllung 
des G. wird doppeldeutig gesprochen, da im 
Gesetz einmal die Erfüllung des G. gefordert 
(Dtn. 23, 22/4 u.ö.), zum anderen das Men¬ 
schenopfer streng verboten war (Lev. 20, 
2/5). - Hanna machte das G., den von Jahwe 
erflehten Sohn Samuel nach der Form des 
Nasiräats zu weihen (1 Sam. 1, 11; vgl. zu 
diesem G. Prov. 31, 2: ,. . . Sohn, den durch 
G. ich erworben“). Dabei handelt es sich auch 
um eine nachträgliche Erzählung, die die Be¬ 
deutung Samuels für das Volk auf seine 
Weihe u. Auserwählung zurückführen u. 
die Weihe als Erfüllung eines G. darstellen 
will, das damit als vorbildliche religiöse Tat 
gekennzeichnet ist. Der genaue Inhalt dieses 
G. braucht deshalb nicht das spätere Nasiräat 
zu sein (Num. 6, 2/21), das der Redaktor der 
Samuelbücher in die frühere Zeit projizierte 
(H. Duhm, Der Verkehr Gottes mit den Men¬ 
schen im AT [1926] 59/61). - Der Königssohn 
Absalom hatte ein besonderes Opfer gelobt 
für den Fall, daß ihm glückliche Heimkehr 
beschieden sein werde. Er will es in Hebron 
erfüllen; dabei nützt er die Entfernung vom 
Königssitz zur Verschwörung. Der Respekt 
vor dem G. wird dadurch deutlich (2 Sam. 15, 
7/9), daß der König den Absalom trotz des 
Hochverratsverdachtes ziehen läßt. 


6. Gesetzliche Bestimmungen. Bei dem Zug 
der israelitischen Religion zur Zentralisation 
des Kultes u. der Normierung der privaten 
religiösen Übung spielte das G. eine wichtige 
Rolle. Die Vorschriften sehen es hauptsäch¬ 
lich im Zusammenhang mit dem Opfer (zB. 
Lev. 7,16; Num. 15, 3. 8; 29, 39), das dem¬ 
nach den hauptsächlichen Inhalt des G. aus¬ 
macht oder nach der Intention des Gesetz¬ 
gebers bilden soll. Als Einlösungsort wird die 
zentrale Opferstätte vorgeschrieben (Dtn. 12, 
6.11). Ob an dieser Stelle ausschließlich Jeru¬ 
salem ins Auge gefaßt ist oder ob noch die 
Kultstätten der einzelnen Stämme gemeint 
sind, hängt davon ab, wann die Redaktion 
des Textes angesetzt wird (Absalom löst sein 
G. noch in Hebron ein; vgl. F. Dumermuth, 
Zur deuteronomistischen Kulttheologie u. 
ihren Voraussetzungen; ZAW 29 [1958] 59/ 
98). Die Vorschrift, Opfer, Zehnt u. G. an 
zentraler Stätte darzubringen (Dtn. 12, 4/6), 
läßt deutlich durchscheinen, daß es diese Ver¬ 
pflichtung, wesentliche Kultübungen an kon¬ 
trollierter Stätte zu vollziehen, vorher nicht 
gab u. daß Israel bei der Landnahme zahl¬ 
reiche im Land verstreute Kultorte antraf. 
Zu den Vorgefundenen religiösen Bräuchen, 
die das Volk beizubehalten bereit w'ar, zählte 
auch das im Orient weit verbreitete G. der 
Hierodulie, das nun streng untersagt wurde 
(Dtn. 23, 18); die durch ein solches G. einge¬ 
gangene Bindung ist, weil unsittlich, nichtig 
(ebd. 23, 19; vgl. J. Hempel, Das Ethos des 
AT““ [1964] 165. 255). Die durch die Tradition 
vorgegebene enge Bindung von G. u. Kult¬ 
übung wird vom Gesetzgeber gelockert zugun¬ 
sten der vollen Freiheit des Gelobens (Dtn. 
23, 22/4); irgendein ,Zw'ang‘ wird nicht an¬ 
erkannt; vielleicht sollen durch diese Rege¬ 
lung die Gewissen bei amoralischen G. gene¬ 
rell entbunden werden. Man kann darin das 
Bemühen erkennen, das G. vom Kult zu lösen 
u. auf seine Bedeutung als gesinnungsethi¬ 
scher Akt hinzuweisen. Eine ähnliche Ten¬ 
denz ist auch in den Bestimmungen des ,Hei- 
ligkeitsgesetzes“ zu erkennen bezüglich der 
Beschaffenheit von Opfertieren bei der Ein¬ 
lösung von G. Nur das fehlerfreie Tier darf 
beim G.opfer verwandt werden (Lev. 22, 
21/3); es setzt also eine religiöse Werterhö¬ 
hung des G. ein, das nicht durch eine schlechte 
Gabe ausgehöhlt werden darf. In eine späte 
Zeit der Gesetzesfixierung weisen sicher die 
eingehenden Bestimmungen über die Möglich¬ 
keit, das G. abzulösen (ebd. 27, 2/27). Per- 
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sonen, unbewegliche Habe u. unreines Vieh, 
alles was Jahwe gehörte oder ihm gelobt war, 
konnte durch einen Geldbetrag an das Heilig¬ 
tum ersetzt werden (Buhl 487). Von der Ab¬ 
lösung ist es kein weiter Schritt mehr bis zu 
Erwägungen über die rechtliche Verbindlich, 
keit, also die Möglichkeit der Auflösung der 
G. In einem weiteren Gesetzestext (Num. 30, 
3/16) wird zunächst noch allgemein von der 
schweren Bindung durch das G. gesprochen, 
dann aber wird breit ausgeführt, wie die G. 
von Töchtern u. Frauen zu ihrer Gültigkeit 
der Zustimmung des Vaters oder Gatten be¬ 
dürfen (Hempel aO. 73). Daß die G. der 
Frauen der Zustimmung für notwendig er¬ 
achtet wurden, mag nicht allein in der patri¬ 
archalischen Struktur der jüd. Familie seinen 
Grund haben, sondern auch in der Erkennt¬ 
nis, daß Frauen häufiger zu G. ihre Zuflucht 
nahmen. 

c. Nasiräatsgelübde. Dieses G. beinhaltet die 
Weihe der Person zu einer bestimmten Le¬ 
bensform, geht also über zeitlich befristete 
Versprechungen zu gewisser Enthaltsamkeit 
(etwa während des Krieges: 1 Sam. 14, 25; 
2 Sam. 11, 9f; vgl. Buhl 486) weit hinaus u. 
bildet damit auch eine analoge Vorstufe zu 
den späteren christl. Dauer-G. Der Text, in 
dem von diesem G. gesprochen wird (Num. 6, 
2/21), gehört in den Bereich priesterlicher 
Kultsatzungen. Die hier zugrundeliegende 
Vorstellung ist jedoch verschieden von dem 
Inhalt des G. bei der frühesten Erwähnung 
bei Samson u. Samuel (vgl. Richter, Unter¬ 
suchungen 140/3). Der Ursprung des Nasi- 
räats ist deshalb in der israelitischen Früh¬ 
zeit der Eroberung Kanaans zu suchen (E. 
Jenni, Art. Nasiräer: RGG^ 4, 1308f; C. 
Schedl, Art. Nasiräer: LThK^ 7, 796f). Bei 
der Abfassung der gesetzlichen Regelung hat 
sieh die Situation geändert. Die Enthaltung 
von Wein, die Haarschur (Haaropfer sind, im 
Gegensatz zu griechischer Übung [zB. II. 23, 
144/9], im AT sonst unbekannt; vgl. F. 
Nötscher, Biblische Altertumskunde [1940] 
343) u. die Bewahrung vor Verunreinigung 
treten zurück gegenüber speziellen Kulthand¬ 
lungen u. Opfervorschriften. Aber die Erinne¬ 
rung an die ursprüngliche Hingabe der gan¬ 
zen Person ist doch noch gewahrt, u. nament¬ 
lich die griech. Väter beziehen sich bei der Be¬ 
gründung für die freiwillige geschlechtliche 
Enthaltsamkeit auf diesen Gesetzestext. 

d. Gelübde bei den Propheten u. in den Psal¬ 
men. Heftig tadelt Jeremia, daß die nach 


Ägypten ausgewanderten Juden die ,Him¬ 
melskönigin“ mit Rauch- u. Trankopfern ehr¬ 
ten, weil sie dies in Zeiten der Not gelobt hat¬ 
ten. Vor allem waren die Frauen beteiligt, u. 
der Tadel trifft sie wegen des verwerflichen 
Inhalts des G. (Jer. 44. 15/25: zu solchen 
Situationen mag die Gcsetzesvorsehrift pas¬ 
sen, die das G. der Frau u. Tochter an die Zu¬ 
stimmung des Mannes u. des Vaters bindet: 
Num. 30, 4/16). Das G. kann den verwerf¬ 
lichen Charakter eines Handels mit Gott an¬ 
nehmen; wer dann noch Minderwertiges 
bringt bei der Einlösung, den trifft ein hartes 
Strafwort des Propheten (Mal. 1,14; vgl. Lev. 
22, 21/3 über die Fehlerlosigkeit des Opfers, 
auch beim G.). Das G. war demnach wohl zur 
religiösen Alltagsmünze geworden (zum G. in 
Not vgl. Jon. 1, 16). Für die Häufigkeit der G. 
spricht ein anderes Wort bei Nahum (2, 1), 
nach dem die Aufforderung an das Volk, G. 
zu entrichten, die Bedeutung des Beginns von 
Fest u. Freude hat. Zeugnissen für die Ver¬ 
äußerlichung des G. treten andere zur Seite, 
die einer Verinnerlichung u. einer religiösen 
Vertiefung das Wort reden, daß nämlich das 
G. mit der frommen Gesinnung korrespondie¬ 
ren soll, nicht aber ihr Fehlen ersetzen kann. 
Vor allem in den Psalmen kommt diese Hal¬ 
tung zum Ausdruck. Bei einigen, vor allem 
älteren, Psalmen tritt das Opfer als vomehm- 
licher G.inhalt noch deutlich hervor (66, 
13/5); zum Zeichen der Dankbarkeit werden 
die in tiefer persönlicher Not gegebenen Ver¬ 
sprechen vor der Gemeinde erfüllt (22, 26; 
116, 16/8). ,G. einlösen“ wird gleichbedeu¬ 
tend mit täglichem ,Dankabstatten‘ (50, 14; 
56, 13; 65, 2 u.ö.). Die Beziehung zum kulti¬ 
schen Opfer schwächt sich ab, wenn von der 
täglichen G.einlösung durch Lobpreis auf 
Jahwe gesprochen werden kann (61, 6. 9); 
man wird auch hier noch von echtem G. 
sprechen können, allerdings wird die Vergeisti¬ 
gung u. die Distanzierung von einer ,do ut des‘- 
Religiosität deutlich sichtbar. Das Vertrauen 
auf die von selbst eingreifende, gütige Hilfe 
Gottes wächst; darum kann man getrost ge¬ 
loben ohne Vorbehalt, da er dem Flehenden 
helfen will (76, 12; Job 22, 27; zu analoger 
altorientalischer Frömmigkeit vgl. H. J. 
Kraus, Psalmen [1960] 182). Die Zurückdrän- 
gung des Opfers zugunsten der ,reinen‘ Ge¬ 
sinnung wandelt auch das G.; das Opfer soU 
durch steten Dank ersetzt werden; das soll 
nun der Fromme geloben (Ps. 50, 8/14). 
c. Weisheitsliteratur u. Apokryphen. Die 
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nachexilische Frömmigkeit wurde schon bei 
einigen Texten aus den Psalmen berührt. 
Nach Job 22, 27 soll das G. Ausdruck des Ver¬ 
trauens sein. Es finden sich Warnungen, un¬ 
bedacht G. zu machen (Pi’ov. 20, 25; Sir. 18, 
23), u. die Mahnung, es sei besser, kein G. zu 
machen, als es nicht einzulösen (Koh. 5, 3f). 
Opfer-G. gibt es immer noch (Prov. 7, 14), 
namentlich nach Wiedereinrichtung des Kul¬ 
tes im Tempel (Judt. 4, 14; vgl. auch 3 Esr. 
2, 6); als Motiv für ein G. wird der Wunsch 
nach Nachkommenschaft erwähnt (Prov. 31, 
2). Die erzählende apokryphe Literatur bleibt 
im gleichen Rahmen. Auch bei den Heiden 
werden G. gemacht (Ep. Jer. 74); aber Göt¬ 
tern etwas zu geloben, ist unnütz; sie können 
das Erbetene nicht gewähren. In den unge- 
sohichtlichen Briefen des 3. Esrabuches wird 
der Wiederaufbau Jerusalems u. des Tempels 
auf ein G. zurückgeführt, das Darius bei sei¬ 
ner Thronbesteigung gemacht haben soll (4, 
43/6). Der bekehrte Tempelräuber Heliodor 
sühnte durch große G. (2 Macc. 3, 35); auch 
der kranke Antiochos suchte im G. sein Heil 
(ebd. 9, 14/7). Die apologetische u. werbende 
Tendenz tritt deutlich hervor, aber auch, bis 
zu welch simpler Alltagsübung das G. herab¬ 
gesunken ist. - Zu Qumrän vgl. u. Sp. 1083. 

/. Philo u. Josephiis. Auch über das G. 
schreibt Philo in apologetischer Absicht; zwi¬ 
schen G. u. Eid ist bei ihm schwer zu unter¬ 
scheiden (Wendel, Jüd. G. 33/5 mit Hinweis 
auf J. Heinemann, Phiions griechische u. jüdi¬ 
sche Bildung““ [1962] 82/96). Selbst in den 
kasuistisch-rechtlichen Bestimmungen von 
Lev. 27 glaubt er noch einen für die Kultge¬ 
meinde wichtigen religiösen Inhalt finden zu 
können (speo, leg. 2, 32/4; vgl. 0. Schmitz, 
Die Opferanschauung des späteren Juden¬ 
tums u. des NT [1910] 154f). Sehr hoch be¬ 
urteilt er das Nasiräat, das er an die Spitze 
aller G. stellt u. als eüxv) (tsyoXv) bezeichnet 
(spec. leg. 1, 247/54), eine Auffassung, die 
dem AT u. dem rabbinisohen Schrifttum nicht 
geläufig ist, aber eine wichtige Vorstufe zur 
späteren christlichen Entwicklung darstellt. 
Philo warnt vor unnützem u. unsittlichem 
Mißbrauch des G. u. vor allzu häufigem Gelo¬ 
ben (dec. 83/5). Dabei scheint er Alltagspra¬ 
xis zu kritisieren (Wendel, Jüd. G. 35f). Die 
für das G. wichtige Stelle Dtn. 23, 22 (,Maehst 
du dem Herrn ein G., zögere nicht, es zu er¬ 
füllen' ; LXX: lötv eu^t) eux^v . . .) deutet er 
als Bitt- u. Dankgebet (sacr. Abel, et Cain. 
537f; Greeven 775). - Bei Josephus ist weit¬ 


aus häufiger vom Schwur als vom G. die Rede, 
was erkennen läßt, wie damals fast jedes G. 
mit einem Schwur bekräftigt wurde (das 
macht auch die Kritik Mt. 5, 33/7 verständ¬ 
lich). In der Darstellung des jüd. Krieges be¬ 
richtet er, daß Berenike, die spätere Geliebte 
des Kaisers Titus, nach Jerusalem gereist sei, 
um dort ein G. zu erfüllen. Dem eigentlichen 
G.opfer ging ein 30 tägiges Nasiräat voraus (b. 
lud. 2,313 f), wie es damals üblich war. Mit den 
Regeln der Ablösung des G. (Korban) ist Jo¬ 
sephus vertraut (ant. lud. 4, 72f; vgl. Wen¬ 
del, Jüd. G. 40). 

g. Rabbinische Literatur. Das private G. 
spielt im späteren Judentum weiterhin die 
erste Rolle; gefahrdrohende Situationen, wie 
Krankheit, bevorstehende Geburt, tauchen als 
Motive auf (S. Krauss, Talmudisehe Archaeo- 
logie 2““ [1911] 8 mit Anm. 82). Die Auslegung 
der Gesetzesvorschriften u. ihre Anwendung 
auf den Einzelfall (zB. G. der zeitweiligen 
Enthaltsamkeit: Strack-B. 3, 372) nehmen 
bei der Häufigkeit des G. einen breiten Raum 
ein (zum Begriff ndr = geloben vgl. J. Levy, 
Wb. über die Tahnudim u. Midraschim 
[1924 bzw. 1963] 344/7). Mit dem G. im all¬ 
gemeinen, seiner Gültigkeit, Verpflichtung, 
der Ablösungsmöglichkeit usw. beschäftigt 
sich der Traktat Nedarim, speziell mit dem 
Nasiräat der Traktat Nazir. Zur religiösen 
Entwicklung des G. hat diese Kasuistik mit 
dem Vorrang des Rechtsformalismus nichts 
be^etragen (Wendel, Art. G. 1323; J. Bon- 
sirven, Le judaisme palestinien au temps de 
Jesus Christ 2 [Paris 1935] 162/6; Strack-B. 1, 
327. 712/5; 2, 33. 87f; Wendel, Jüd. G. 41/56). 

h. Inschriften. Wenn sie auch relativ spät 

sind, so lassen sie sich doch schlecht einer be¬ 
stimmten Entwieklungsperiode zuordnen. In 
der Diaspora gleichen die Gedenktafeln u. 
-steine den Zeugnissen der heilenist. Fröm¬ 
migkeit. Nur durch die Charakterisierung des 
Stifters (zB. CIJ 1, 643: ludaeus [Aquileja]) 
oder durch den Fundort (etwa ebd. 1, 726/ 
30: Synagoge von Delos) ist bei vielen ihre 
Zuordnung zum Judentum erweisbar. Man¬ 
che erwähnen kurz, daß es sieh um eine G.- 
einlösung handelt (zB. ebd. 1, 726/8. 730), 
andere geben auch den Inhalt des G. an, zB. 
die Errichtung einer Synagoge mit Annex¬ 
gebäuden (ebd. 1, 694: Stobi), die Freilassung 
von Sklaven (ebd. 1, 683 f. 690), die Stiftung 
eines Mosaikfußbodens (ebd. 2, 806/12. 

816/8: Apameia in Syrien). 

III. Griechenland, a. Termini. Seit Homer 
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ist euxstrOai in der Bedeutung .geloben“ in 
Gebrauch. Die Gesamtbreite des Wortes um¬ 
faßt folgende Inhalte; 1. laut verkünden, 
prahlen, 2. feierlich geloben, 3. flehen, beten 
(H. Frisk, Griechisches etymologisches Wb. 1 
[1960J 595f; Liddell-Scott 739 gibt eine andere 
Reihenfolge). Zwei Belege aus vorhomeri¬ 
scher Zeit (es handelt sich um die mykeni- 
schen Texte Ep 704, 5f u. Eb 35,1 aus Pylos: 
A. Ventris - J. Chadwick, Documents in My- 
eenaean Greek [Cambridge 1956] 252 nr. 135 
u. 256 nr. 140; zu den bisherigen Interpreta¬ 
tionen s. Corlu 327/30) legen nahe, daß 
ursprünglich dem Bereich der sakra¬ 
len Rede zuzuordnen ist (Citron 84); so ist die 
Verwendung in der Rechtsprechung zu er¬ 
klären. Von der Bedeutung .versichern“ im 
zwischenmenschlichen Verkehr ist der Schritt 
zu .geloben“ in der Rede an die Gottheit nicht 
groß. Auch in .sich rühmen“ u. .prahlen“ 
steckt der Sinn des .sieh versichern“ (ebd. 86). 
Von einer bescheidenen, demütigen Bitte im 
G. ist bei den homerischen Helden noch nichts 
zu spüren (Greeven 777f). In späterer Zeit 
bleibt die Bedeutung .geloben“ bei eöxetrO'ai 
erhalten. Die LXX gibt die hebräische G.- 
terminologie regelmäßig mit euxeffFai wieder 
(Greeven 774). Noch häufiger steht es für 
.flehen, bitten“ (s. E. v. Severus, Art. Gebet I: 
o. Bd. 8, 1169f); in diesem Sinn wird im NT 
besonders TrponsüxEcrüai gebraucht (Greeven 
774). Eöxsn&oci kann auch .Dank abstatten“ 
ausdrücken (etwa Herodt. 7, 192), ohne daß 
speziell auf die Einlösung eines G. Bezug ge¬ 
nommen wird (Corlu 17/116). Das gewiimt 
bei den griech. Kirchenvätern Bedeutung. 
Das Substantiv sü/y) ist eine spätere Bildung 
(Citron 98f); es beinhaltet sowohl G. wie Ge¬ 
bet (s. V. Severus aO. 1138; Corlu 207/15). 
E^xw^iq bezeichnet hauptsächlich das Gelobte 
u. erhält späterhin die Bedeutung .Weihe¬ 
gabe“ (ebd. 157/70). ’ApäaFai (bei Homer 
noch .geloben“) bedeutet später nur noch 
.fluchen“ (ebd. 251/88); es ist hier ebenso¬ 
wenig zu berücksichtigen wie 
das zwar auch .versprechen“ heißen kann, 
aber im eigentlichen Sinn von .geloben“ nicht 
vorkommt (J. Sehniewind - G. Friedrich, Art. 
STcayylXXco; Th Wb 2, 573/5). 

b. Homer. Da die homerischen Helden häu¬ 
fig u. sehr eng mit den Göttern verkehren, 
nehmen die wenigen G., von denen berichtet 
wird, sozusagen den Charakter eines öffent¬ 
lichen Vertrages an. Man sollte erwarten, daß 
viel häufiger von G. die Rede wäre, da genü¬ 


gend Situationen beschrieben werden, die An¬ 
laß hätten bieten können (Kampf, Todesnot, 
Krankheit usw.); vielleicht sind auch die hin¬ 
ter dem Opfer stehenden G. nicht erwähnt, 
weil sie im Bewußtsein der homerischen Hel¬ 
den zum Opfer gehörten. G. werden empfoh¬ 
len von Göttern wie Athene zur Versöhnung 
anderer Gottheiten, etwa des Apollon, damit 
er sich der Rückkehr in die Heimat nicht 
w'idersetze (II. 4, 101/3); ähnlich rät Kirke 
dem Odysseus, ein besonderes Opfer für Tei- 
resias u. die Toten zu geloben, falls ihm Heim¬ 
kehr beschieden werde (Od. 10, 521/5). Er 
selbst verspricht den Himmlischen ein mäch¬ 
tiges Opfer, wenn Zeus ihm bei der Vergel¬ 
tung Beistand gewähre (ebd. 17, öOf). Diese 
Vorstellung vom G.vertrag wird besonders 
deutlich beim Gebet des Diomedes vor einer 
gefährlichen Mission. Unter Bezugnahme auf 
das gute Verhältnis seines Vaters zur Göttin, 
das beiden Seiten von Nutzen war, verspricht 
er ein Opfer, wenn sie erneut helfen werde (II. 
10, 291/4). G. u. Götterhilfe sind so miteinan¬ 
der verbunden, daß Achilles angesichts der 
todbringenden Seuche meint, daß nichteinge¬ 
löste G. der Grund für das Unheil seien (ebd. 
1, 65. 93). W'^ollen die Götter aber nicht er¬ 
hören, dann verhert das G. seine Verpflich¬ 
tung. Nachdem ihm der Tod vor Troja ge- 
weissagt w’orden war, verbrennt darum Achil¬ 
les bei der Trauerfeier des Patroklos seine 
Haare, die sein Vater Peleus für den Fall der 
Rückkehr des Sohnes gelobt hatte (ebd. 23, 
144/51). Er kann wieder darüber verfügen, 
weil die Götter den .Vertrag“ nicht halten 
wollen. Diese VertragsvorStellung ist etwas 
gemildert im Gebet der Theano an Athene, in 
dem die Göttin hingewiesen wird auf die rei¬ 
chen Opfer, die ihr nach der Errettung der 
Stadt im Frieden dargebracht werden (ebd. 
6, 304/10). 

c. Klassische Zeit. Homer kennt nur das 
.laute“ Beten u. damit auch nur das öffent¬ 
liche Geloben. Bei Herodot (2, 181) kommt 
schon das stille G. vor (Iv tw v6cp); die Fröm¬ 
migkeit wird privatisiert u. verinnerlicht. An¬ 
laß für ein Gelübde sind persönliche Sorgen 
wie die drohenden Gefahren bei einer Reise 
(4, 76) oder das Bangen um die Liebe eines 
Mannes (2, 181). Auch vom Inhalt des G. her 
wird die neue Form der Religiosität deutlich; 
an die Stelle der großen Tieropfer der homeri¬ 
schen Zeit treten die Versprechen, ein Fest 
einzurichten, oder Weihegaben für das Hei¬ 
ligtum zu stiften. Herodot erwähnt auch G. 
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bei anderen Völkern wie den Persern (1, 86: 
G. des Kyros) u. Ägyptern (2,63.65; vgl. Döl- 
ger, Ichth. 2, 64). Nun tauchen auch die Ter¬ 
mini für das Einlösen des G. auf (eü^V etti- 
teXeiv, sÜ)(7)v aTToSiSova'.: Herodt. 1, 86,1. 9; 2, 
181, 1. 18; Thuoyd. 1, 138, 4; Find. Pyth. 9, 
89; Xen. mem. 2, 2, 10). In den klassischen 
Tragödien spielt das G. kaum eine Rolle. Er¬ 
wähnungen am Rande zeigen, daß die Praxis 
des G. bekannt ist (Aeschyl. Ag. 9, 33/6; 
Sophocl. Trach. 239/41; Eur. Iph. Taur. 
20/4; vgl. Corlu 92/8). 

d. öffentliche Gelübde. Im griechischen Raum 
nehmen die G. von Staats wegen nicht den 
Platz ein wie in Rom; aber sie finden sieh auch 
hier, wenn auch viel seltener u. in anderer 
Form als in der religiösen Praxis Roms. Zwei 
Beispiele aus Athen aus dem J. 362/1 vC. 
(Ditt. Syll. 1,181 f) zeigen, daß es üblich war, 
aus schwerwiegendem öffentlichen Anlaß ein 
G. zu machen, es durch den Herold ausrufen 
u. schriftlich festhalten zu lassen. Charakte¬ 
ristisch für griechisches Denken ist dabei die 
Variationsbreite u. Unbestimmtheit der ver¬ 
sprochenen Leistung. Gelobt werden eine Pro¬ 
zession u. ein Opfer, aber die genaue Fixie¬ 
rung wird der späteren Zeit überlassen 
(. . . zaüoTi av Twi Sfjgwi Sox^i; so gleichlau¬ 
tend in beiden Fällen. Es gibt noch einige 
ähnliche Beispiele; Ditt. Syll. 1, 107 [Athen]; 
2, 581 [Rhodos]; 2, 35 [Ephesus; Opfer u. 
aurum coronarium zugunsten des Demetrios 
(vJ. 302)]; Ditt. Or. 1, 2 [Mjdilene]). Viel¬ 
leicht läßt aber auch die ,Former, in die das 
Versprechen gekleidet ist, darauf schließen, 
daß durch die Gewohnheit bereits eine Norm 
gesetzt war; das würde wiederum auf eine 
größere Häufigkeit solcher G. hinweisen; die 
Zeugnisse wären dann verlorengegangen. Aber 
wenn man auch die Formelhaftigkeit beach¬ 
tet, fällt doch die relative Undeterminiertheit 
der menschlichen Leistung auf. Recht frei¬ 
zügig verfuhr man auch mit der Umwandlung 
von G. Die Athener hatten der Artemis gelobt, 
sie würden ihr so viele Ziegen opfern, wie sie 
Perser töten würden. Als sie diese Mengen 
nicht aufbringen konnten, brachten sie nur 
500 dar (Xen. anab. 3, 2, 12). Ähnlich mach¬ 
ten es die Bewohner von Orneai in der Argo- 
lis. Für den Sieg über die Sikyonier verspra¬ 
chen sie dem Apollon einen täglichen Umzug 
u. Tieropfer in großer Zahl. Als sie nachher 
die Kosten dieses G. bedachten, beschlossen 
sie, dem Gott in Delphi eine Darstellung der 
Prozession u. der Opfer in Bronze zu weihen 


(Paus. 10, 18, 5). Wahrscheinlich hat Pausa- 
nias eine ätiologische Interpretation des von 
ihm betrachteten Weihegeschenkes in Delphi 
übernommen oder gegeben. So mußten G. 
auch anderweitig zur Erklärung merkwürdi¬ 
ger Einrichtungen u. Vermutungen dienen, 
wie die beiden folgenden Beispiele zeigen. 
Phaidon wird im platonischen Dialog gefragt, 
warum zwischen der Verurteilung des So¬ 
krates u. seinem Tod so viele Tage verflossen 
seien. Die Athener hatten, so lautet die Ant¬ 
wort, vor der Fahrt des Theseus nach Kreta 
das G. gemacht, sie würden jedes Jahr dem 
Apollon zu Ehren einen Zug nach Delos sen¬ 
den, wenn Theseus mit den 14 jungen Men¬ 
schen glücklich heimkehre. Während der Zu¬ 
rüstung der Fahrt nach Delos u. auch ihrer 
Durchführung dürfe niemand von Staats 
wegen den Tod erleiden, u. das Urteil über 
Sokrates sei einen Tag nach Beginn der Vor¬ 
bereitung für die Fahrt gefällt worden (Plat. 
Phaedo 58). Zur Erklärung eines Pestgesan¬ 
ges der Mädchen von Bottia (s. Oberhummer, 
Art. Bottia: PW3,1 [1897] 794) in Makedonien 
führt Plutarch (Thes. 16) einen Bericht des 
Aristoteles (frg. 485 Rose) an. In Erfüllung 
eines alten G. hätten die Kreter eine Erstlings¬ 
gabe von Menschen nach Delphi gesandt; 
diesen hätten sich die Nachkommen der Athe¬ 
ner beigeseUt, die als Tribut an Minos nach 
Kreta gebracht worden seien. Nach Irrfahr¬ 
ten hätten sie sich gemeinsam in Thrakien 
niedergelassen u. Bottia gegründet. - Im Hin¬ 
blick auf die kleine Zahl der Zeugnisse in der 
überkommenen Literatur u. in den erhaltenen 
öffentlichen Urkunden darf man von einem 
geringen Interesse am G. als Ausdruck des 
öffentlichen Kultes reden. Das tritt auch in 
der neuen Literatur zur griech. Religion deut¬ 
lich zutage (Nilsson, Rel. handelt an keiner 
Stelle allgemein oder zusammenfassend über 
das G.; ebenso ist es bei Stengel, Kult.; die 
Einsichtnahme in den ThesLG [Hamburg] 
bestätigt dieses Urteil). 

e. Private Gelübde. Sie erstrecken sich auf 
alle Lebensbereiche. Erhalten sind die Zeug¬ 
nisse (abgesehen von einigen Erwähnungen in 
erhaltenen Schriften) auf Gedenksteinen (vgl. 
P. Friedländer, Epigrammata [Berkeley 1948] 
nr. 21. 36. 48. 114f; sie stammen aus Athen, 
Korinth, Melos usw. u. gehören meist dem 
6. Jh. an) mit urkundlicher oder einfacher 
Erwähnung von Stiftungen (zB. B. Laum, 
Stiftungen in der griech. u. röm. Antike 2 
[1914] 25 nr. 26 = IG 7, 413 [1. Jh. vC.]; vgl. 
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Ditt. Syll. 2, 747) u. Votivgaben. Ihre Kenn¬ 
zeichnung als G.gaben geschieht nur durch 
den Zusatz eiSafrsvoi; oder xav’ euyvjv (vgl. H. 
Elter, Epigrapiiica 4; RhMus66[1911] 212/5; 
zum Vorkommen der Termini vgl. etwa 
Callim. epigr. 47, 3; 54, 2); sonst sind sie von 
gewöhnlichen Dankvotivgaben oder generö¬ 
sen Spenden nicht zu unterscheiden (vgl. E. 
Hoffmann, Sylloge Epigrammatum Graeco- 
rum [1893] 110 nr. 211 u. andere Beispiele, die 
bei Elter aO. 213 aufgezählt sind; weitere 
Beispiele sind zu finden etwa in Anth. Pal. 6, 
137. 146. 148. 150. 157 u. in den Indices von 
GIG, IG, Ditt. Syll. u. Ditt. Or.). Aristoteles 
bestimmte in seinem Testament, daß sein 
Schwiegersohn Nikanor, falls er von schwieri¬ 
ger Mission zurückkehre, dem Zeus u. der 
Athene vier Ellen hohe Gedenksteine errichte, 
wie er (Aristoteles) gelobt habe (. . . -^v süxtjv 
ÜTT sp aÜToü Tjü^dp-iQv; Diog. L. 5, 16; J. M. 
Zemb, Aristoteles in Selbstzeugnissen [1961] 
16). Diese Votivsteine (zB. Ditt. Or. 2, 577) 
oder Altäre (ebd. 523) oder Tafeln (ebd. 550; 
Ditt. Syll. 3, 1142) im einzelnen aufzuzählen, 
erübrigt sich; es führt nur zu stereotypen 
Wiederholungen. Die hier u. da angegebenen 
Motive erwähnen alle Stationen von Krank¬ 
heit, Sorge, Not u. Gefahr (zB. Ditt. Or. 1, 69. 
330; Ditt. Syll. 2, 763; 3, 1142 usw.). Beson¬ 
ders die Wallfahrtszentren profitierten von 
G.einlösungen; die Stelen in Epidauros he- 
fern den Beweis (vgl. R. Herzog, Die Wunder¬ 
heilungen von Epidauros [1931] 12, 7; 26, 47; 
30, 55; 34, 68f; 43, 78); an anderen Pfiger- 
zentren ist es ähnlich gewesen. 

/. Kritik. Die Komödie spart bei der spot¬ 
tenden Kritik, die sie an dem religiösen Ge¬ 
baren des Volkes übt, das G. nicht aus. Vor 
allem Aristophanes stellt den naiven Egois¬ 
mus, der das G. oft zu einem Handel mit den 
Göttern werden läßt, an den Pranger. So läßt 
er einen Dieb dem Hermes die unsinnigsten, 
aber feierlichsten Versprechen machen (pax 
396/9; 416/24), läßt er in den .Rittern* den 
Wursthändler den Rat erteilen, der Artemis 
1000 Ziegen zu geloben, wenn die Preise für 
Fische fallen (equ. 660f). Er verspottet in 
einem Atemzug den Geiz derer, die sich an 
der Einlösung vorbeidrücken wollen, wie auch 
die Furcht vor nachträglicher Strafe, wenn 
die Erfüllung unterlassen wurde (av. 1618/ 
21). Als Ausdruck der religiösen Haltung hat 
das G. teil an der menschlichen Unzulänglich¬ 
keit (Kleinknecht 61/3). Die Heilungstafeln 
der Pilger in Epidauros vermerken recht 


deutlich die Strafe, die der Nichteinlösung 
oder dem Betrug, Asklepios mit schlechter 
Gabe zu hintergehen, auf dem Fuße folgte 
(Herzog aO. 24, 47; 30, 55). Solche Warnung 
gehörte sicher an allen Wallfahrtsorten zur 
Pädagogik (Kötting 23). Wie sehr die G.- 
praxis doch in der griech. Volksfrömmigkeit 
verankert war, kann man den Ausführungen 
entnehmen, die Platon im 10. Buch seiner 
.Gesetze* gemacht hat. Zunächst wendet er 
sich allgemein gegen die Privatisierung der 
religiösen Übungen. Alle Kulthandlungen 
sollen öffentlich vollzogen werden. Heilige 
Dinge einzuführen erfordere große Einsicht. 
Vor allem Frauen, dann aber auch Kranke 
aller Art, ferner solche, die in Nöten u. Ge¬ 
fahren schweben, schließlich auch manche, 
denen ein großes Glück zuteil geworden, sie 
alle haben die Gewohnheit, meint Platon, 
immer das Nächstbeste zum Weihegeschenk 
zu machen, Opfer zu geloben u. Tempel zu 
versprechen für Götter, Dämonen u. Götter¬ 
söhne. Auch viele, die Visionen haben oder im 
Traum in Angst geraten, glauben, in all diesen 
Fällen gegen das drohende Unglück ein Heil¬ 
mittel zu finden im Bau von Altären u. Tem¬ 
peln, womit man Häuser, ja ganze Siedlungen 
anfüllt. So befänden sich diese G.Zeichen 
nicht nur an geeigneten Plätzen, sondern 
überall, wo sich der Gelobende gerade auf¬ 
halte. Diese Unordnung müsse durch Gesetze 
geregelt werden (leg. 10, 909d/910c). Pla¬ 
tons Kritik läßt das G. als legitime Form des 
intensiven Bittens gelten; allerdings würde 
die Durchführung seines Vorschlages das 
Ende der privaten Religiosität bedeuten. Es 
wird auch der Schluß erlaubt sein, daß ein 
erheblicher Teil der Weihegaben, die schließ¬ 
lich nicht mehr in den Tempeln unterge¬ 
bracht werden konnten (vgl. Stengel, Kult. 
88/95), auf G. zurückzuführen sind (bei Sten¬ 
gel nicht beachtet). Was die G.motive angeht, 
bestätigen Platons Ausführungen die Er¬ 
kenntnis, daß jede Not u. jeder Wunsch zum 
G. führen konnte. 

7F. Rom. a. Termini. Wie man auch den 
Begriff .religio* ableiten mag (Latte, Röm. 
Rel.^ 39; dort neuere Literatur; das G. be¬ 
treffend vgl. W. Otto, Religio u. Superstitio: 
ArchRelWiss 12 [1909] 533/54), das Bemü¬ 
hen, das Verhältnis des Menschen zur Gottheit 
durch rechtUche Normen zu sichern u. das 
darin sich bekundende Mißtrauen gegen den 
subjektiven Überschwang haben der röm. Re¬ 
ligiosität die besondere Prägung verliehen (R. 
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Hanslik, Röm. Religiosität: J. Stadtmaim- 
L.Hänsel [Hrsg.], Christentum u. moderne Gei¬ 
steshaltung [Wien 1954] 119f). Bezieht man 
den Terminus ,Votum“ auf den Gabenaus¬ 
tausch zwischen Gott u. Mensch, so bietet 
sich die für den Vertragsabschluß übliche 
Rechtssprache geradezu an für die Bezeich¬ 
nung der einzelnen Stationen des G. (Capelle 
22/6). Das sakrale Recht bestimmt darum 
das G. in starkem Umfang (Wissowa, Rel.^ 
380/409; abschwächend Latte, Röm. Rel.^ 
42). Unter diesen Umständen greift das Votum 
über die private Sphäre weit hinaus in das 
öffentliche, politische Leben; als votum 
publicum wird es fast mit jedem Staatsakt 
verbunden (vgl. Resgest. div. Aug. 4. 9). Die 
Einfügung des G. in den Rahmen der Rechts¬ 
sprache bringt die Tendenz zur schriftlichen 
Fixierung mit sich; das geschieht auch, damit 
das G. nicht wegen eines Fehlers ungültig 
werde u. dem Gelobenden Nachteil bringe. 
Das hatte besondere Bedeutung bei den vota 
publica, die normalerweise länger befristet 
waren oder umständehalber, etwa wegen 
eines Krieges, erst nach langer Zeit eingelöst 
werden konnten (Marquardt, Staatsverwal¬ 
tung 3, 265f). Es ist aber auch anzunehmen, 
daß die vota privata, außer bei plötzhchen 
Not-G., schriftlich abgefaßt u, im Heiligtum 
niedergelegt wurden (luvenal. 12, 98; vgl. de 
Marchi 1, 273). Der Wortlaut des G. wurde zu¬ 
nächst festgelegt (votum concipere), danach 
feierlich ausgesprochen (votum nuncupare). 
Die Verpflichtung wurde, etwa vom Magistrat, 
übernommen (votum suscipere). Nach Ein¬ 
tritt der Bedingung galt der Gelobende als 
Schuldner der Gottheit (voti damnatus; voti 
reus; Toutain 974); er ist zur Einlösung (vo¬ 
tum solvere, persolvere, reddere) streng ver¬ 
pflichtet (Cic. leg. 2, 16, 41: voti sponsio qua 
obligamur deo). Von Wichtigkeit war die G.- 
fähigkeit; der rechtlich Abhängige konnte 
nichts ohne die Erlaubnis seines Herrn gelo¬ 
ben (Ulp.: Dig. 50, 12, 2, 1; vgl. M. Kaser, 
Das röm. Privatrecht 1 = HdbAltWiss 10, 3, 
3, 1 [1955] 55. 246). Feste Vorschriften über 
Gestus u. Haltung scheint es nicht gegeben zu 
haben. Erwähnt werden das Verhüllen der 
Hände (Propert. 1, 16, 43f), u., wenn das G. 
an ,Terra Mater“ gerichtet ist, sitzende Hal¬ 
tung (Macrob. Sat. 1, 10, 21). Wie ganz allge¬ 
mein beim Gebet wird auch hier die Richtung 
nach Osten empfohlen (Ovid. fast. 4, 775/8; 
vgl. Dölger, Sol sal. 52/4); beim Bau eines 
Tempels soll darauf geachtet werden, daß die 


Gelobenden (Betenden) nach Osten zum Him¬ 
mel blicken können (Vitruv. 4, 5, 1). Als 
unterstreichender Hinweisgestus war das 
Schlagen an die Brust gebräuchlich (Macrob. 
Sat. 3, 9, 12). Auch der Einfluß der Gestirne, 
etwa des Sternbildes des Widders, ist nicht 
bedeutungslos (Manil. astron. 3, 145/7 u. bes. 
4, 124/7). 

b. öffentliche Gelübde. 1. Allgemeines. Durch 
die große Zahl der öffentlichen G., sei es, daß 
sie regelmäßig wiederholt oder ergänzt wur¬ 
den, sei es, daß es sich bei ihnen um einmalige 
Bindungen handelte, wird die Staatsgebun¬ 
denheit von Religion u. Kultus im römischen 
Reich hell beleuchtet. Das Heil der res publica 
erwächst aus der rechten, geordneten Kult¬ 
übung, die stets der Erneuerung u. des Zu¬ 
wachses an neuen Formen bedarf, um das 
Wohlwollen der staatserhaltenden Götter 
stets erneut zu gewinnen. Diese Verknüpfung 
von Staatswohl u, Öffentlichkeit des Kultes, 
wie sie sich in Rom bei den vota publica 
äußert, taucht wegen der Ähnlichkeit der 
Vorstellungen, daß nur der ein guter Bürger 
sein kann, der an der rechten öffentlichen 
Gottesverehrung teilnimmt, im christlichen 
MA wieder auf u. führt auch hier zu öffent¬ 
lichen G., deren Wirkung der Bau von Kir¬ 
chen u. Kapellen, die Einrichtung von regel¬ 
mäßigen Dankumzügen, Sühneprozessionen 
usw. ist. — In Rom wurden die öffentlichen G. 
(vgl. G. Appel, De Romanorum precationi- 
bus = RGW 7, 2 [1909] 8/27) von den für 
das Wohl der Gemeinschaft Verantwortlichen 
ausgesprochen, so zB. vom Diktator (Liv. 5, 
22, 7; Plut. Camill. 7 f), den Konsuln (Liv. 30, 
2, 8) oder dem Praetor (ebd. 21, 62, 10). Da¬ 
durch trat eine Bindung der ganzen Gemein¬ 
schaft ein; es sei denn, daß im Einzelfall be¬ 
stimmte Mitglieder besonders betroffen wa¬ 
ren (vgl. Mommsen, StR 1, 244). Die Sorge 
für die Einlösung konnte einem niederen Be¬ 
amten oder auch einem Priesterkollegium 
übertragen werden; im allgemeinen hatte sie 
durch den Nachfolger im Amt zu erfolgen 
(ebd. 1, 244f; 2, 134). In republikanischer 
Zeit war für die öffentlichen G. ein Senats¬ 
oder ein Volksbeschluß erforderlich (Liv. 22, 
10: die Notlage nach der Niederlage gegen 
Hannibal am Trasimenischen See [217 vC.]; 
vgl. Toutain 971 f). Normalerweise wandte 
man sich an die zuständige Gottheit; bestand 
darüber Unklarheit, wurden die G. sicherheits¬ 
halber an mehrere Götter gerichtet (vgl. CIL 
6, 2074). 
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2. Regelmäßige Gelübde. Schon in republika¬ 
nischer Zeit wurden zu Beginn des Neuen 
Jahres (am 3. Tag vor den Nonen des Januar, 
also am 3. I.) von den Konsuln auf dem Ka¬ 
pitol dem Jupiter vota pro rci publicae salute 
abgelegt, nachdem die G. ihrer Vorgänger mit 
einem Opfer (zwei weiße Rinder: Ovid. Pont. 
4, 4, 31) eingelöst worden waren (Liv. 21, 63, 
7). Die Bedeutung der Zeremonie bedingte 
die Prachtentfaltung; es war ein Aufzug nach 
Art des Triumphes (Ovid. fast. 1, 79/88; 
Pont. 4, 9, 6; vgl. Mommsen, StR 1, 415. 616; 
Latte, Röm. Rel.^ 152f). Hierher gehören 
auch die G. der Zensoren an Mars für die 
fünfjährige Zensusperiode (Suet. Aug. 97; 
Mommsen, StR 1, 412f). Wie rituell man da¬ 
bei verfuhr, davon zeuge ein Text bei Vale¬ 
rius Maximus (4, 1, 10): (Scipio Africanus 
minor) qui censor cum lustrum conderet 
inque solitaurilium sacrificio scriba ex publi- 
cis tabulis sollemne ei precationis carmen 
praeiret, quo di immortales ut populi Romani 
res meliores amplioresque facerent rogahan- 
tur, ,satis‘ inquit, ,bonae et magnae sunt; 
itaque precor ut eas perpetuo incolumes ser- 
vent‘, ac protinus in publicis tabulis ad hunc 
modum carmen emendari iussit. qua votorum 
verecundia deinceps censores in condendis 
lustris usi sunt. Vor der Abreise der Beamten 
zum Heer oder in die Provinz waren ähnliche 
G. üblich (Latte, Röm. Rel.^ 153). Der Wort¬ 
laut der G.formel (carmen) wurde vom Colle¬ 
gium der Pontifices festgelegt u. vom Ponti¬ 
fex Maximus dem Beamten vorgesprochen; 
so sollten Pormfehler vermieden werden (Liv. 
4, 27, 11; 36, 2, 3; zur Entwicklung der For¬ 
mel vgl. W. Warde Fowler, The religious ex- 
perience of the Roman people [London 1911] 
188). Die Urkunden (tabulae) kamen ins 
Archiv des Priesterkollegiums (G. Rohde, Die 
Kultsatzungen der röm. Pontifices = RGW 
25 [1936] 69). Mit Beginn der Kaiserzeit 
wurde auch der Imperator bei den öffentlichen 
G. berücksichtigt (das war schon bei Caesar 
der Fall: Dio Cass. 44, 6). Seit dem J. 39 vC. 
wurde in deutlicher Anlehnung an die vota 
pro rei publicae salute ein besonderes G. ge¬ 
sprochen pro salute et incolumitate principis 
(Act. Arv. V. 4.1. des J. 27 nC. [CIL 6,2024]). 
Seit 38 nC. wurde dieser Tag als votorum nun- 
cupatio am 3.1. eines jeden Jahres im ganzen 
Reich festlich begangen (Gaius: Dig. 50, 16, 
233, 1; vgl. zB. Plin. ep. 10, lOOf). Der Unter¬ 
schied zwischen G. u. Segenswünschen, wie 
sie bei der Eröffnung der Schiffahrt für den 


Kaiser, den Senat, die Ritterschaft, das ganze 
röm. Volk usw. in der Isisgemeinde gespro¬ 
chen wurden (Apul. met. 11, 17; ähnliche 
fausta Vota gab es auch in christlicher Zeit; 
vgl. Athanas. apol. Const. 10), ist kaum zu 
markieren. In der spätkaiserlichen Zeit wur¬ 
den als Adressaten dieser G. vor allem die 
Gottheiten Ägyptens genannt; dort war es 
schon in der Ptolemäerzeit üblich, öffentliche 
Gebete für den Herrscher an Isis zu richten. 
Auf die mit diesen Neujahrs-G. verbundene 
antichristl. Propaganda am Ende des 4. Jh. 
hat Alföldi mehrfach nachdrücklich hinge¬ 
wiesen (zuletzt A. Alföldi, Die alexandrini- 
schen Götter u. die vota publica am Jahres¬ 
beginn: JbAC 8/p [1965/66] 53/87). Dieser 
G.tag bleibt im Westen nachweisbar bis zum 
Untergang des Reiches; in Byzanz erfreute er 
sich noch lange großer Beliebtheit (Constant. 
Porphyrog. caeremon. 1, 72 [PG 112, 653/9]; 
Marquardt, Staatsverwaltung 3, 266f). Die 
G. für den Kaiser waren der Arvalpriester- 
schaft übertragen, deren Aufzeichnungen man 
die genaue Kenntnis dieser Einrichtung ver¬ 
dankt (vgl. Latte, Röm. Rel.^ 33). Die staats¬ 
rechtliche Bedeutung dieser vota erhellt dar¬ 
aus, daß die Aufnahme eines anderen Na¬ 
mens als dem des Kaisers in die G.formel als 
Usurpation angesehen wurde (Dio Cass. 58, 3; 
73, 14; vgl. Mommsen, StR 2, 811); darum 
wurde die Aufnahme männlicher Familien¬ 
mitglieder in das G. vermieden (Tac. ann. 4, 
17; Suet. Tib. 54; Ausnahmen: Vespasian ge¬ 
stattete die Erwähnung des Titus [CIL 6, 
2054], dieser die seines Bruders Domitian 
[ebd. 2059]), während Namen von weiblichen 
Angehörigen eher genannt werden koimten 
(Mutter: ebd. 2024; Gemahlin: ebd. 2040; 
Schwester; Dio Cass. 59, 3). Wie sehr solche 
öffentlichen G. zur Loyalitätsbekundung 
wurden (Thrasea unterließ sie unter Nero: 
Tac. ann. 16, 22), zeigen die vota publica, die 
(zunächst außerhalb Italiens) für den Senat 
abgelegt wurden, u. zwar von Privatleuten 
sowie von Municipien (Ara Narbonn. v. 22. 
IX. 11 nC. [CIL 12, 4333]; die Arvalakten 
verzeichnen diese G. erst seit dem J. 120 
[ebd. 6, 2080], aber dann auch nur sporadisch 
[ebd. 2084. 2086]; vgl. Mommsen, StR 3, 
1261 f). 

3. Außergewöhnliche Gelübde. Kriege u. Seu¬ 
chen waren meist der Grund. G. an Jupiter 
vor Abmarsch des Heeres waren selbstver¬ 
ständlich (Liv. 21, 63, 7/9; 45, 39, 11), aber 
auch unmittelbar in der Schlacht suchte man 
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erneut die Hilfe der Götter zu gewinnen (ebd. 
4, 32, 8; 10, 37, 16. 42, 7). Auch die evo- 
eatio hat zum Kern ein G., durch das den 
Schutzgottheiten der belagerten Stadt Tem¬ 
pel u. Kult zugesagt wurden für den Fall, daß 
sie den Feinden ihre Hilfe entzögen (vgl. F. 
Pfister, Art. Evocatio: o. Bd. 6, 1162/4). So 
wurden auch während der Schlacht nicht nur 
den eigenen (Mars, Bellona, Juno, Victoria; 
Liv. 5, 21, 5; 6, 5, 8; 10, 19, 17), sondern auch 
den Göttern der Gegner G. gemacht (ebd. 2, 
20, 12). Die Häufigkeit der G. konnte sogar 
zur Lähmung der Kampfenergie führen (ebd. 
22, 5, 2: . . . nec enim inde votis aut implora- 
tione deum sed vi ac virtute evadendum esse). 
Zu dieser Form der öffentlichen Not-G. ge¬ 
hörte auch das Recht des Feldherm, in der 
devotio das eigene Leben oder das von Solda¬ 
ten zu weihen u. zu opfern (K. Winkler, Art. 
Devotio: o. Bd. 3, 849/51). Diese Kriegs-G. 
wurden aus der Beute eingelöst; Beanstan¬ 
dungen von Seiten des Senates erfolgten nur 
bei ungewöhnlicher Belastung des Staates 
(Liv. 39, 5, 8; 40, 44, 9; Mommsen, StR 1, 
245f; 3, 1062). Die G. pro valetudine populi, 
die bei Epidemien gewöhnlich Apollon gelei¬ 
stet wurden (Liv. 4, 25, 3; 40, 36, 14; 42, 21, 
11), erhielten ihre Ergänzung durch Verspre¬ 
chen von Opfern zur Abwehr von Unheil, das 
sich durch Vorzeichen anzukünden schien. 
Man suchte der Gefahr durch langfnstige G. 
von 5 oder 10 Jahren zu begegnen (ebd. 20, 2, 
8; 30, 2, 8. 27, 11 [5 J.]; 21, 62, 10; 42, 28, 8 
[10 J.]). In der Kaiserzeit konnten Erkran¬ 
kung des Herrschers oder eines Mitgliedes der 
Familie (Tac. ann. 12, 68; Suet. Calig. 14) 
oder gefahrvolle Unternehmungen (Tac. ann. 
3, 47) den Weg zum G. weisen. Es bürgerten 
sich auch hier langfristige G. ein, die vota 
quinquennalia u. vota decennalia für den Kai¬ 
ser, die die früheren G. zu Beginn des lustrum 
verdrängten (Marquardt, Staatsverwaltung 
3, 268; Toutain 975; länger befristete G. zum 
Regierungsantritt des Kaisers liegen nach den 
Arvalakten erst aus späterer Zeit vor: Per- 
tinax [CIL 6, 2102], Elagabal [ebd. 2104], 
Gordian [ebd. 2111]; vgl. Mommsen, StR 2, 
81 If). Während man bei den regelmäßigen 
öffentlichen G. immer wieder gleiche oder 
ähnliche Leistungen anbietet, haben die 
außerordentlichen G. sehr verschiedene In¬ 
halte ; auf die Entwicklung des religiösen Kul¬ 
tes haben sie mächtig eingewirkt. Die Opfer¬ 
gaben, die man verspricht, reichen von einem 
Becher Wein (Liv. 10, 42, 7) über Münzen, die 


man in den See wirft (Suet. Aug. 17; vgl. dazu 

F. J. Dölger, Die Münze im Taufbecken: ACh 
3 [1932] 1/24), bis zu einer sehr beträcht¬ 
lichen Geldsumme (Liv. 22, 10, 7). Eine große 
Zahl von Tempeln geht auf solche G. zurück 
(Toutain 971. 977; die G.formel: si hodie 
nobis victoriam duis, ast ego tibi templum 
voveo [Liv. 10, 19, 17]; G. Appel, De Roma¬ 
norum precationibus = RGW 7, 2 [1909] 8. 
152; vgl. den Tempelindex bei Latte, Röm. 
Rel.2 415/8) oder wurde mit kostbaren 
Weihegeschenken versehen (Liv. 4, 20, 4); 
ebenso haben fast alle öffentlichen Spiele hier 
ihren Ursprung (ebd. 36, 2, 2; vor allem die 
ludi Apollinares aus der schlimmen Zeit des 
Krieges gegen Hannibal: ebd. 26, 23; vgl. 
Toutain 977); auch supplicationes wurden ge¬ 
lobt (Liv. 36, 2, 5; vgl. G. Wissowa, Art. 
Supplicationes: PW 4 A, 1 [1932] 942/51). 
All das hat auf Kult u. Frömmigkeit großen 
Einfluß gehabt. Aus den außergewöhnlichen 

G. opfem ragt das sogenannte ver sacrum be¬ 
sonders hervor. In ihm wurden alle Geburten 
des folgenden Frühjahres als Opfer gelobt; die 
Tiere wurden geopfert, die Menschen, die davon 
betroffen waren, wurden im Jünglingsalter 
als sacri des Landes verwiesen. Geschichtlich 
ist nur ein Fall nachweisbar, in dem dieses G. 
ausgesprochen wurde, nämlich als nach der 
Niederlage gegen Hannibal am Trasimeni- 
schen See (217 vC.) die Vermutung aufkam, 
das Unglück sei eine Folge der Verletzung 
rehgiöser Vorschriften (Liv. 22, 9, 7). Das 
Gelöbnis wurde 22 Jahre später eingelöst 
(ebd. 33, 44, If; vgl. W. Eisenhut, Art. Ver 
sacrum: PW 8 A, 1 [1955] 911/23), aller¬ 
dings ohne Ausweisung der Menschen. - Im 
Strafrecht wird vom G. einmal gesprochen in 
dem Sinn, daß G.einlösung kein Motiv für die 
Bildung von ,coetus illiciti“ sein dürfe (Dig. 
47,11,2). 

c. Private Gelübde. Nach den Zeugnissen zu 
urteilen, hat das private G. in der röm. u. in 
der von römischen Vorstellungen beeinfluß¬ 
ten Religiosität eine sehr große Rolle gespielt; 
dafür zeugt die große Zahl der in Erfüllung 
von G. dargebrachten Weihegaben (ex voto). 
Hier u. da ist das G. eingelöst worden, bevor 
das Erbetene von der Gottheit gewährt wurde 
oder gewährt werden konnte. Das votum wird 
in solchen Fällen gebraucht für ein intensives, 
mit besonderen Versprechen versehenes Ge¬ 
bet (Toutain 972 f: vota pro itu et reditu [vgl. 
B. Kötting, Art. Fuß: o. Bd. 8, 732f], die vor 
der Rückkehr erfüllt wurden; CIL 5, 6873. 
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6875; bei Toutain weitere Beispiele; anders 
Latte, Röm. Rel.^ 47i); das Vertrauen auf die 
Hilfe der Gottheit überwiegt den Formalis¬ 
mus der ,erfüllten Bedingung' (die gegen¬ 
einander gestellten Füße werden neuerdings 
auch als Zeichen der dauernden Präsenz im 
Heiligtum gedeutet; so L. Castiglione, In- 
verted footprints: ActEthnogrAcadHung 17 
[1968] 121/37. 187/9; solche ,Votivfüße' für 
Isis bei G. Grimm, Die Zeugnisse ägyptischer 
Religion im röm, Deutschland = fit. Prelim. 
12 [1969] 320 u. Taf. 16,2). Zuweilen wird ,ex 
voto' einfach die Dankbarkeit für erfahrene 
Hilfe ausdrücken, ohne daß diese zuvor unter 
Beifügung eines Leistungsversprechens er¬ 
fleht worden wäre. Das gilt vor allem für die 
Votivgaben an Wallfahrtsorten, insbesondere 
für die Darstellung geheilter Glieder (Kötting 
398/402 u. Th. Homolle, Art. Donarium: 
DarS 2, 363/82). Die Übergänge zwischen 
*Gebet u. G. sind nicht immer scharf zu zie¬ 
hen. Die Zahl der mit ,ex voto' versehenen 
Weihegaben ist sehr groß (viele Belege bei de 
Marchi 1, 271/89; vgl. die Indices s.v. votum 
in den einzelnen Bänden des CIL; die For¬ 
meln lauten etwa: votum solvit laetus libens 
[CIL 6, 768] oder abgekürzt v. 1. s. (ebd. 3, 
1350]; V. s. 1. m. [= merito: ebd. 6, 661] oder; 
ex voto posuit [ebd. 617]; voto fecit [ebd. 665] 
oder einfach: ex voto [ebd. 635]). Die Motive 
für die G. bringt das breite Spektrum mensch¬ 
licher Not; das erweist auch die erhaltene 
röm. Literatur. Furcht vor Trockenheit u. 
Mißernte (Verg. georg. 1, 42. 157), die Angst 
in schwerer Krankheit (Hör. sat. 2, 3, 288; 
Tibull. 4, 4, 12; Prop. 2, 9, 25) oder bei bevor¬ 
stehender Geburt (ebd. 4, 1, 99/102; G. an 
Juno) u. die Sorge bei größeren Unternehmun¬ 
gen (luvenal. 12, 1/3) nötigten zu G. In See¬ 
not wußten viele keinen anderen Ausweg (vgl. 
Hör. c. 3, 29, 58; 4, 5, 13; Ovid. Pont. 1, 6, 
38; 2, 10, 40); Cicero erzählt, wie Diagoras 
,Atheus' angesichts der vielen Votivtäfelchen 
geretteter Schiffbrüchiger auf Samothrake ge¬ 
fragt wird: nonne animadvertis ex tot tabulis 
pictis, quam multi votis vim tempestatis 
effugerint? (nat. deor. 3, 37, 89; zu den ta- 
bulae pictae vgl. den Kommentar von A. S. 
Pease [Cambridge, Mass. 1958] 2, 1211; zur 
Kritik des Diagoras ebd. 1210; Kötting 321f). 
Ganz selbstverständlich gehörte das G. zur 
Vorbereitung auf den Zweikampf (Prop. 4, 
10, 14; Catull. 64, 104), wobei, wie bei öffent¬ 
lichen G., die erbeutete Rüstung als Gabe ver¬ 
sprochen wurde (Verg. Aen. 10, 768/81); 


aber auch der friedliche Wettkampf bot hin¬ 
reichenden Anlaß (ebd. 5, 235/8). Daneben 
erfährt man von G., die für alle Fälle Vor¬ 
sorge treffen sollen u. regelmäßig wiederholt 
werden (Verg. buc. 5, 74. 79). Von hier aus 
ging es leicht ins Triviale. Wenn G. abgelegt 
wurden bei Liebeskummer (Ovid. am. 2, 6, 
44; unsittliche G. des Encolpius bei Petron. 
85 f) oder angesichts unangenehmer täglicher 
Arbeit (Cic. ep. 7, 24) oder aus Karrieresucht 
(Hör. sat. 1, 5, 65), dann fühlten sich die Re¬ 
ligionskritiker auf den Plan gerufen, um den 
häßlichen Egoismus zu tadeln (Sen. ep. 73, 5) 
oder darauf hinzuweisen, daß viele umsonst 
G. gemacht haben (Lucr. 5, 1229). Der G. be¬ 
darf es nicht zur^ Glückseligkeit (Sen. ep. 31, 
4f), u. es erscheint fraglich, ob darin über¬ 
haupt echte Frömmigkeit zum Ausdruck 
kommt (Lucr. 5, 1201 f; Sali. Catil. 52, 29) u. 
ob nicht vielmehr verspottenswerte naive 
Gottesvorstellung u. Aberglaube dahinter¬ 
stehen (Catull. 36; Martial. 6, 47; 12, 9; vgl. 
Kleinknecht 190/2). Gelobt wurden nor¬ 
malerweise Dinge, die mit dem Kult der be¬ 
treffenden Gottheit zusammenhingen, Weihe¬ 
gaben für den Tempel (besonders Haaropfer 
bei Errettung aus Seenot; luvenal. 12, 81; 
Lucian.merc. cond. 1), Opfer, Altäre, Statuen, 
Errichtung u. Renovierung von Heiligtümern 
usw. (Toutain 975), also alles Dinge, die in 
größerem Ausmaß bei den öffentlichen G. eine 
Rolle spielten. 

V. Mysterienkulte. Die Zugehörigkeit zu 
einem Mysterienkult hat die Haltung zum G. 
keineswegs prinzipiell beeinflußt; insofern be¬ 
dürfen diese Kulte keiner besonderen Erwäh¬ 
nung. Daß ein Myste des Sarapis (3. Jh. vC.) 
in lebensgefährlicher Krankheit den Bau eines 
Heiligtums verspricht (Deissmann, L0‘ 121/ 
6 nr. 2), fällt nur wegen der Leistung aus dem 
Rahmen. Sonst sind die Gelobenden nur 
durch die Nennung des Namens der Gottheit 
als Mitglieder der Mysterienkulte zu erken¬ 
nen. Hundertfach finden sich Gedenksteine in 
der einfachen Form: Soli invicto votum. 

ävix-/)TOj eüx'ov äveÖTjxev (Vermaseren, 
Corp. Mithr. 2, 1999 = CIL 3, 1107). In der 
späteren Zeit folgen die Kultangehörigen auch 
der Übung, solche G. pro salute imperatoris 
populique Romani zu machen (vgl. zB. Ver¬ 
maseren, Corp. Mithr. 2,1998 = CIL 3, 1114). 
Solche Beispiele sind beliebig zu vermehren 
(vgl. die Indices bei Vermaseren, Corp. Mithr. 
1, 350; 2, 425 s.v. votum u. in den einzelnen 
Bänden der von Vermaseren herausgegebe- 
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nen Reihe .Etudes preliminaires“; so zB. V. 
Wessetzky, Die ägypt. Kulte zur Römerzeit 
in Ungarn = fit. Prelim. 1 [Leiden 1961] 51, 
Abb. 19: . . . Sarapidi pro salute et victoria et 
perpetuitate Caesaris [cs handelt sich um 
Caracalla]; vgl. ferner E. Lanc, Corpus monu- 
mentorum religionis Dei Menis = fit. Prelim. 
19 [Leiden 1971] nr. 21. 31. 37. 41. 50). Die 
Einlösung der G. erfolgte, wie allgemein üb¬ 
lich, im Heiligtum (vgl. R, Porrer, Das Mithra- 
Heiligtum von Königshofen bei Straßburg 
[1915] 51; das ist ganz selbstverständlich, 
wenn etwa ein Bild des Gottes gelobt wurde 
[Vermaseren, Corp. Mithr. 1, 436 u.ö.]). Kur 
einige Besonderheiten, die sich aus dem Selbst¬ 
verständnis der Mysterienkulte u. der Bewer¬ 
tung der Riten ergeben, erscheinen wegen 
ihrer auffälligen Analogie zu späteren oder 
gleichzeitigen christlichen Bräuchen noch er¬ 
wähnenswert. Im Bericht des Livius über das 
Verbot der Bacchusmysterien iJ. 186 vC. wird 
als Grund für die Aufdeckung der Unsittlich¬ 
keiten bei den Mysterienfeiem die Tatsache 
angegeben, daß ein junger Mann Aufsehen er¬ 
regte wegen seiner zehntägigen Enthaltsam¬ 
keit, die vor der Einweihung geboten war. Er 
wollte damit das G. seiner Mutter erfüllen, die 
während einer Krankheit des Knaben ver¬ 
sprochen hatte, ihn im Jünglingsalter in die 
Mysterien ein weihen zu lassen (Liv. 39, 9, 4). 
Das ist sicher ein exemplarischer Fall für die 
Angehörigen der Mysterienkulte (man denkt 
auch leicht an Monnica, die den jungen Augu¬ 
stinus in der Krankheit sofort zur Taufe an¬ 
meldete: Aug. conf. 1, 11, 17). Auffällig ist 
auch, daß man vom 2./6. Jh. nC. so häufig 
gelobte, sich dem Taurobolium zu unterzie¬ 
hen (R. Duthoy, The Taurobolium = fit. 
Prelim. 10 [Leiden 1969] 17. 19. 60. 82 usw.), 
u. daß man dieses G. auch erfüllte pro salute et 
reditu et victoria Augusti nostri (ebd. 69/72 
U.Ö.). Zeugnisse dafür liegen vor aus Rom, 
Nordafrika, Gallien usw.; sie zeigen, welchen 
Umfang die G.praxis in der außerchristl. Reli¬ 
giosität der ersten Jahrhunderte hatte. 

C. Christlich. I. Neutestamentliche Zeit. Zur 
Zeit Christi war die jüd. G.praxis durch lange 
Tradition u. rechtliche Normen gewertet u. 
ziemlich genau festgelegt. Der Einlösungsort 
war vornehmlich der zentrale Tempel in Jeru¬ 
salem, die Erfüllungszeit die jährliche Wall¬ 
fahrt. Die Angleichung der jüd. Frömmigkeit 
in der Diaspora an die zahlreichen G.formen 
der religiösen Umwelt war in Palästina be¬ 
kannt, hat aber keine Stellungnahme bei Je¬ 


sus oder den Jüngern u. Aposteln hervorge¬ 
rufen. Die Kritik Jesu an der formalisierten 
Ethik u. Religiosität, wie sie uns in der Berg¬ 
predigt überliefert ist, streifte auch den Be¬ 
reich des G. Schwur u. G. lagen in direkter 
religiöser Nachbarschaft, So war durch das 
Wort Christi gegen das häufige, formelhafte 
Schwören auch die Alltagspraxis des Gelo- 
bens mitgetroffen (Mt. 5, 33/7; Strack-B. 1, 
328/37). Einmal verurteilt Christus die Ent- 
sagungs-G., die darin bestanden, daß der 
Wert einer Dienstleistung als Opfergabe de¬ 
klariert wurde, um sich von einer dauernden 
Liebes- oder Rechtspflicht, etwa der Versor¬ 
gung der Eltern, zu befreien (Mt. 15, 3/6; Mc. 
7, 9/13; Strack-B. 1, 711/7). Solche Kritik 
zielte nicht auf die Verurteilung des G., son¬ 
dern auf den Mißbrauch. Bei aller frühzeitigen 
Distanzierung der jungen Christengemeinde 
von den kultischen Übungen des Judentums 
(W. Rordorf, Der Sonntag [Zürich 1962] 
120/5 im Hinblick auf die Sabbatachtung; 
ähnliches ist hier anzunehmen) behielt sie 
doch die Formen u. Bräuche bei, die die Wie¬ 
dergabe des neu gewonnenen Verhältnisses 
zu Gott ermöglichten. Von allen G.formen 
des AT schien besonders oder höchstens das 
Nasiräats-G. geeignet, als Hingabe der ganzen 
Person verstanden zu werden. Es war zwar 
im Lauf der Zeit auch in die Fesseln der Kasu¬ 
istik geraten (s. o. Sp. 1063), hatte aber doch, 
vielleicht unter dem Einfluß außerjüdischer 
Anschauungen, die Vorstellung einer Weihe 
der ganzen Person des Gelobenden nicht ein¬ 
gebüßt. Bei Philo wird aus dem geyäXcoi; 
euxenO-ai eüxTjv die su^r; ‘ü® äußerste 

Möglichkeit eines Angebotes an Gott (spec. 
leg. 1, 247/54). Die Bedeutung des Wortes 
sbx^/etixeaB-a'. war durch die LXX bekannt, 
das damit bis auf wenige Ausnahmen (zB. Jer, 
51, 25 [44, 25], wo opoXoyfa/öpoXoysw ge¬ 
braucht wird) alle atl. Bezeichnungen für G. 
wiedergibt. In der speziellen Bedeutung ,G.‘ 
erscheint ebxh für das Nasiräat. 

Darum blieb diese Form des G. auch in der 
ersten Gemeinde in Übung. Nach Hegesippos 
(Euseb. h. e. 2, 23, 5 [GCS 9, 166, 12/4]) war 
Jakobus, der Herrenbruder, durch lebens¬ 
längliches Nasiräat geweiht. Als Paulus zum 
letzten Mal nach Jerusalem kam, wurde ihm 
von den Christen in der dortigen Gemeinde 
empfohlen, er solle, um seine Treue zum Ge¬ 
setz darzutun, ,vier Männer, die das (zeitlich 
begrenzte) Nasiräats-G. auf sich genommen 
haben, zu sich nehmen, sich mit ihnen heiligen 
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u. die Kosten für sie tragen, damit sie sich das 
Haupt scheren lassen können“ (Act. 21, 23/6). 
Paulus folgte dem Ratschlag; er übernahm 
die relativ hohen Kosten u. ,heiligte“ sich mit 
den vier mittellosen Männern. Dem vollen 
Nasiräat hat sich Paulus selbst wohl nicht 
unterzogen, auch nicht früher in Korinth 
(Act. 18, 18). Die Meinungen darüber gehen 
allerdings auseinander (E. Haenchen, Die 
Apostelgeschichte® [1965] 479. 542). Paulus 
selbst hat also kein Nasiräats-G. gemacht; 
aber die Duldung u. Anerkennung dieser 
frommen Übung bietet für Lukas die Gele¬ 
genheit, die Gesetzestreue des Paulus darzu¬ 
legen; uns erläutern sie die Haltung der Ge¬ 
meinde in Jerusalem zum G. Für die Beibe¬ 
haltung der G.praxis in der Kirche vrarde der 
Bericht von großer Bedeutung. Die Einlösung 
der G. war nach Meinung der jüd. Frommen 
so sehr an den Tempel in Jerusalem gebunden, 
daß schon von daher für die ersten Christen 
kein Zugang zu dieser Form von Frömmigkeit 
gegeben war (1 Clem. 41, 2 spricht dement¬ 
sprechend von G., die nur im Tempel in Jeru¬ 
salem cingelöst werden können). Die Hoff¬ 
nung auf den baldigen Eintritt des Reiches 
Gottes bewirkte eine deutliche Umwertung 
der sonst üblichen Lebensordnung. Das zeigt 
sich nicht nur in der ersten Christengemein¬ 
de, sondern auch bei den gleichzeitigen, sich 
absondernden frommen jüd. Gruppen, die auf 
die baldige Ankunft des Messias ausgerichtet 
waren. In der Gemeinde von Qumrän führte 
diese Haltung zur Ehelosigkeit (wenigstens 
für einen Teil der Mitglieder), zu Gehorsam u. 
Gütergemeinschaft (vgl. S. H. Siedl, Qumran. 
Eine Mönchsgemeinde im Alten Bund [Rom 
1963] 224/60). Bei den Essenern (zur Identi¬ 
tät mit der Qumrangemeinde vgl. K. G. Kuhn, 
Art. Essener: RGG 2® [1958] 701/3; R. de 
Vaux, Art. Qumrän: LThK 8“ [1963] 953) 
fiel den antiken Berichterstattern angesichts 
der hohen Bewertung der Ehe im orthodoxen 
Judentum gerade die Ehelosigkeit auf (Philo 
apol. = Euseb. praep. ev. 8, 11, 14/7; Jos. 
ant. lud. 18, 11, 21 u.ö.; Plin. n.h. 5, 17). 
Weder die Qumräntexte noch die Nachrich¬ 
ten über die Essener geben einen Hinweis auf 
ein G. Symptomatisch erscheint dagegen die 
Verwendung des Eides, durch den die enge 
Bindung an die Gemeinde u. ihre Satzung zum 
Ausdruck kommt (1 QS 5, 8 [18 bzw. 19 
Lohse]). Das ist bei der ersten Christenge¬ 
meinde anders. Nicht eine Eidesbindung, son¬ 
dern der neue Geist, der den Gläubigen gege¬ 


ben wurde, gab einen anderen als den bisheri¬ 
gen Orientierungspunkt für das Leben des 
Einzelnen u. der Gemeinschaft. Das Bewußt¬ 
sein der Erwählung u. der neuen Einheit im 
Geiste legte auch den Wunsch nach der Ge¬ 
meinschaft im Besitz nahe (Act. 4, 32/7). Da 
das Reich Gottes nahe ist, lohnt es nicht mehr 
zu heiraten (1 Cor. 7, 29), zumal auch im 
Reiche Gottes nicht mehr geheiratet werden 
wird (Lc. 20,35 par.). Wer in das Himmelreich 
eingehen will, der muß den Willen des Vaters 
tun (Mt. 7, 21) wie Christus, der um seines Ge¬ 
horsams willen erhöht worden ist (Phil. 2, 8f; 
Hcbr. 10, 7). Gehorsam gegen Gott aber heißt, 
sich von der Sünde freizuhalten. Für beson¬ 
dere Bindungen durch G. oder Eid ist da 
kaum Platz. Diese Ablehnung des Eides u. 
sein Ersatz durch ein G. wird besonders be¬ 
tont in einem Text der PsClementinen, der 
dem Jakobus in den Mund gelegt wird; da¬ 
nach soll der Täufling bei der Taufe unter 
Anfügung von Selbstverwünschungen gelo¬ 
ben, daß er die Geheimlehren bewahren 
(*Arkandisziplin) u. die Schriften nicht aus¬ 
liefern werde (PsClem. contest. 1/5 [GCS 42, 
2/4 = Hennecke-Schneem. 2, 70f J). 

II. Frühe Kirche, a. Allgemeines. Wie ist 
nun der Übergang von der Forderung einer 
pneumagewirkten vollen Hingabe an Gott 
zur Aufgliederung in spezielle, gesonderte Le¬ 
bensführung u. die Bindung daran durch Ver¬ 
sprechen zu erklären ? Wegweisend sein kann 
dafür etwa die Verwendung des Begriffes 
eyxpaveia in der frühchristl. Literatur. Wird 
eY’tpaveia (Chadwick 362 f) in dem Sinn ver¬ 
standen, daß sie Glied eines allgemein ver¬ 
bindlichen Tugendkataloges ist (Gal. 5, 23), 
dann kann ihre Beachtung nicht im eigent- 
hchen Sinn Gegenstand eines G. sein. Zur 
Not wäre ein Eidversprechen der Treue zur 
Forderung noch sinnvoll. Für das G. tut sieh 
in der frömmigkeitsgeschichtlichen Entwick¬ 
lung der Kirche erst eine Möglichkeit auf, 
wenn von einem zweifachen Weg der Nach¬ 
folge Christi (p.ijXYjiTi? toü XpioToü als Norm 
des christl. Lebens) gesprochen werden kann, 
von einem gewöhnlichen, normalen, alle ver¬ 
pflichtenden u. einem anderen, möglichen, ge¬ 
ratenen, ,vollkommenen“ Weg (vgl. H. Strath- 
mann, Art. Askese II: o. Bd. 1, 761 f). Diese 
Entwicklung ist fast ablesbar an der Veren¬ 
gung von lyxpaveia zur Bezeichnung einer 
sitthehen Sonderleistung, namentlich auf 
sexuellem Gebiet (vgl. W. Grundmann, Art. 
ey^^paTEta: Th Wb 2, 340: Entwicklung von 
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Paulus bis zum Hirten des Hermas). Abge¬ 
sehen von den Einflüssen, die von der zeitge¬ 
nössischen philosophischen Ethik ausgingen, 
bezeichnen vornehmlich zwei innerkirchhehe 
Vorgänge Beginn u. Ende dieser Entwicklung. 
Es handelt sich zunächst um das langsame 
Verlöschen des frühchristl. Enthusiasmus, das 
durch das Schwanden der Hoffnung auf die 
baldige Wiederkunft Christi mitbewirkt wur¬ 
de, u. das Einschwenken in einen ,spannungs- 
losen' Zustand, in dem aus der ersten Zeit nur 
noch chiliastische Strömungen als Restbe¬ 
stände übrig blieben. Zum anderen hat die 
Auseinandersetzung mit enthusiastischen Er¬ 
weckungsbewegungen wie dem Montanismus, 
der die nach seiner Meinung ausschließlich 
auf der Naherwartung aufgebaute urchristl. 
Begeisterung mit ihren Folgen für das prak¬ 
tische Leben erneuern wollte, die Entwicklung 
zum Abschluß gebracht. Das Ergebnis war 
die allgemeine Anerkennung der ,Höher‘-be- 
wertung einer gesonderten, empfehlenswerten 
,pneumatischen‘ Lebensführung (als allge¬ 
meine Vorbedingung für die Taufe wurde die 
Ehelosigkeit nur in christlichen Gruppen 
Syriens u. Mesopotamiens gefordert; vgl. A. 
Vööbus, Celibacy, a requirement for admission 
to baptism in the early SjTian church [Upp¬ 
sala 1951]; K. Müller, Die Forderung der Ehe¬ 
losigkeit für alle Getauften in der alten Kirche 
[1927]), die nun bei Einzelnen für das ganze 
Leben oder auch für einen Abschnitt Inhalt 
eines G. werden konnte. Ob es sich dabei um 
ein G. im engen Sinn handelt oder mehr um 
eine Art Weihe der Person (vgl. K. Winkler, 
Art. Devotio: o. Bd. 3, 853), ist eine Frage der 
Definition. Wenn ein G. nur dann vorliegt, 
wenn der Gelobende Gott eine Sache oder 
einen Dienst verspricht, falls dieser .zuvor* 
die Bitte erfüllt, dann kann bei den Lebens¬ 
wegversprechen von G. nicht die Rede sein. 
Wenn aber im Glauben die Vertrauensbasis 
zu Gott hin so breit ist, daß der Gläubige ge¬ 
wiß sein kann, eine feste Zusage für eine di¬ 
rekte fxlgvjffi.; Toü XpuTToü werde auch eine ent¬ 
sprechende Erhöhung mit Christus zur Folge 
haben, dann kann das Versprechen, diese 
spezielle Nachfolge bis zum Lebensende 
durchzuhalten, als eine ständige Erinnerung 
an Gott verstanden werden, mit seinem Pneu- 
ma zur Seite zu stehen, u. als eine Art Bedin¬ 
gung für den versprochenen Lohn. Insofern 
kann doch von einem G. als einer zweiseitigen 
Bindung gesprochen werden (wenn auch 
Theologen wie Augustinus immer wieder be¬ 


tonten, daß das Fassen des Vorsatzes schon 
Geschenk Gottes ist); es sind lediglich .be¬ 
dingte* Einlösung u. göttliche Gewährung im 
zeitlichen Zueinander vertauscht. Analogien 
zu diesem christl. Lebens-G. lassen sich wohl 
nur im lebenslänglichen jüd. Nasiräat finden 
(s. o. Sp. 1063). Alle anderen beigebrachten Pa¬ 
rallelen aus der griech.-röm. Religion (Vesta¬ 
linnen u. andere Priester u. Priesterinnen) be¬ 
ruhen auf der Forderung nach kultischer 
Keuschheit, kennen nicht die Freiheit der 
Selbstentscheidung oder sind zeitlich be¬ 
grenzte Verhaltens-G., zu denen es im christ¬ 
lichen Bereich genug Parallelen gibt (vgl. 
Chadwick 361 f). 

h. Geschlechtliche Enthaltsamkeit. In der 
ersten christl. Gemeinde suchte man die Nach¬ 
folge des Herrn vor allem auch im Verzicht 
auf persönlichen Besitz zu verwirklichen. 
Aber diese Jüngerschaft eines Lebens in *Ar- 
mut u. *Gehorsam (vgl. Capelle 33/6) hat 
vor dem Zusammenschluß Gleichgesinnter in 
Mönchskolonien u. Klöstern nur geringe Spu¬ 
ren hinterlassen (M. v. Dimitrewski, Die 
christl. freiwillige Armut vom Ursprung der 
Kirche bis zum 12. Jh. [1913]; für Syrien vgl. 
Vööbus 2, 258/61). Es erfolgte bei der Über¬ 
nahme dieser Lebensweise immer ein .Aus¬ 
zug* aus der gewöhnlichen Gemeinde in eine 
Sondergemeinschaft. Von dem Mönchs-G. 
soll darum hier nicht gehandelt werden (die 
.Nachfolge Christi* konnte wie in der stabilitas 
loci, die im Kloster realisiert wurde [extrem 
bei den Styliten], auch im polaren Gegensatz 
dazu in der totalen Heimatlosigkeit [Mt. 8, 
20] mit G.bindung verwirklicht werden [Köt- 
ting 303/8]). Anders ist es bei der geschlecht¬ 
lichen Enthaltsamkeit, die zwar beim Mönch¬ 
tum in das umfassende G. des neuen Standes 
einbezogen wurde, aber schon lange vor dem 
Mönchtum u. auch noch neben ihm innerhalb 
der Gemeinde als bindendes G. übernommen 
wurde (Viller-Rahner 42/59). Als sein Inhalt 
findet sich in der Alten Kirche (wie auch in 
den folgenden Jh. des MA u. der Neuzeit) so¬ 
wohl der vollständige Verzicht auf jede ge¬ 
schlechtliche Betätigung (Jungfräulichkeit) 
wie auch die befristete oder dauernde sexuelle 
Enthaltung in der Ehe. Da beide Arten des G. 
sich zur Begründung u. Rechtfertigung immer 
auf 1 Cor. berufen haben (Jungfräulichkeit: 
1 Cor. 7, 34; Enthaltsamkeit in der Ehe: ebd. 
7, 5/7), sollen hier auch beide berücksichtigt 
werden. 

i. Griechische Kirche. Bereits bei Ignatius 
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verbindet sich die Preisung des jungfräulichen 
Standes mit der Warnung vor der Gefahr der 
Selbstgefälligkeit; er wird also schon als 
sittliche Leistung angesprochen (ad Polyc. 
5, 2; ,Wenn jemand zur Ehre des Fleisches 
des Herrn in der Keuschheit [äyvsta] zu bleiben 
vermag, so bleibe er es ohne Selbstruhm“ 
[Übers. J. A. Fischer]; zu weiteren Texten mit 
Hinweisen auf die große Zahl junger Asketen, 
die ehelos lebten, s. Chadwick 360). Der Be¬ 
griff äyvela, der ursprünglich die kultische 
Reinheit bezeichnet (vgl. F. Hauck, Art. 
äyvsta: Th Wb 1, 124), wird hier auf die Jung¬ 
fräulichkeit im Sinne der vollen geschlecht¬ 
lichen Enthaltsamkeit angewandt, wie die Be¬ 
gründung ,zur Ehre des Fleisches des Herrn“ 
zeigt. Wenn auch die Elemente des G. vor¬ 
handen sind, so fehlt der Begriff doch noch 
(auch Apc. 14, 1/5 setzt solche Asketen 
voraus, ohne daß von der Art der Verpflich¬ 
tung geredet wird). Bei Klemens v. Alexan¬ 
drien kommen zwar die Ausdrücke Trpo&ECTi?, 
6p.oXoyla fast als synonyme Begriffe für die 
rechte Verhaltensweise zu Ehe u. Ehelosigkeit 
vor (Strom. 3, 1, 4, 1. 12, 79, 3. 15, 97, 
4), aber auf ein G. lassen sie keinen Schluß 
zu (vgl. Koch 95/7). Für Origenes ist die 
Jungfräulichkeit höchstes Ideal, aber er ver¬ 
wendet dafür den Begriff eTrayyeXia, der ur¬ 
sprünglich nicht dem sakralen Bereich ent¬ 
stammt u. allgemein die Ankündigung, Zu¬ 
sage (vom Menschen her) oder die Verheißung 
(von Gott her) bezeichnet (J. Schniewind-G. 
Friedrich, Art. STtayysXXw: ThWb 2, 573/83). 
Die Apostolischen Konstitutionen verwenden 
u. ETrayyeXla nebeneinander; dabei be¬ 
zeichnet eüyri das atl. G., STtayyEXia das G. der 
Jungfräulichkeit (Const. ap. 4, 14, 1 [1, 235 
Funk]). Dabei fehlt nicht der Hinweis, daß es 
nicht die Verachtung der Ehe ist, die zur 
Jungfräulichkeit führt (4, 14, 2 [ebd.]). Die 
Apostolischen Konstitutionen sprechen außer¬ 
dem noch fünfmal von Jungfrauen neben 
Witwen. Das beweist deutlich, daß im 3. Jh., 
lange vor der Einrichtung von Klöstern, von 
Christinnen Jungfräulichkeit gelobt wurde. 
Alle wußten es, man kannte sie. Rechtliche 
Bestimmungen für den Fall eines Rücktrittes 
vom G. sind aus dieser Zeit noch nicht be¬ 
kannt. In manchen Gemeinden wird die 
Grenze zwischen der empfohlenen Jungfräu¬ 
lichkeit u. dem heftig bekämpften Syneisak- 
tentum (,wilde Jungfräulichkeit“) zunächst 
nicht scharf gezogen worden sein. Die pseudo- 
klementinischen Briefe ,ad virgines“, die das 


Syneisaktentum scharf ablehnen, das vor 
allem in Syrien u. Mesopotamien verbreitet 
war, wohin diese Schrift verweist (Vööbus 1, 
64f), wenden sich gerade an solche, die das G. 
der Jungfräulichkeit gemacht haben (1, 3, 5 
[2, 3 Funk]; quicumque coram Deo spondet, 
se servaturum esse castitatem; 1, 1. 2, 1. 3, 4 
[2, 1. 3F.]u.ö.). Methodius V. 0l5mipus, der in 
seinem Symposion mehrmals Num. 6, 2 zitiert 
(symp. 5, 1. 4), verwendet immer das Wort 
ETtayyeXla, wenn er vom G. der Jungfrauen 
(ebd. 3, 11. 14) u. von ihrem Brautverhältnis 
zum Logos spricht (ebd. 6, 5; bei Paulus ist 
nur von einem bräutlichen Verhältnis Christi 
zur Kirche bzw. zur Gemeinde die Rede; seit 
der Hoheliedexegese [Origenes] wird im Osten 
u. Westen von persönlicher Brautschaft der 
einzelnen Jungfrau geredet; vgl. E. Dass- 
mann, Ecclesia vel anima; RömQS 61 [1966] 
121/44; für Syrien vgl. Vööbus 1, 73/8). 
Darin kommt zum Ausdruck, daß es sich bei 
diesem G. um etwas anderes handelt als um 
die Gaben u. Opfer im AT. Wann aus diesen 
,formlosen“, privaten G. ein in der kirchlichen 
Öffentlichkeit abgelegtes Versprechen gewor¬ 
den ist, läßt sich mit Sicherheit nicht sagen; 
denn in der Zeit, in der es noch keine Frauen¬ 
klöster gab, ist die Öffentlichkeit damit gege¬ 
ben, daß das G. dem Bischof bekannt ist. Spä¬ 
testens seit der Synode v. Ankyra (314), die 
eine Strafe für diejenige festsetzt, die das G. 
durch die Ehe bricht (cn. 19 [Bruns, Canones 
1, 69f]), haben wir es also mit einem öffent¬ 
lichen, mit kirchenrechtlichen Bestimmungen 
umkleideten G. zu tun, das mit liturgischer 
Feierlichkeit u. Schleierübergabe verbunden 
ist (Koch 111). Basilius schreibt in seinem 
kanonischen Brief an Amphilochius, daß die 
Jungfrau, die ihr G. gebrochen hat, ein Jahr 
Buße tun muß. Eine Jungfrau kann nur die¬ 
jenige genannt werden, die sich freiwillig 
(EKouatw?) für das G. entscheidet; darum muß 
sie mindestens 16 Jahre alt sein (ep. 199 cn. 
18). Übrigens kennt Basilius kein Jungfräu- 
lichkeits-G. von Männern außer im Mönchs¬ 
stand (ebd. cn. 19). Es gab auch verschärfende 
G., wie das G. von Mönchen, nie eine Frau an¬ 
zusehen (Vööbus 2, 257). 

2. Lateinische Kirche. Allgemein vgl. hierzu 
P. Keseling, Art. Askese II: o. Bd. 1, 770/9. 
Tertullian redet präzise vom G. der Enthalt¬ 
samkeit im Sinn einer dauernden ehelosen 
Lebensführung (or. 22, 9: sed aliqua se Deo 
vovit. . . . nupsisti enim Christo. Illi carnem 
tuam tradidisti: age pro mariti tui disciphna; 
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ähnlich zB. virg. vel. 13, 2; ... cum tantam 
oblationem Deo offerimus ipsius corporis et 
ipsius Spiritus noatri . . .; Tertullian kennt 
also schon das durch das G. spezialisierte 
Brautverhältnis). Ebenso deutlich ist die 
Situation bei Cyprian (Capelle 22), der fast 
Tertullians Formulierungen übernimmt u. 
dadurch eine feste Tradition in der nordafri¬ 
kanischen Kirche bezeugt (Cyprian, hab. virg. 
4: quac se Christo dicaverint et a camali con- 
cupiscentia recedentes tarn came quam mente 
se Deo voverint). Der Bruch des G. bedeutet 
für ihn Ehebruch an Christus (ebd. 20: non 
mariti, sed Christi adulterae; vgl. ep. 4, 2; 
63, 3; Viller-Rahner 47; Wandinger, Art. G.: 
Kraus, RE 1, 596). In welcher Weise das G., 
ehelos zu bleiben, dem Bischof bzw. der Ge¬ 
meinde kundgetan wurde, davon erfährt man 
nichts; ob ein Rücktritt vom G. möglich war, 
sagt Cyprian nicht (vgl. Koch 86). Die Synode 
V. Elvira (um 306) setzt fest, daß die Jung¬ 
frauen, die ihr G. gebrochen haben (cn. 13 
[Bruns, Canones 2, 4]: si pactum perdiderint 
virginitatis), bis zum Lebensende Buße tun 
sollen. Solche Bestimmungen finden sich von 
da an in vielen Synodalbeschlüssen. Von einer 
professio virginitatis spricht Ambrosius in 
seinem Bericht über die Ansprache des Pap¬ 
stes Liberius bei der Schleierübergabe an seine 
Schwester Marcellina (virg. 3, 1 [FlorPatr 31, 
63]; Hieron. ep. 147, 6 [CSEL 56, 322, 2] er¬ 
wähnt eine feierliche Schleierübergabe in der 
Peterskirche in Rom, in qua Christi flammeo 
consecrata est). Das G. eines Mannes ist für 
Ambrosius wie für Basilius etwas Ungew'öhn- 
liches gewesen, denn in der Gedächtnisrede 
auf seinen Bruder betont Ambrosius an der 
Keuschheit des Satyrus gerade, daß er sie in 
Freiheit übte u. sich nicht durch ein G. gebun¬ 
den hatte (exc. Sat. 1, 54 [CSEL 73, 238]). 
Eine feierliche, öffentliche G.ablegung wird im 
Brief des Papstes Siricius an die galhschen 
Bischöfe vorausgesetzt (vgl. Hieron. ep. 130, 
2, 3 [CSEL 56, 176f]); zugleich wird unter¬ 
schieden zwischen virgo velata u. virgo non- 
dum velata (Siric. ep. 10,1,3f [PL 13,1182f]), 
die aber bereits das Versprechen abgelegt hat. 
Da die Zahl der Jungfrauen, die das G. ableg¬ 
ten, offenbar immer mehr zunahm (vgl. Am¬ 
bros. virg. 1, 10 [FlorPatr 31, 42]; Viller- 
Rahner 55), sie aber wohl nur teilweise in der 
Familie bleiben konnten (Hieron. ep. 22, 17 
[CSEL 54, 165]), so daß eine kirchliche Be¬ 
obachtung ihrer Lebensführung immer schwie¬ 
riger wurde (vgl. Hieron. ep. 117, 1 [CSEL 56, 


422 f]), empfahl man gemeinsame Lebensfüh¬ 
rung mit Verzicht auf Privatbesitz (Aug. virg. 
45: in quibus nemo dicit aliquid proprium, 
sed sunt eis omnia communia). Das ist der 
Übergang zum Kloster, in dessen Gemein¬ 
schaft das G. der Ehelosigkeit Bedingung 
wird; auch als es längst Klöster gab, haben 
immer noch (bis ins 7. Jh. hinein) Jungfrauen 
in kleinen Gruppen in Privathäusern gelebt 
(Greg. M. dial. 15f; in ev. 38, 15; 40, 11). Sel¬ 
ten scheint es im Altertum vorgekommen zu 
sein, daß Eltern für ihre Kinder das G. mach¬ 
ten (Hieron. ep. 107, 3 [CSEL 65, 293]; Sulp. 
Sev. V. Mart. 19; Ambros, exhort. virg. 3, 
15); dabei waren nicht immer die besten Mo¬ 
tive maßgebend (Hieron. ep. 128, 2; 130, 6 
[CSEL 56, 157. 182]; vgl. G. Grützmacher, 
Hieronymus 3 [1908] 255). Hier deutet sich 
schon die im MA oft geübte ,oblatio‘ von Kin¬ 
dern an, wie sie in Bened. reg. 59, 1/8 (CSEL 
75, 138f) als Brauch beschrieben ist; darge¬ 
stellt ist sie vielleicht schon auf dem Elfen¬ 
beinkästchen von Pola (Volbach, Elfenbein¬ 
arbeiten 62 nr. 120 u. Taf. 38; Erklärung der 
Szene bei Th. Klauser, Die röm. Petrustradi¬ 
tion [1956] 112f; andere deuten die Szene mit 
weniger Begründung auf die Taufe: vgl. T. 
Buddensieg, Le coffret en ivoire de Pola: 
CahArch 10 [1959] 187f u. Abb. 37.49).-Unter 
Bezugnahme auf 1 Cor. 5,7f wurde die zeit¬ 
weilige oder dauernde Enthaltsamkeit in der 
Ehe empfohlen, öfter sogar gefordert (vgl. 
Chadwick 350f), vor allem in manchen Krei¬ 
sen Syriens (Vööbus 1, 69/78). Ob die Bin¬ 
dung durch G. erfolgte, läßt sich nicht sagen, 
aber das Feld für solche Enthaltsamkeits-G. 
wurde vorbereitet, denn diese Enthaltsam¬ 
keit wTirde geradezu mit,Heiligkeit“ identifi¬ 
ziert (ebd. 1, 72; 2, 258). In den von einem 
Christen gegen Ende des 2. Jh. zusammenge¬ 
stellten, auf neupythagoreische Anschauun¬ 
gen zurückgehenden Sentenzen des Sextus 
wird zB. geraten, Mann u. Frau sollen in der 
Ehe im Wettstreit Enthaltsamkeit üben (nr. 
230/3, bes. 239 [38f Chadwick]; vgl. Chad¬ 
wick 356 f). Später wurde solche Enthaltsam¬ 
keit dann auch Gegenstand eines zeitlich be¬ 
grenzten (wie es auch das rabbinische Juden¬ 
tum kannte; vgl. Strack-B. 3, 372) oder dau¬ 
ernden G. Als Melania die Jüngere nach einer 
Frühgeburt lebensgefährlich erkrankt, drängt 
sie ihren Gatten Pinian, endlich ihrem Wunsch 
zu entsprechen u. dauernde Enthaltsamkeit 
zu geloben (Geront. v. Melan. 6 [SC 90, 136]: 
jWenn du willst, daß ich am Leben bleibe, gib 
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dein Wort vor Gott, daß wir den Rest unseres 
Lebens in Enthaltsamkeit verbringenDiesen 
Wunsch darf man sicher als bezeugten Fall 
vielfacher ähnlicher Gesinnung nehmen; hier¬ 
her gehört auch das G., sich nach dem Tode 
des Ehegatten nicht wieder zu verheiraten 
(zB. G. der Blesilla: Hieron. ep. 22,16 [CSEL 
54, 162f]). Augustinus behandelt ausführlich 
das G., in der Ehe Enthaltsamkeit zu üben. 
Reichliche Überlegung u. Zustimmung des 
Ehegatten sind erforderlich (ep. 127, 8f 
[CSEL 44, 27/9]); ähnlich äußert sich Ful- 
gentius v. Ruspe in einem Schreiben an ein 
Ehepaar, das während der Krankheit der 
Frau das G. gemacht hatte (ep. 1, 18 [CCL 
91,195]). Pelagius (PsPaulinus; vgl. Clavis PL* 
nr. 204) weist die Adressatin eines Briefes da¬ 
rauf hin, daß sie ihrem Mann Anlaß zum Ehe¬ 
bruch geben könne, wenn sie ein solches G. 
ohne seine Zustimmung mache (PsPaul. Nol. 
app. ep. ad Celanc. 28/30 [CSEL 29, 455/8]). 
Diese pastorale Linie hat sich dann gehalten. 

c. Theologische Bewertung des Gelübdes. In 
dem frühesten christl. Schrifttum findet sich 
keine Erwähnung des G. Das ist bei dem ethi¬ 
schen Neuansatz, daß nämlich die Vollkom¬ 
menheit in der dem Beispiel Christi folgenden 
Gehorsamshingabe an den Vater zu suchen 
sei, nicht anders zu erwarten. Aber die Bereit¬ 
schaft des Paulus, ein G. zu übernehmen (Act. 
18, 18; 21, 23/6), ob zugestandenermaßen 
oder bereitwillig (vgl. o. Sp. 1082f), hatte auch 
ihr Gewicht. So entwickelte sich zunächst eine 
schwankende Haltung. Je mehr die einzelnen 
Theologen das Maß für das sittliche Streben 
dem NT entnahmen, um so reservierter ver¬ 
hielten sie sich zum G. Die stärkere Heran¬ 
ziehung des AT, nicht nur wie in der frühesten 
Zeit als Zeugnis für die Messianität Christi, 
sondern (seit dem 3. Jh.) auch als gewichtiges 
Wort Gottes für die Bestimmung von Ord¬ 
nung, Recht u. Ethos für die kirchliche Ge¬ 
meinschaft wie für den einzelnen, führte 
ebenso wie der Blick auf die Übung in der 
Umwelt zur Beibehaltung bzw. zur Erneue¬ 
rung der G.praxis. 

1. Griechische Väter. Die Vieldeutigkeit des 
griech. Begriffes eüxri/suxscF^at führte bei den 
griech. Vätern zunächst zu einer terminologi¬ 
schen Bestimmung u. dann zur Reflexion über 
das Wesen u. die religiöse Bedeutung des G. 
Origenes hat sich am ausführlichsten dazu 
geäußert. Zunächst grenzt er das G. ab vom 
*Gebet. Anhand der wichtigsten biblischen 
Aussagen zum G. (berücksichtigt werden Gen. 


20, 20/2; Lev. 27, 1/3; Num. 6; ludc. 11, 
30f; 1 Sam. 1, 9/11; Prov. 20, 25; Koh. 5, 4) 
legt er dar, daß zwar das Bittgebet das Nor¬ 
male sei, daß aber auch zuweilen vom Men¬ 
schen gefordert werde, sich Gott gegenüber zu 
verpflichten (orat. 3, 1/4). Er betont aus¬ 
drücklich die geläufige Bedeutung von = 
Gebet u. legt diese in ihren verschiedenen In¬ 
halten (nach 1 Tim. 2,1) seinen weiteren Aus¬ 
führungen zugrunde (orat. 6, 1). Noch einmal 
kommt Origenes ausführlich auf das G. zu 
sprechen bei der Exegese von Num. 30. Der 
Text von Num. 30, 3: homo, homo quicum- 
que voverit Votum Deo gibt ihm die Möglich¬ 
keit, in Beantwortung der Frage nach dem 
Grund dieser Verdoppelung (in Anlehnung 
an Philo gig. 33 u. mit Hinweis auf Paulus) 
den Menschen zu betrachten einmal als den 
homo interior (2 Cor. 4, 16: quia renovetur de 
die in diem; Col. 3, 10: secundum imaginem 
eins qui creavit eum) u. zum anderen als den 
homo exterior (Orig, in Num. hom. 24, 2; vgl. 
H. Rahner, Das Menschenbild des Origenes: 
EranosJb 15 [1947] 197/248). Ein G. ablegen 
aber kann nur der ,innere Mensch“ (Orig. ebd.: 
Vota autem offerre nemo potest nisi qui habet 
aliquid in semetipso et in substantia sua, quod 
offerat Deo), u. dementsprechend lautet die 
Definition des G. bei Origenes (ebd.: votum 
autem est, cum aliquid de nostris offerimus 
Deo. Vult ergo a nobis prius aliquid accipere 
Deus et ita nobis ipse largiri). Wenn die Über¬ 
setzung zutreffend ist, ist schon die Formulie¬ 
rung, ein G. ,darbringen‘ statt ,machen‘ 
(facere) charakteristisch für die Vergeistigung 
der G.Vorstellung bei Origenes. Jedes G. ist 
für ihn Zeichen der Hingabe an Gott, dem 
man keine Bedingungen stellen kann, weil 
sein Wesen Liebe u. Fürsorge für die Men¬ 
schen ist. Darum sieht auch Origenes, wie 
schon Philo, im Nasiräat ein Zeichen der Hin¬ 
gabe an Gott, das alle anderen G. hinter sich 
läßt (in Num. hom. 24, 2) u. allein der Forde¬ 
rung der Nachfolge Christi entspricht. In der 
christl. Praxis läßt sich diese Haltung am be¬ 
sten durch das votum castitatis verwirklichen 
(ebd.; vgl. in Lev. hom. 3, 4). In der Wesens¬ 
bestimmung des G. folgt Gregor v. Nyssa Ori¬ 
genes ziemlich genau (orat. dom. 2: PG 44, 
1137 C/D), u. unter Hinweis auf Ps. 65, 13 
u. 75, 12 sieht er für den Christen den Kern 
des G. in der Dankabstattung (ebd.: 1137 D: 
XapicTTTIpiot; Scopo^opia; i-KCCYyeXia.'j). Damit ist 
das G.verhältnis zu Gott umgew'andolt in eine 
dauernde Haltung des vollen Vertrauens u. 
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der Hingabe an Gott, die von Zeit zu Zeit der 
Sichtbarmachung durch die Darbringung von 
Dankvotiven bedarf; von einer Bedingung ist 
nicht mehr die Rede; sie gilt als unohristlich, 
denn die Liebe Gottes, wie sic in Christi Er¬ 
lösungstod ihren tiefsten Ausdruck gefunden 
hat, kann nicht durch eine bedingte Forde¬ 
rung beantwortet werden. Die religiöse Praxis 
des gläubigen Volkes ist allerdings hinter 
dieser Theologie weit zurückgeblieben. Die 
Terminologie bleibt aber in der Sprache der 
Theologen identisch mit der Ausdrucksweise 
des gläubigen Volkes (eüx'^ = G. u. Gebet; 
ähnlich ist es mit votum), so daß aus den 
christl. Inschriften u. den anderen Quellen, 
falls eine Erläuterung fehlt, nicht erkennbar 
ist, ob es sich um ein Zeugnis für ein echtes 
Bedingungs-G. oder für ein Dankvotiv han¬ 
delt. Diese etwa von Gregor v. Nyssa voll¬ 
zogene Transformation der in der jüd. Tradi¬ 
tion u. in der heidn. Religion Vorgefundenen 
Bitt-G. in wiederholbare symbohsche Akte 
der Hingabe an Gott ist von da an Bestand¬ 
teil der hohen Theologie geblieben (vgl. Joh. 
Chrys. expos. in Ps. 11,4; Cyrill. Alex. ador. 2 
usw.). 

2. Lateinische Väter. Die frühesten lat. 
Übersetzungen der LXX geben die atl. Ter¬ 
mini für G. immer mit votum wieder, das im 
Unterschied zum griechischen eü/y) nicht in 
gleichem Maße für Bittgebet (preces, oratio) 
gebraucht wurde (vgl. Hieron. ep. 106, 79 
[CSEL 55, 287]; sü/y) enim pro locorum quah- 
tate et orationem et votum significat). Auch 
die religiöse Grundvorstellung von einem 
mehr sittlich begründeten Rechtsverhältnis 
zu Gott läßt die lat. Theologen vor Augusti¬ 
nus (Aug. ep. 149, 16 [CSEL 44, 362f] wird 
das Verhältnis von Gebet u. G. ähnlich formu¬ 
liert wie bei Gregor v. Nyssa) dem G. gegen¬ 
über positiver eingestellt erscheinen als die 
Griechen. Tertullian kritisiert an den vota 
des röm. Heeres zu Jahresbeginn weder die 
Formulierung noch das G. selbst, sondern daß 
der christl. Soldat gezwungen werde, den 
heidn. Göttern G. abzulegen (cor. 12, 3). Die 
Übernahme von G. nach atl. Vorbild er¬ 
scheint Cyprian durchaus angemessen. Die 
Autorität der Schrift dient dazu, der Mahnung 
zur Einlösung von G. Nachdruck zu verleihen 
(testim. 3, 30: Anführung fast aller atl. Stel¬ 
len). Den gleichen Standpunkt nimmt Ambro¬ 
sius ein (Cain et Ab. 1, 7, 25: votum est autem 
postulatio bonorum a Deo cum solvendi mu- 
neris promissione. Et ideo cum impetraveris 


quod petisti, ingrati est, tardare promissum). 
Ganz in der Weise des AT wird auf die Frei¬ 
willigkeit des G. hingewiesen (Hieron. in Eccl. 
5, 3f [CCL 72, 292J). Bei solcher Einstellung 
mußte auch die Frage nach der Erlaubtheit ii. 
Gültigkeit eines G. auftauchen. Der Grieche 
Basilius findet es lächerlich, daß jemand das 
G. macht, kein Schweinefleisch mehr zu essen; 
solche kindischen G. solle man unterlassen 
(ep. 199 cn. 28); aber Fulgentius v. Ruspe 
will die Entschuldigung eines Ehemannes, 
daß er w'ährend der Krankheit seiner Frau 
das G. der Enthaltsamkeit in der Ehe gemacht 
habe u. darum nicht frei gewesen sei, nicht 
gelten lassen (ep. 1, 11 [CCL 91, 192]: ne 
quisquam sibi vellet excusationem tribula- 
tionis ad frustrandae licentiam promissionis 
assumere, nec se putaret voti reum). Unsitt¬ 
liches kann natürlich nicht Gegenstand eines 
G. sein, wde Ambrosius am G. des Jephta 
exemplifiziert (olf. 3, 12, 78; ähnlich Hieron. 
adv. lovin. 1, 23; Johannes Mandakuni: 
BKV* 58, 98; nach Aug. civ. D. 1, 21 wird 
das G. Jephtas viel diskutiert [vgl. zB. noch 
Dante parad. 5, 66]; nur Ephraem lobt 
Jephta: carm. Nisib. 70, 7/12 [CSCO 240 = 
Ser. Syr. 102, 114; Übers, ebd. 241 = 103, 
102]), u. Paulinus v. Nola bemerkt, daß Hei¬ 
lige sich einen G.betrug nicht gefallen lassen 
(carm. 20, 67/128: Topos an fast allen heidn. 
u. christl. Wallfahrtsorten). Man bleibt aber 
im allgemeinen mehr auf der Linie der atl. 
Frömmigkeit, wo auch oft genug die Notwen¬ 
digkeit des Vertrauens auf Jahwe beim G. ge¬ 
fordert wurde. Man ist allerdings im Westen 
bei den Ermahnungen zur Einlösung der G. 
nicht stehen geblieben. Wenn man die G.- 
frömmigkeit der heidn. Umwelt einer heftigen 
Kritik unterzog (Arnob. nat. 1, 49; Lact, 
mort. pers. 46, 2: Maximinus soll dem Jupiter 
gelobt haben, den Christennamen zu vertil¬ 
gen, wenn er ihm den Sieg verleihe), das G. 
der Christen aber rechtfertigen wollte, so ging 
das auf die Dauer nicht auf dem Weg der Kri¬ 
tik an den G.inhalten; es mußte vielmehr wie 
in der griech. Theologie die ntl. Forderung der 
Hingabe an Gott mit der G.frömmigkeit in 
Einklang gebracht werden. Diese Arbeit 
hat im wesentlichen Augustinus geleistet. 
Er erblickt in der Bereitschaft zur Nach¬ 
folge der Apostel den Weg eines sinnvollen 
G.; aber diese Nachfolge setzt die Berufung 
durch die Gnade Gottes voraus, die dann 
gleichzeitig auch die Kraft zur Erfüllung 
gibt (civ. D. 17, 4: dans . . . votum voventi. 
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Non enim Domino quisquam quicquam rec¬ 
tum voveret, nisi qui ab illo acciperet quod 
voveret; ähnlich betonte er, daß absolute 
Keuschheit ein Geschenk der Gnade sei [conf. 
10, 29, 40f]). So wird die G.pastoral des Au¬ 
gustinus von seiner Gnadenlehre getragen. 
Mit der Forderung, daß jedes G. im eigent¬ 
lichen Sinn nur ein bestätigendes Zeichen der 
Bereitschaft zur Nachfolge Christi sein solle 
(Aug. ep. 149, 16 [CSEL 44, 363]), ist die 
höchste Verinnerlichung erreicht (en. in Ps. 
55, 19 [CCL 39, 691]: in te est, quod voveas 
et reddas; diese Formulierung findet sich auch 
bei Prosp. in Ps. 115, 18), die dem einzelnen 
G. seinen Wert nimmt u. es nur als Symbol 
der Gesinnung wertet (so meint Hilarius, daß 
die höchste Form des G. die Bereitschaft zum 
Martyrium sei: in Ps. 65 tract. 26). Diese Ge¬ 
sinnung der Nachfolge Christi ist im Wertur¬ 
teil der damaligen Theologie vornehmlich die 
abstinentia, in erster Linie vom Geschlechts¬ 
verkehr (Aug. loc. hept. 3, 56 [CCL 33, 270]; 
Fulg. Rusp. ep. 1, 12 [CCL 91,193]; vgl. auch 
Aug. doctr. Christ. 4, 128f [CSEL 80, 156f], 
der Cyprian u. Ambrosius zitiert), aber wei¬ 
terhin auch von allen anderen Genüssen u. 
Freuden, so daß die Bündelung der wesent¬ 
lichen G.inhalte in der klösterlichen professio 
den Abschluß dieser G.theologie bildete. 
Selbstverständlich hat man auf der Ebene 
der praktischen Seelsorge sich weiterhin mit 
den Problemen der Freiheit, Erlaubtheit u. 
Ablösbarkeit der G. usw. beschäftigt (vgl. zB. 
Greg. M. in 1 Sam. expos. 1, 12/5 [PL 79, 
57/60]; Valerian. Cem. hom. 4 u. die früh- 
mittelalterl. Bußbücher [P. W. Finsterwal- 
der, Die Canones Theodor! Cantuariensis 
(1929) 283 cn. 199/202]). 

d. Gelübdepraxis. Die Christen entfernten 
sich im täglichen Leben nicht so weit von der 
G.praxis der jüd. u. heidn. Umwelt, wie man 
es nach den theologischen Darlegungen etwa 
eines Origenes oder Augustinus vermuten 
könnte. Mit Einzelbelegen aus der vorkon- 
stantinischen Periode für diese These ist es 
schlecht bestellt bis auf das G. der Ehelosig¬ 
keit. Das ist auf diesem Gebiet ebenso wie bei 
den anderen Äußerungen der Frömmigkeit 
des Christi. Volkes, wie zB. bei Wallfahrten, 
Prozessionen, der Ausgestaltung der allmäh¬ 
lich sich mehrenden Feste usw. Aus der nach- 
konstantinischen Zeit ist die Menge der Zeug¬ 
nisse für die Übung, seinem Bittgebet durch 
ein G. Nachdruck zu verleihen, unübersehbar 
(vgl. etwa den Index s. v. Votum bei Diehl: 


ILCV 3 pag. 419f; im einzelnen läßt sich oft 
nicht feststellen, ob es sich um eine G.ein- 
lösung oder ein Dankvotiv [ex voto] handelt: 
auffällig groß ist die Zahl der Inschriften mit 
der Formulierung: contra Votum posuit [zB. 
ILCV 2 nr. 4194/210 u.ö.; Index 3, 419]; 
diese Formel [vgl. A. Stuiber, Art. Contra 
Votum: o. Bd. 3, 421 f] trifft man auch auf 
heidnischen Inschriften; sie will ausdrücken, 
daß der Tod [sie findet sich nur auf Grabstei¬ 
nen] ,wider alle Hoffnung, entgegen der G.- 
intention“ gekommen ist [darum fast aus¬ 
schließlich bei Kindern u. jungen Ehegatten]). 
Deshalb kann u. braucht hier nur eine kleine, 
repräsentative Auswahl geboten zu werden, 
die die Kontinuität wie den Wandel in der 
G.frömmigkeit erweist. Die einfachen Gläu¬ 
bigen, die sich auch nach der Bekehrung von 
den gleichen Sorgen u. Nöten, Krankheiten u. 
Plagen des Alltags bedrängt fühlen, suchen 
nun die übermenschliche Hilfe unter den Hel¬ 
fern, die ihnen von der neuen Verkündigung 
als hilfswillige u. nahe Retter, die sich auch 
um ihre Sorgen kümmern, vorgestellt werden. 
Was die Stellung der Gelobenden angeht, so 
sind alle Personenkreise vertreten, der Klerus 
(MonAsMinAnt 1, 244; ILCV 1 nr. 1807. 
1914. 1928: presbyter; A. Berthier, L’Algerie 
et son passö [Paris 1951] 115: Diakon Novel- 
lus; ILCV 1 nr. 1210: Diakon) ebenso wie 
Laien, vom kaiserlichen Haus angefangen (G. 
der Galla Placidia in Seenot, dem hl. Johan¬ 
nes in Ravenna eine Kirche zu errichten: 
Agnell. lib. pontif. eccl. Rav. 42 [MG Scr. rer. 
Langob. 307, 11/6 = ILCV 1 nr. 20; vgl. nr. 
1775; V. A. Sirago, Galla Placidia e la tras- 
formazione politica dell’Occidente [Louvain 
1961] 237f) über den hohen Adel (Geront. v. 
Melan. 6) u. den reichen Kaufmann (ILCV 1 
nr. 568) bis zum einfachen Bauern (Paul. Nol. 
c. 20, 67/9). Die Motive für die G. bleiben die 
gleichen; jegliche Not u. jeder dringende 
Wunsch können Anlaß sein (Krankheit: vgl. 
Geront. v. Melan. 6; Greg. Tur. hist. Franc. 5, 
34; Seenot: Ambros, exc. Sat. 1, 17 [CSEL 
73, 218]; zum G. pro itu et reditu s. B. Köt- 
ting, Art. Fuß: o. Bd. 8, 732f. 740). Der Fran¬ 
kenkönig Chlodwig gelobte in der Schlacht 
gegen die Alemannen, im Fall des Sieges 
werde er sich Christus zuwenden (Avit. ep. 
46; Nicet. ep. ad Chlodosvind.: MG Epist. 3, 
122; Greg. Tur. hist. Franc. 2, 30f). Ebenso¬ 
wenig tritt ein Wandel ein, was den Inhalt der 
G. angeht; höchstens kann man von einer lang¬ 
samen Auswirkung der christl. Pastoral spre- 
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chen, als immer mehr karitative Dienstlei¬ 
stungen gelobt werden (Valerian,Cem.hom.4, 
6: ,Du sagst, Gott bedarf meiner Gaben nicht, 
aber er bedarf deiner Misericordia, damit die 
Hungernden gesättigt, die Nackten bekleidet 
werden': vgl. auch E. Lucius-G. Anrich, Die 
Anfänge des Heiligenkultes [1904] 295). Es 
ändert sich nur der G.adressat: Christus 
(ILCV 1 nr. 1914f; Jalahert-Mouterde, Inscr. 
4, 1665), die Trinität (ebd. 1, 378; 2, 535) u. 
vor allem die Märtyrer u. andere Heilige (ebd. 
4, 1657. 1684; ILCV 1 nr. 1921. 1924 usw.; 
Geront. v. Melan. 6) werden genannt. ,Was 
tun wir nicht alles (in Zeiten der Not) V fragt 
Salvianus (gub. 6, 17). ,Wir laufen in die 
Kirche, werfen uns auf den Boden, überschüt¬ 
ten die Kirchen mit Geschenken, füllen die 
Altäre mit Gaben, versprechen, auf das sün¬ 
dige Leben zu verzichten, meiden den Zirkus 
u. die Theaterspiele, geloben dem Herrn ein 
neues Leben (vovemus domino novam vi- 
tam)‘. Fasten (Tert. ieiun. 11, 2; Prud. cath. 
8, 13 [CCL 126, 43]), Verzicht auf Schweine¬ 
fleisch (Basil. ep. 199 cn. 28) u. anderes aus 
dem Bereich der Verzichtleistung waren In¬ 
halt der Notversprechen. ,Bei drohenden Ge¬ 
fahren machen viele G., der eine gelobt Reue, 
der andere Liebe zur Kirche, ein anderer bin¬ 
det sich zur Ehre der Heiligen, aber bei vielen 
dauert der Wille zum G. nur so lange, wie er 
Kopfschmerzen hat' (Valerian. Cem. hom. 4, 
2). Wenn dem nicht so wäre, -würde die Menge 
der Steine mit der Aufschrift ,votum solvit' 
etc. (vgl. etwa ILCV 1 nr. 1905/34) noch 
größer sein. Erwähnenswert sind noch die G., 
die zur Linderung der sozialen Not einen Bei¬ 
trag leisteten (vgl. Eugipp. v. Sev. 6, 4). 
G.begünstigend würd sich die Verordnung 
Konstantins über die Sonntagsruhe (3. VII. 
321; Cod. Theod. 2, 8, 1) ausgewirkt haben 
mit der Anregung, an diesem Tag ,votiva 
compleri“. Zunächst ist damit sicher ,Gebet‘ 
gemeint, da aber im Text auf die Sklavenfrei¬ 
lassung verwiesen wird, kann auch ,G.‘ mit¬ 
gemeint sein, das zuweilen diesen Inhalt hatte 
(vgl. zB. Greg. Tur. virt. Mart. 2,4).'Kranken- 
betreuung war an den Heilstätten ein schwie¬ 
riges Problem. So ist es begreiflich, daß Hei¬ 
lungssuchende geloben, nach ihrer Erhörung 
eine Zeitlang diesen Dienst zu versehen. In 
Menuthis pflegten sich die Geheilten regel¬ 
mäßig dazu zu verpflichten (Sophron. Hier, 
mir. Cyr. et Joh. 35), u. dem hl. Martin ver¬ 
sprach eine Frau, jeden Monat eine Woche 
Dienst zu tun (Greg. Tur. virt. Mart. 3, 56). 


Augustinus berichtet, daß ein Blinder gelobte, 
nach seiner Heilung im Heiligtum zu bleiben 
(s. 286, 5). Sophronius selbst machte das G., 
für den Fall der Heilung von seiner Aiigen- 
krankheit die Wunder der Heiligen von Me¬ 
nuthis aufzuschreiben (mir. Cyr. et Joh. 61; 
Kötting 205; Propaganda für das Heiligtum 
ist häufig Gegenstand eines G. bei Heiden u. 
Christen, wie bei den Juden, Jahw'es Lob zu 
verkünden [vgl. Ps. 34, 2; 35, 28; 79,13 u. ö.]). 
G.einlösungen fanden besonders an Wall¬ 
fahrtsorten statt (Paul. Nol. carm. 26, 384f: 
omni namque die festes sumus undique cre- 
bris / coetibus aut sanos gratantia reddere 
Vota . . .); das beweisen die gerade in solchen 
Heiligtümern gefundenen Votive (Kötting 
186 U.Ö.). Auch Heiligengedächtnistage boten 
Anlaß zur Einlösung von G. (Eugipp. v. Sev. 
46, 5). Zur Linderung des Hungers u. der so¬ 
zialen Not waren auch hier Nahrungsmittel u. 
sonstige Spenden als G.Zusage willkommen 
(Paul. Nol. c. 20, 69/75; Greg. Tur. virt. lul. 
14). Die Predigt über die Nächstenliebe hat 
einiges zur Entprivatisierung des G. beige¬ 
tragen. Gewdß, mehr noch als auf die Linde¬ 
rung der Not richteten sich die G. der Christen 
auf das Lob Gottes u. der Heiligen u. den 
Schmuck der Kirchen u. Heiligtümer. Wenn 
hier auch nicht in gleichem Maß wie im heid¬ 
nischen Kultbereich gelten kann, daß fast alle 
Feste u. Tempel auf G. zurückzufülmen sind, 
so gibt es auf christlicher Seite einige Analo¬ 
gien, obschon hier Dankvotive u. Stiftungen 
eine größere Rolle spielen. So gelobte Symeon 
Stylites der Ältere, wenn seine Bitte um Re¬ 
gen erhört würde, w'erde er jedes Jahr an 
diesem Tag eine besondere Gedenkfeier hal¬ 
ten; daraus entwickelte sich ein großes Fest 
mit feierlichem Gottesdienst (Vit. Symeon. 
Syr. 65. 124 [TU 32, 4, 113. 169]; Kötting 
121). Die Kaiserin Eudokia gelobte eine Wall¬ 
fahrt nach Jerusalem für den Fall, daß ihre 
Tochter Eudoxia sich gut vermählen würde 
(Socr. h. e. 7, 47). Als ihr Wunsch erfüllt wur¬ 
de, war diese Pilgerfahrt der Anlaß vieler 
Stiftungen (H. Leclercq, Pölerinages aux lieux 
saints: DACL 14,116/20). Die Größe der G.- 
stiftung richtete sich nach dem Vermögen. In 
der Trichora in Tebessa in Nordafrika hat der 
Diakon Novellus in Erfüllung eines G. eine 
Memoria errichten lassen zu Ehren der Heili¬ 
gen, die dort verehrt wmrden (s. o. Sp. 1096), 
u. im nicht allzu weit entfernten Cuioul (Dje- 
mila) ließen 5 Personen ebenfalls aufgrund 
eines G. den Fußboden der Kirche machen 
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(CIL 8, 8344/8; S. Gsell, Les monuments 
antiques de TAlgerie 2 [Paris 1901] 196). Ähn¬ 
liches findet sich in allen Gebieten (zP. TLOV 
1 nr. 68: Lateran; nr. 121: Aquileja; nr. 1822: 
Mauretanien usw.), wo das Christentum Fuß 
faßte, bis hin zu den großen G. der kaiserlichen 
Familie (zB. G. der Galla Placidia, bei Er¬ 
rettung aus Seenot dem hl. Evangelisten Jo¬ 
hannes in Ravenna eine Kirche zu bauen: 
ILCV 1 nr. 20; das G. zur Neuerrichtung von 

5. Pietro in vinculis durch die Kaiserin Eu- 
doxia: ebd. 1779). 

W. Baumgaetnbb, Jephtas G. ludc. 11, 30/ 
40: ArchRelWiss 18 (1915) 240/9. - F. Buhl, 
Art. G. im AT: Herzog-H. 6, 485/7. - C. Capelle, 
Le voeu d’obeissance des origines au 12e siede 
(Paris 1959). - H. Chadwick, Art. Enkrateia: 
o. Bd. 5, 343/65. - A. Citron, Semantische Un¬ 
tersuchung zu CTTTSvSeCTOat, cnevSeiv, eöxeuOai 
(Winterthur 1965). - A. Corlu, Recherches 
sur les mots relatifs a l’idee de priere d’Homere 
aux tragiques (Paris 1966). - E. Ebblustg, Art. 
G. in Babylon: ReallexAssyr 3, 200. - W. Gott- 
SOHALK, Das G. nach älterer arabischer Auffas¬ 
sung (1919). - H. Grbevbn, Art, eö^op-ai . . .: 
Th Wb 2, 774/82. - U. HAUSSMAinsr, Griechische 
Weihreliefs (1960). - E. Jenni, Art. Nasiräer: 
RGG^ 4, 1308f. - H. Klbinknecht, Die Ge¬ 
betsparodie in der Antike = TübBeitrAltWiss 
28 (1937). - H. Koch, Virgines Christi. Das G. 
der gottgeweihten Jungfrauen in den ersten drei 
Jh. = TU31,2(1907). -B.Kötting, Peregrinatio 
religiosa (1950). - J. G. Lautner, Art. G., B: 
ReallexVorgesch 4, 1 (1925) 242f. - H. Le- 
clercq, Art. Voeux: DACL 15, 3144/6. - G. van 
DER Lebuw, Die do-ut-des-Pormel in der Opfer¬ 
theorie: ArchRelWiss 20 (1920/21) 241/53. - A. 
DE Marohi, II culto private di Roma antica 1/2 
(Milano 1896/1903). - W. Richter, Traditions¬ 
geschichtliche Untersuchungen zum Richter¬ 
buch: BonnBiblBeitr 18 (1963) 140/3; Das G. 
als theolog. Rahmung der Jakobsüberlieferung: 
BiblZs 11 (1967) 21/52. - P. Säjournä, Art. 
Voeu: DictTh^olCath 15 (1950) 3182/2,34. - R. 
Thurnwald, Art. G., A: ReallexVorgesch 4, 1 
(1925) 239/42. - J. Toutain, Art. Votum: DarS 

6, 969/78. - A. Vööbus, History of asceticisrn in 
the Syrian Orient 1/2 = CSCO 184. 197/Subs. 
14. 17 (Louvain 1958. 1960).-A. Wendel, Art. 
G. 11: RGG^ 2, 1322f; Das israelitisch-jüd. G. 
(1931). 

B. Kötting (B. Kaiser). 


Gematrie s. Zahl. 

Gemeinde s, Kultgemeinde; Stadt, 


Gemeinschaft. 

A. Griechisch-hellenistischer Gemeinsohaftsge- 
danke. 

1. AVortgruppo y.oiv- 1101. a. Kotvo?, xoivow 
1101. b. Koivojvföj, xoivuvo?, xoivtovixö? 1102. c. 
KoivcovG 1103. 1. Teilhabe 1103. 2. Beziehung 

1104. 3. Teilgabe 1105. 4. Genetiv der Person 

1105. d. Suvoi; u. Derivate 1105. 

II. Wurzeln des griech.-hellenist. Gemeinschafts¬ 
gedankens. a. Allgemeines 1106. b. Specifica 

1106. 1. Gerechtigkeit 1106. 2. Ordnung u. Maß 

1107. 3. Nützlichkeit 1107. 4. Freundschaft 
1107. 

III. Vorsokratiker. a. Gemeinwohl 1107. b. Philo¬ 
sophische Motive 1^08. 1. Heraklit 1108. 2. Py¬ 
thagoras 1108. 

IV. Plato u. Aristoteles, a. Plato 1109. b. Aristo¬ 
teles 1109. 

V. Krisis des Gemeinschaftsgedankens 1110. a. 
Kleingruppe 1110. b. Epikur 1111. c. Kyniker 

1111 . 

VT. Stoa 1111. a. Mensch als Gemeinschafts- 
wesen 1111. b. Begründung 1112. 1. Logos 1112. 

2. Oikeiosis 1112. 3. Sympathie 1113. 

VTI. Neuplatonismus 1113. 

VTII. Gemeinschaft als religiöser Begriff, a. Re¬ 
ligiöse Vereine 1114. b. Teilhabe an göttlichen 
Gaben 1115. c. Gemeinschaft mit Göttern 1115. 
d. Opfermahl 1116. 

IX. Vereins- u. Staatswesen 1117. a. Vereine 
1117. b. Staatsreeht 1118. 

B. Römisches Verständnis von Gemeinschaft. 

I. Commun- als rechtlich-amtlicher Terminus, 
a. Allgemeine Bedeutung 1118. b. Feste Begriffe 
1119. 1. Vermögensrecht 1119. 2. Ortsverbände 
1119. 3. Regionalverbände 1120. 

II. Klassisches römisches Gemeinwesen 1120. 

III. Beitrag der Philosophie, a. Zeitgeschicht¬ 
licher Hintergrund 1121. b. Cicero 1122. c. Wir¬ 
kungsgeschichte 1123. 

rV. Gemeinschaft als religiöser Terminus, a. Ge¬ 
meinschaft mit Göttern 1124. b. Religiöse Ge¬ 
meinschaften 1124. 

C. Altes Testament u. Judentum. 

I. Sprachgebrauch, a. Unterschied zum griechi¬ 
schen Denken 1125. b. Verbinden (hbr) 1125. o. 
Teilhaben 1126. 

II. Sachproblematik 1126. 

III. Genossenschaften in ntl. Zeit. a. Allgemei¬ 
nes 1127. b. Religiöse Verbände 1128.1. Pharisäer 
1128. 2. Qumrän 1128. 

D. Neues Testament. 

I. Terminologie u. Tradition 1129. a. Wortstati¬ 
stik 1129. b. Verhältnis zur Tradition 1129.1. AT 
u. Judentum 1129. 2. Griechisches Material 1129. 
n. Ntl. Gemeinschaftsbegriff 1130. a. Allgemei¬ 
neres 1130. b. Charakteristisches 1130. c. Ge¬ 
meinschaft im Verhältnis zu Gott 1131. d. Ge¬ 
meinschaft in Beziehung zu Menschen 1132, 
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Gern. 

E. Frühe Kirche. 

I. Sprachgebrauch u. Tradition 113.3. 

II. Kirche u. Gemeinschaft, a. Gemeinschaft als 
ein bonum 1134. b. Gemcin.sohaft als Attribut der 
Kii’che 1135. 

III. Problemkonstellationen, a. Gemeinschaft 
mit u. in der Kirche 1135. 1. Problem in der 
Vertikalen 1136. 2. Problem in der Horizon¬ 
talen 1136. b. Kirchliche u. staatliche Gemein¬ 
schaft 1136. c. Privatgemeinschaft (Freund¬ 
schaft) 1137. d. Extensive u. intensive Gemein¬ 
schaft (Mönchtum) 1138. 

IV. Theologische Einzelfragen, a. Soteriologie 
1139. b. Christologie 1141. c. Eucharistie 1141. 
d. Sanctorum communio 1141. 

G. bezeichnet eine Relation zwischen Part¬ 
nern oder Faktoren, die die verschiedensten 
Ausprägungen erhalten kann. Die Beteiligten 
werden von einem verbindenden Moment um¬ 
schlossen, behalten aber eine gewisse Eigen¬ 
ständigkeit. Damit steht der Begriff in der 
vielschichtigen Spannungskonstellation zwi¬ 
schen Einheit-Vereinigung u. Individualität- 
Vereinzelung. Schon daraus ergibt sich die 
Mannigfaltigkeit der Ausprägungen. Zur for¬ 
mal-sachlichen Spannungskonstellation tritt 
vielfach eine ethische hinzu; denn G.Vorstel¬ 
lungen sind tief im Ethos einer Kultur ver¬ 
wurzelt. Zur Vielgestaltigkeit trägt ferner die 
große Verwendungsbreite bei; besonders so¬ 
ziologische, philosophische, ethische, religiöse 
u. juristische Bezüge spielen eine Rolle. Die 
Verschiedenheit der in diesem Lexikon er¬ 
faßten Kulturen samt ihrer Entwicklung u. 
gegenseitigen Beeinflussung kommt hier noch 
hinzu. - Dieser Artikel muß sich darauf be¬ 
schränken, die wesentlichsten Konturen des 
weitverzweigten Themas aufzuzeigen, wobei 
das in Spezialartikeln behandelte Material 
weitgehend zurücktreten kann. Er kann nicht 
von einer vorgefaßten einschränkenden De¬ 
finition (wie etwa Soziologen vielfach G. 
gegenüber,Gesellschaft' abgrenzen) ausgehen. 
Methodischer Ansatzpunkt ist vielmehr der 
antike Sprachgebrauch. 

A. Griechisch-hellenistischer Gemeinschafts¬ 
gedanke. I. Wortgrujype xoiv-. Ausführliche 
Analyse bei Endenburg 24/159, Seesemaim 
3/23 u. Hauck 790. 798/9. 810; hellenistisches 
Material bei Bauer, Wb. s. v. Da die griech. 
Wortgruppe für den Bereich unseres Themas 
die größte Bedeutung besitzt, ist auf sie näher 
einzugehen. 

&.Koiv6g, xoivöcü. Das Adjektiv xoivo? (der 
grundlegende Terminus; zuerst bei Hesiod. 


op. 723) zeigt das an, was mehreren Dingen 
oder Personen in gleicher Weise zukommt. 
Extensiv verwendet, lautet die Bedeutung 
,allgemein‘; so besonders in der Politik 
(to xoivov bzvv. va xotva: die öffentlichen An¬ 
gelegenheiten; das, was alle angeht); ent¬ 
sprechend heißt zB. xoivoßXocßr); .allgemein 
schädlich', xoivOTroXiTsla die ,Staatsgemein- 
schaft', xotvoSixatov das .allgemeine öffent¬ 
liche Gericht'. Intensiv verwendet bedeutet 
xotvo? .gemeinsam'. So etwa bei .gemeinsamer 
Besitz der Eheleute', .gemeinsamer Nenner' 
in Logik u. Naturwissenschaft; entsprechend 
zB. xoivofppcüv, .gleichgesinnt'. Die Grenzen 
zwischen .allgemein' u. .gemeinsam' sind frei¬ 
lich fließend, wie etwa beim Sprachgebrauch 
der Philosophie, wenn sie von gleichen Vor¬ 
stellungen u. Erscheinungen bei den Men¬ 
schen redet. Merklich variierend wirkt sich 
die immer wieder stark hineinspielende ethi¬ 
sche Wertung aus. Die Bedeutung .allgemein' 
kann in malam partem modifiziert werden 
(gewöhnlich, gemein); in der jüd.-christl. Li¬ 
teratur kommt es zur Variante .profan, un¬ 
rein'. Es gibt aber auch die entgegengesetzte 
Wertung, etwa .unparteiisch' oder .leutselig'; 
so bezeichnet xoivovo7]jjLoo-üv7) die .bürgerliche 
Gesinnung'. Das Adverb xoiv^ hat häufig den 
Sinn .zugunsten der Allgemeinheit'. Die inten¬ 
sive Bedeutung .gemeinsam' ist ethisch noch 
brisanter; der Gegensatz lautet tSto?. Das 
Verb xoivow spiegelt die Variationsbreite 
wider. Sie reicht von .profanisieren' bis zu 
.(allgemein) bekanntmachen' u. ,zum gemein¬ 
samen Eigentum machen'. 

b. Koivct)vsü),xoivcüv6g,xotvcovtx6g. Die Be¬ 
teiligung an einem koinon wird mit xoivcov- 
ausgedrückt; den Vorgang bezeichnet xoi- 
vtövlw, die Person xoivwvo;, während xoivcovia 
Abstraktbildung zu beiden ist. Im klassischen 
Sprachgebrauch von xoivwvsw u. xoi,vcüv6? 
handelt es sich um die Beteiligung an einer 
Sache (konstruiert mit Genetiv, Dativ oder 
Präpositionen; eventuelle weitere Beteiligte 
werden im Dativ oder mit Hilfe von Präposi¬ 
tionen aufgeführt; der Genetivus personae 
bei xotv6)v6(; ist nur in der jüd. u. christl. Lite¬ 
ratur nachgewiesen). Die ursprüngliche Be¬ 
deutung ist .Anteil haben', nicht .Anteil neh¬ 
men' bzw. .geben'. Mit der Zeit ändert sich 
jedoch der Sprachgebrauch, gefördert von der 
häufigen absoluten Verwendung von xowwvoi;, 
wodurch die Bedeutung .Genosse (sein)' an 
Gewicht gewinnt. So ist in vielen Papyrus¬ 
urkunden xoivcovoi; terminus technicus für 
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,(Geschäfts-)Teilhaber‘; bei Epiktet zB. heißt 
xowcovot; schlechthin .Mitmensch“. Die ein¬ 
seitige Ausrichtung auf .Teilhabe“ löst sich 
auf; so gewinnt xoivcovsto jetzt auch die Ne¬ 
benbedeutung .Anteil geben“. Für Anteilgabe 
verwendet das Griechische eigentlich jxsTa- 
8i,S6vai (nie xowöcü). dem aber nicht die Nuance 
.dabei jemanden zum Genossen zu machen“ 
eignet; diese aber besitzt xotvwv^w. So wird 
aus xoivtüvo? .einer, der jemanden an etwas 
teilnehmen läßt“, aus xotvcüvlw .Anteil gewäh¬ 
ren, beteiligen“. Entsprechend bedeutet xoi- 
vcovtx6? neben .zur G. gehörig“ u. a. auch .mit¬ 
teilsam“. Diese zusätzlichen neuen Bedeutun¬ 
gen behalten freilich den Charakter gewählter 
Ausdrucksweise. 

c. Koivmvia. Bei xoivfovia finden sich sämt¬ 
liche Variationen wieder. Teils tritt das An¬ 
teilhaben, teils das Anteilgeben, teils aber 
auch einfach eine Zusammengehörigkeit in 
den Vordergrund. Entsprechend breit ist die 
Übersetzungsmöglichkeit: Teilhabe, -gäbe, 
-nähme, Beziehung, enge Verbindung, Zu¬ 
sammengehörigkeit, Beteiligung, Überein¬ 
stimmung, Gemeinsamkeit, Vereinigung, Ge¬ 
samtheit, das Zusammenhalten, Versamm¬ 
lung, Gesellschaft, Genossenschaft, Verwandt¬ 
schaft, Bruderschaft. Die genauere Bedeutung 
ergibt sich oft erst aus dem Kontext. In der 
Konstruktion finden sich Genetiv, Dativ, Prä¬ 
positionen (besonders upo;, auch eii;, ev, izepi 
u.a.) oder auch absoluter Gebrauch. 

1. Teilhabe. Bei der ursprünglichen Bedeu¬ 
tung .Teilhabe“ erfolgt die Beziehung zwi¬ 
schen den Größen wesentlich nur in einer 
Richtung. Beispiele: Beteiligtsein an An¬ 
strengungen (Plat. Tim. 87 e), Beteiligung an 
Unternehmungen (Appian. b. civ. 1, 67, 306), 
Anteil an der Herrschaft (ebd. 5, 71, 299). Der 
Genetiv wird meistens als obiectivus be¬ 
stimmt ; er trägt aber auch partitiven Charak¬ 
ter, insofern impliziert ist, daß auch Dritte an 
der Sache partizipieren. Aus Teilhabe wird 
somit häufig eine gemeinsame Teilhabe. Diese 
Tendenz ist vom Wortstamm her nahegelegt, 
während für die einfache Teilhabe auch an¬ 
dere Wärter (bes. peTsxsiv) zur Verfügung 
stehen. Vgl. etwa Plat. resp. 462b: die G. der 
Freude u. Trauer, d.h. man hat erstens Teil 
an Freud u. Leid, zweitens erlebt man das 
mit anderen zusammen; s. die Fortsetzung: 
wenn alle Bürger auf gleiche Weise sich 
freuen u. trauern. Koivcovla tendiert zu einer 
komplexen Beziehung. Nicht nur ist eine 
Größe an einer anderen beteiligt; die Beteili¬ 


gung erfolgt oft auch gemeinsam mit paral¬ 
lelen Größen, u. eine Rückbeziehung liegt nahe. 
So wird zB. Plat. soph. 250 b von ,Ruhe‘ u. 
.Bewegung“ die ,G. des Seins“ ausgesagt; beide 
partizipieren am Sein, haben insofern etwas 
gemeinsam, sind vom Sein .umschlossen“. Die 
Partizipation am Sein wiederum steht auf der 
Grenze zwischen .Teilhabe“ u. .Verwandt¬ 
schaft“. Im vorliegenden Fall steht .Teilhabe“ 
im Vordergrund, da .Sein“ ein höheres Genus 
bildet. Anders Alexis frg. 296 (CAF 2,402): der 
Schmerz hat eine gewisse G. (d.h. Verwandt¬ 
schaft) mit dem Wahnsinn. Wie verschach¬ 
telt die Bedeutung der Teilhabe sein kann, 
zeigt die bei Plato formelhafte Wendung ,die 
G. der Frauen u. Kinder“ (resp. 449 u.ö.). Es 
geht hier nicht um die Beziehung zwischen 
Frauen u. Kindern, sondern um die zwischen 
den Männern bzw. Vätern einerseits u. den 
Frauen bzw. Kindern andererseits, zugleich 
aber auch um die zwischen den Männern bzw. 
Vätern untereinander. Platos Anliegen ist 
nämlich, ,. . . daß diese Frauen alle allen 
diesen Männern xotvat seien . . ., u. so auch 
die Kinder“ (ebd. 475c). Entsprechend bedeu¬ 
tet 7] tSv YovaixMV xoivwvla toi? ävSpdcaiv (ebd. 
466c) wohl ,die für die Männer bestehende ge¬ 
meinsame Teilhabe an den Frauen“ (Gene- 
tivus obiectivus), nicht ,die Genossenschaft 
der Frauen mit den Männern“ (Genetivus 
subiectivus). 

2. Beziehung. Am verbreitetsten ist daher 
auch die Verwendung von xoivcovla als .Be¬ 
ziehung“. Zwei Größen haben etwas miteinan¬ 
der gemeinsam u. befinden sich somit in einer 
Zusammengehörigkeit. Formelhaft bei engen 
Vereinigungen, besonders xoivcovla yapou u. 
ßlou: PFlor 36, 5; 93, 10 u.a,; BGU 1051, 9 
u.a.; PLond 1713, 16 u.a,; Plat. leg. 721a; 
Eur. Bacch. 1276; Diod. Sic. 10, 8, 2. AUe 
möglichen Größen werden durch xowwvl« in 
Beziehung gesetzt; vgl. zB. Plat. soph. 257a 
über die naturhafte Zusammengehörigkeit 
der Genera; Philo migr. Abr. 178. Nach Plat. 
leg. 861 e bedeutet xotvtovtai allgemein .Um¬ 
gang, Verkehr untereinander“ neben ögiXlai. 
Artverschiedenes andererseits hat keine xoivw- 
vla, zB. Eurip. Iph. Taur. 254; Aristoph. 
Thes. 140. Nicht nur die Beziehungen als 
solche, auch das gesamte Beziehungsgefüge 
wird alsxoivwvCa bezeichnet; so zB. Aristot. pol. 
3,11,1280büberdiePolis (s.dazuu. Sp. 1109f); 
noch abstrakter pol. 1,2,1252a: die ganze Polis 
sei als eine gewisse xoivwvia anzusehen. In An¬ 
wendung auf das Zusammenleben der Mensch- 
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heit erhält xoivtivta die Bedeutung ,Gesell¬ 
schaft“ ; Plat. polit, 276b: Maxim. Tyr. 15, 4b 
Hobein. Der korporative Gebrauch von 
xoivcdvia bleibt aber relativ locker. Die viel¬ 
fältige Verwendbarkeit verleiht xoivcovia eine 
starke Eigenständigkeit. In der knappen 
juristischen Sprache wird xowwvla zur Formel 
für eine durch Recht hergestellte Beziehung, 
zB. Rechts-, Besitz-G. (PFlor 13, 10; 41, 5; 
PLips 6 II 5), ja Gesellschaftsvertrag (BGU 
586, 11) u. G.besitz (PLond 311, 12). Belege 
für Eheverträge s. bereits o. Sp. 1102; zum 
Vereins- u. Staatswesen s. u. Sp. 1117f. 

3. Teilgabe. Der Wortsinn ,Teilgabe‘ be¬ 
gegnet in der außerchristl. Literatur zwar 
überaus selten, ist aber (wie bei xotvcdv6(; u. 
xo'.vcovsco) eine durchaus folgerichtige Weiter¬ 
bildung. Das verbindende Element xotv- fügt 
die Beteiligten zu einem beide Teile tangie¬ 
renden Verhältnis zusammen. Aus der Be¬ 
ziehung wird eine Rückbeziehung, aus .teil¬ 
nehmen“ ein ,teilnehmen lassen“. Koivovew als 
.Anteil gewähren“ ist mindestens seit Plato 
(resp. 369 e) nachweisbar (weitere Belege bei 
Seesemann 6/8). Der ntl. Sprachgebrauch ist 
somit zwar außergewöhnhch, aber keine 
völlige Besonderheit. 

4. Genetiv der Person. Ein spezielles Problem 
des Sprachgebrauchs bildet die Genetiv-Kon¬ 
struktion in bezug auf Personen. Im allgemei¬ 
nen werden Dativ oder Präpositionen ver¬ 
wendet (bei Bezug auf Sachen ist auch der 
Genetiv geläufig), selten hingegen der Gene- 
tivus personae. Bei xowwveca ist er dem Grie¬ 
chischen völlig fremd, bei xoivovoi; nur in der 
jüd. u. Christi. Literatur nachgewiesen. Bei 
xoivcüvia kommt die Konstruktion hauptsäch¬ 
lich mit dem abgeschliffenen Wortsinn ,enge 
Beziehung“ vor. Weiteres bei Seesemann 15 f. 

d. Svvög u. Derivate. Jonisch-dorisches Syn¬ 
onym zu xoivös ist ^uvo? (Identifikation bei 
Heracl. frg. 2; vgl. Aeschyl. suppl. 367), das 
mit seinen Derivaten naturgemäß in den Vor- 
sokratikertexten vorherrscht. Es bezeichnet 
das, was Betroffene in gleicher Weise angeht: 
das Gemeinsame (Heracl. frg. 2 u. 114), zB. 
eine Erzählung (Herodt. 4, 12), das Denken 
(Heracl. frg. 113), den Krieg (ebd. frg. 80; 
Archiloch. frg. 38 Diehl = frg. 98 Tarditi), 
den Kriegsgott (II. 18,309), ein Übel (ebd. 16, 
262), eine Tätigkeit (Pind. Pyth. 9, 93), ge¬ 
meinsamen Besitz (II. 15, 193: die Erde für 
Götter; Hesiod. frg. 1, 6 Merkelbach-West: 
Feste) bis hin zur Identität (Heracl. frg. 103: 
Anfang u. Ende des Kreises). Die von außen 


gegebene Gemeinsamkeit kann bewußt als 
Verbindendes deklariert werden: die gemein¬ 
same Sache der Polis (Aeschyl. Sept. 76; 
suppl. 367) neben t 6 xoivov, die dann auch 
ethisch gewertet wird (etwas Verbindliches): 
Tyrtaios frg. 9, 15; vgl. Herodt. 7, 53. Eine 
eingegangene Verbindung heißt ^uvcovl« (Part¬ 
nerschaft), der Partner ^uvfjcov, ^uvdcv; Hesiod. 
theog. 595 u. 601 (Konspiration zum Bösen), 
Archiloch. frg. 89 Diehl = frg. 168 Tarditi 
(Freundschaftsbund). Sachlich bemerkens¬ 
wert am Befund von ist, daß sich ein po¬ 
sitives ethisches Wert Vorurteil, zumal in 
bezug auf die menschliche G., erst mit der 
Zeit herausbildet; dazu u. Sp. 1107f. 

II. Wurzeln des griech.-hellenist. Gemein¬ 
schaftsgedankens. a. Allgemeines. Wie in ande¬ 
ren Kulturen speist sich der G.gedanke stark 
aus den organischen Lebenszusammenhängen 
(Familie, Sippe, Stamm); zB. Soph. Oed. tyr. 
236/43; *Exkommunikation. Daraus bildet 
sich nicht selten ein Ideal der Frühzeit, das 
glorifiziert (etwa Hesiod. op. 109/27) u. sogar 
in bestimmten Kreisen zum Modell genom¬ 
men wird. 

h. Specifica. Der G.gedanke ist ein wesent¬ 
licher Bestandteil der griech. Kultur u. hat in 
ihr eine markante Ausprägung erfahren. Der 
Hellene ist ein ,geselliger Mensch“ mit einem 
ausgeprägten Sinn für Ordnung, der ihn zur 
Organisation von G. führt (Pohlenz, Mensch 
100). G.losigkeit ist für ihn Zeichen der Un¬ 
kultur (zB. Od. 9,105/15). Nicht zufällig sind 
hier seit früher Zeit sogar sozialistische Ten¬ 
denzen zu beobachten (ausführliche Behand¬ 
lung bei V. Pöhlmann; Überblick bei Hauck 
791/6). Sie werden allerdings nicht nur von 
den Fakten der wirtschaftlichen Entwicklung 
gekreuzt. Andere Specifica des griech. Geistes 
setzen den G.gedanken einem ständigen Span¬ 
nungsfeld aus. Denn neben dem Hang zur G. 
steht der zur Selbständigkeit, welcher zu 
Elitebewußtsein, Gruppenbildung, ja Indivi¬ 
dualismus führt (vgl. B. Knauß, Staat u. 
Menschen in Hellas [1940 bzw. 1964]). Kenn¬ 
zeichnend für den griech. G.gedanken sind vor 
allem folgende Faktoren: 

1. Gerechtigkeit. G. muß von Gerechtigkeit 
geprägt sein, u. Gerechtigkeit ist etwas, das 
alle gemeinsam angeht. So zB. Anon. lambl. : 
VS 89, 3, 6: das Gesetzhche u. Gerechte näm¬ 
lich ist es, was Staat u. Gesellschaft zusam¬ 
menhält; vgl. ferner ebd.; VS 89, 7, 15; 
Thrasym.: VS 85 B 1; Gorg.: VS 82 B 6; 
Aristot. pol. 1, 3, 1253 a: die Dike nämlich 
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ist die Ordnung der politischen G. (vgl. eth. 
Nie. 8, 10, 1159b). Recht, Gerechtigkeit, Ge¬ 
setz. bürgerliche Tugend usw. sind als Kul- 
turelemente grundlegend für G. Vgl. weiter 
Plat. Protag. 322a/b; PsDemosth. or. 25, 15; 
zu diesen u. anderen Stellen s. A. Dihle, Hero- 
dot u. die Sophistik; Philol 106 (1962) 207/20. 

2. Ordnung u. Maß. G. ist eine wohlgefügte 
Ordnung. Die Affinität zum KosmosbegrifF ist 
so eng, daß der G.begriff dessen Entwick¬ 
lung ohne weiteres mitgeht. S. bes. Plat. Gorg. 
507e/508a; vgl, leg. 864 d. Weiteres bei H. 
Sasse, Art. xoaixico xrX.: ThWb 3, 873. 
Zur wohlgefügten Ordnung gehört auch ein 
[XECTov. Ein G.verband hat somit ein bestimm¬ 
tes optimales Maß. Dieser Faktor ist mitver¬ 
antwortlich für die griech. Kleinstaaterei; 
dazu Meyer, Staatsgedanke 65/78. 

3. Nützlichkeit. G. gilt im allgemeinen als 
nützlich; u. gerade an der Frage des (Tup,(pspov 
orientiert sich die griech. Ethik weithin (vgl. 
Pohlenz, Stoa 1, 111; Einzelheiten bei K. 
Weiß, Art. CTUfrepspw xvX.; Th Wb 9, 72/5). Die 
dominierende Ansicht lautet, daß das Sym- 
pheron durch u. für die G. zu finden ist; so 
bereits Demoer.: VS 68 B 5. 188. 293; Anon. 
lambl.: VS 89, 7, 15; vor allem in der anti- 
sophistischen Kritik: Plat. resp. 369b/c; leg. 
875a/b; Aristot. eth. Nie. 8, 11, 1160a; pol. 
3, 7, 1279a. 1281a. 

4. Freundschaft. Starke Beziehungen be¬ 
stehen zur tpiXia. Der Zusammenhang ,kehrt 
in großartiger Monotonie immer wieder' (G. 
Stählin, Art. 9iXsw xtX. : Th Wb 9, 150, 2). 1^- 
radezu überragende Bedeutung für den G.ge- 
danken gewinnt das Sprichwort: xowa -ra 
iplXcov (vgl. K. Treu, Art. Freundschaft: o. Bd. 
8, 420; Stellen bei Ilauck 790. 794f; Stählin 
aO. 149f; H. Conzelmann, Die Apostelge- 
schichteä [1972] 37. 44). Wo keine G., da keine 
Freundschaft (Plat. Gorg. 507 e); Iv xoivcovlqt 
yÄp t (Aristot. eth. Nie. 8, 11, 1159b). 

S. weiter Soph. Aj. 266f; Thueyd. 3, 10; 
Empedocl. passim. Der Freundschaftsge¬ 
danke stellt den der G. freilich wieder in ein 
Spannungsfeld; denn Freundschaft besitzt 
eine intensive Tendenz, während G. auch 
extensiv auf das allen Gemeinsame ausgerich¬ 
tet sein kann. Diese Tendenz ist eine weitere 
Ursache (vgl. oben zum ,Maß‘) für die 
griech. Neigung zur kleinen Gruppe u. zur 
Kleinstaaterei. 

III. Vorsokratiker. a. Gemeinwohl. Bei 
Tyrtaios (7. Jh. vC.) frg. 9, 15 begegnet zum 
erstenmal in der griech. Geschichte der Ge¬ 


danke des ^uvöv ItTÜXov (W. Jaeger, Tyrtaios: 
G. Pfohl [Hrsg.], Die griech. Elegie = WdF 
129 [1972] 122; Einzelheiten bei B. Snell, 
Tyrtaios u. die Sprache des Epos [1969] 21/6; 
ebd. 212 auch der Befund bei Homer u, Alk- 
man: ,all das zielt wahrlich nicht auf ein über¬ 
legtes, verpflichtendes xow6v‘). Angesprochen 
ist vornehmlich der Heeresverband; es ist 
ruhmvoll, für das gemeinsame Gute (d.h. Pa- 
tris, Polis u. Demos, Land u. Kinder) sein 
Leben einzusetzen. Diese ersten bezeugten 
Reflexionen auf Wesen u. Zustandekommen 
gemeinsamer Wertsetzungen gehören in den 
Zusammenhang der Herausbildung der Staats¬ 
form der Pohs. Kennzeichen derselben Ent¬ 
wicklung ist auch das Erscheinen von Wort¬ 
bildungen wie (pS|rp,axo(;, die es im 

Epos noch nicht gibt. Das Motiv des Gemein¬ 
wohls entsteht also im Zusammenhang einer 
bestimmten sozio-politischen Entwüoklung 
(Polis); die Beziehung auf das Staatsinteresse 
bleibt auch in späterer Zeit weithin bestim¬ 
mend. 

h. Philosophische Motive. Im 6. Jh, vC. wird 
der G.gedanke vor allem von Heraklit u. 
Pythagoras philosophisch erörtert. Bei ihnen 
finden sich bereits die wesentlichsten Ele¬ 
mente des griech.-hellenist. G.gedankens: 
Rückbezug auf die Weltordnung, Freund¬ 
schaft, ideale Staatsverfassung, Güter-G,, 
partielle Realisierung in Gruppen, gemein¬ 
sames Leben, aristokratische Erkenntnis. 

1. Heraklit. Nach Heraklit wird alles Ge¬ 
schehen von einem Ordnungsgesetz umschlos¬ 
sen. Der Weise richtet sein Augenmerk auf 
,die gemeinsame, in allem waltende Vernunft': 
E. Wellmann, Art. Herakleitos (10): PW 8, 1 
(1912) 507. S. dazu VS 22 A 16; B 2. 89f sowie 
die Angabeno.Sp. 1105. Es begegnet uns ein 
stark theoretischer, zugleich aristokratischer 
G.gedanke. Sinn für G. u. Subjektivismus 
sind hier also keineswegs Gegensätze. Die 
Vorstellungen wirken zT. in der Sophistik, 
besonders aber in der Stoa weiter. 

2. Pythagoras. Im Umkreis des Pythagoras 
wird die Verwirklichung eines G.ideals er¬ 
strebt. Der sog. pythagoreische Orden ist ein 
xoivoßio? (lambl. v. Pyth. 29; vgl. ebd. 81), 
eine xotvwvla (ebd. 168 u.ö.). Als Vorbild gilt 
die Weltordnung in ihrem Urzustand, als noch 
alles xoiv6v, nichts iSiov war (ebd.). Wenig¬ 
stens der Tendenz nach (die historischen Tat¬ 
bestände sind hier bekanntlich schwer zu er¬ 
mitteln) hat bei den Pythagoreern Güter-G. 
existiert (s. ebd. 30. 81. 168. 257; Diog. L. 8, 
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10; Gell. 1, 9, 12). Die G.idee ist in dem 
Sprichwort xoivtx rä. 9iXwv zusammengefaßt, 
das zuerst von Pythagoras verkündet worden 
sein soll (Diog. L. 8, 10; Porph. v. Pyth. 33). 
Wo dies ,Dogma“ (lambl. v. Pyth. 92) gilt, 
existiere die beste Politeia (ebd. 32). 

IV. Plato u. Aristoteles, a. Plato. Bestim¬ 
mend für Platos Vorstellung von G. ist die 
Beziehung auf die Polis u. die Dominanz des 
xo'.vdv-Moments. Das xowov wiederum wird 
präzisiert durch g^xpov, xoergo?, äofiovia sowie 
durch SixaiotyiivT) u. (fiXla., wobei das Motiv der 
Freundschaft für die Polis der ,Gesetze‘ das 
ist, was das der Gerechtigkeit im ,Staat‘ be¬ 
deutet (Vourveris 56i). Die besten Gesetze 
existieren da, ,wo möglichst im ganzen Staat 
der alte Spruch in Erfüllung geht, daß Freun¬ 
den alles gemeinsam ist“ (leg. 739 b/c; vgl. 
ebd. 697 c; das gleiche Sprichwort auch Lys. 
267c; Pliaedr. 279c; resp. 424a. 449c). Hier 
wirkt das Ideal einer ordensmäßigen G. (vgl. 
o. Sp. 1108 zu Pythagoras) W'eiter (zB. resp. 
416e; xoiv^ C^v). Was andere in kleinen frei¬ 
willigen Gruppen erstreben, gilt Plato als 
Idee des Staates schlechthin, den er aller¬ 
dings bezeichnenderweise seinem Umfang 
nach deutlich eingrenzt. Die Idee ist durch 
Erziehung u. Zwang durchzusetzen (vgl. den 
aristokratischen Zug bei Heraklit). Solch ein 
Staat gewährleistet Eudämonie; die Freund¬ 
schaft beseelt alle, so daß jeder nur das Ge¬ 
meinwohl fördert (resp. 464d). Das Erzübel 
ist das tStov, die Aufspaltung; das höchste Gut 
ist Gemeinschaftlichkeit u. Einheit (resp. 
462 a/b). Alle Einzelaussagen sind vom xoivov- 
Moment her konzipiert, nicht zuletzt die über 
das Verhältnis der Männer zu den Frauen u. 
Kindern (resp. 449d. 457c u.ö.). 

b. Aristoteles. Das Verhältnis zwischen G. 
u. Polis ist bei Aristoteles komplexer als bei 
Plato. Anders als dieser faßt er den Staat 
nicht ,als vergrößertes Individuum, sondern 
stellt ihn unter den höheren Begriff der 
menschlichen Gemeinschaft“ (Pohlenz, Staats¬ 
gedanke 109). Menschliches Leben spielt sich 
stets in G. ab (anders Tiere u. Götter), u. zwar 
zum Zweck des Sympheron (eth. Nie. 8, 11, 
1160a). Man beobachtet unterschiedliche 
Grade der Intensität von G., korrespondierend 
zum Grad der Freundschaft (eth. Nie. 8, 10, 
1159 b mit Zitat xoivd xd cpü<u>v; zu (ptXia bei 
Aristoteles s. R. Stark, Aristotelesstudien 
[1954] 53/5). Es gibt rtpwxai xoivMviai, näm¬ 
lich Familie u. Dorf (pol. 1, 2, 1252b). Im 
Vorfeld der Polis bleibt jedoch alles partiku¬ 


lär, erfüllen die xotvwvtai nicht die Anforde¬ 
rungen des xoivyj ijujxcpepoN) (eth. Nie. 8, 11, 
1160a). Wie bei Plato dominiert auch hier 
das xoivov-Moment. Anders als Plato scheidet 
Aristoteles nicht so schroff xoivöc u. iSiop, 
sondern läßt das Partikuläre stehen; ,der 
Staat ist von Natur eine Vielheit“ (pol. 3, 6, 
1278b). Alles ist aber auf die Polis ausgerich- 
tet. Sie ist die xoivcovta TtoXixtx-;^, von Natur 
aus früher als Familie u. Einzelner, denn das 
Ganze ist früher als der Teil (pol. 1,2,1253a). 
Nur die Polis ist für sich lebensfähig u. autark 
(pol. 1, 2, 1252b. 1253a; 3, 9, 1280b; weite¬ 
res bei Meyer, Staatsgedanke 71/5). Wenn 
Aristoteles sie als ■!) yvj&'j xal xwgöiv xoivwvia 
bezeichnet (pol. 3, 9, 1280 b), so ist das nicht 
kongregational, sondern vom Telos u. von der 
Physis her zu verstehen; die Polis ist das 
Telos der unteren G. (pol. 1, 2, 1252 b; 3, 9, 
1280 b). 

V. Krisis des Gemeinschaftsgedankens. Der 
Zerfall der Polis u. der heilenist. Kosmopoli¬ 
tismus verstärken die Krisis, die im Grunde 
bereits in der griech. Mentalität angelegt ist. 
Individualistische Tendenzen u. theoretischer 
Kosmopolitismus finden sich bereits bei He¬ 
raklit; bei Pythagoras begegnet uns die inten¬ 
sive Sondergruppe, die aber wiederum im Zu¬ 
sammenhang mit der Neigung zur Klein¬ 
staaterei zu sehen ist. Die platonische Polis 
ist der Versuch, extensive u. intensive G. in 
eine glückliche Balance zu bringen, die philo¬ 
sophisch, ethisch u. soziologisch untermauert 
wird. Eben diese Balance erweist sich jedoch 
als nicht stabil u. praktikabel; die Ereignisse 
überrollen sie schließlich vollends. Die allge¬ 
meine Erw'eiterung der Dimensionen im hel¬ 
lenistischen Zeitalter, verbunden mit der Auf¬ 
lösung der alten gewachsenen G.verhältnisse, 
erweitert auch die Spannungskonstellation 
des G.problems, das sich nun zwischen den 
Antipoden Kosmopolitismus u. Individualis¬ 
mus bewegt. Die neuen Versuche richten sich 
darauf, diese beiden Faktoren zu einer aus¬ 
geglichenen Verbindung zu bringen. Das ent- 
seheidend Neue ist das Auseinandertreten von 
G. u. Staat, sowohl hinsichtlich einer inten¬ 
siven G. (der Staat ist weitaus größer als die 
überschaubare G.) als auch einer extensiven 
G. (die Welt-G. reicht über den Staat hinaus). 

a. Kleirvgru'p'pe. Typisch für die griech. Men¬ 
talität ist der vielfach gewählte Weg, sich auf 
eine gesicherte Mittelposition zu begeben. 
Man pflegt intensive G. in der kleinen Gruppe, 
im Verein, in der Interessen-G., die nicht sei- 
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ten von einem Elitebewußtsein geprägt wird. 
Als Urtyp gelten die Pythagoreer. Aufzu¬ 
führen sind hier u.a. auch die Philosophen¬ 
schulen. Nicht von ungefähr ist der Hellenis¬ 
mus die Blütezeit des Vereinslebens (vgl. u. 
Sp. 1114 u. 1117f). 

h. Epikur. Bei Epikur tritt der Kosmopoli¬ 
tismus zurück, der Individualismus über¬ 
wiegt. Dabei schätzt er aber die Freundschaft 
höher als alle Güter. Er sieht darin keine 
Inkonsequenz, sondern meint, in der Freund¬ 
schaft komme es zur Koinzidenz der Interes¬ 
sen (W. Schmid, Art. Epikur: o. Bd. 5, 724). 
So erklärt sich die Existenz seiner Schule 
(Kepos) der hedonistischen Individualisten. 
Es gilt jedoch nicht der Satz xoiva tx 
denn eine solche Regelung impliziere Miß¬ 
trauen u. verstoße damit gegen den Geist der 
Freundschaft (Diog. L. 10, 11). Im übrigen 
lebt man zurückgezogen, ohne prinzipielle 
Feindschaft gegen den Staat, da die Gruppe 
dessen Schutz benötigt. 

c. Kyniker. Unmittelbar werden Individua¬ 
lismus u. Kosmopolitisraus bei den Kynikern 
verbunden. Ihre Bewegung pflegt keine inten¬ 
sive G.; hingegen propagieren sie die Gemein¬ 
schaftlichkeit aller Menschen. Das Wort 
xotva Ta cpiXcov beziehen sie naturrechtlich auf 
die Menschheit u. gelangen von daher zu 
einer prinzipiellen Gesellschaftskritik. 

VI. Stoa. In der genannten Problemkon¬ 
stellation ist auch die stoische G.vorstellung 
zu sehen. Hier schlägt das Pendel am kräftig¬ 
sten zum Kosmopolitismus hin aus; die Stoa 
bietet nicht nur den umfassendsten, sondern 
auch den im kosmopolitischen Zeitalter wir¬ 
kungsvollsten Lösungsversuch. 

a. Mensch als Gemeinschaftswesen. Der 
Mensch ist für die Stoa ein xoivtovixov 
das nur in der G. existiert (zB. Epict. frg. 1). 
Im Unterschied zum aristotelischen xoXitixov 
^tpov ist an die Stelle der Polis ,die all¬ 
umfassende Kosmopolis getreten“ (Pohlenz, 
Stoa 1, 133). G. wird nicht als etwas Freiwil¬ 
lig-Zufälliges, sondern als etwas Naturhaftes 
verstanden (wie es auch schon Aristoteles 
lehrte). Man redet gern von der xoiv») (pücrti;: 
Plut. repugn. Stoic. 34 (1050b); SVF 3, 4 nr. 
8f. 80 nr. 35; Marc Aurel. 4, 1; vgl. Flächiger 
186/238. Wie bei den Sokratikem wird 
xotvwvla von xoiv6v her interpretiert. Als Leit¬ 
bild gilt der ursprüngliche Naturzustand, wo 
alles gemeinsam war (SVF 3, 90 nr. 370; 
Epict. diss. 1, 13, 3/5; Sen. ep. 90). Man er¬ 
strebt eine weltweite Bruderschaft; in der 


Praxis bleibt man jedoch vielfach im geistigen 
Bereich (Dominanz des Logos), was sich mit 
einer Elitebildung verbindet. Das hat zur 
Folge, daß der Ansatz trotz allem eine starke 
individualistische Tendenz erhält. In der Ent¬ 
wicklung der Stoa nehmen sowohl Kosmo¬ 
politismus wie Individualismus zu. Die ältere 
Stoa sucht Freundschaften; später hängt man 
Menschheitsideen an; vgl. I. Heinemann, Art. 
Humanitas: PW Suppl. 5 (1931) 294/306. Der 
xotvwvia-Gedanke steigert sich in ein allge¬ 
meines Friedensideal (vgl. Fuchs 96/138), be¬ 
sonders bei Panaitios, Antiochos v. Askalon, 
Varro; vgl. auch_Cicero: ,. . . wie es keine 
höhere theoretische Aufgabe gibt als die Er¬ 
kenntnis des Zusammenhalts der Welt ein¬ 
schließlich der CTuyyevEia u. OTijxi^ia aller Völ¬ 
ker . . ., so keine höhere praktische als die 
Betätigung der xoLvtovia, die aus ihr folgt“ 
(off. 1, 153); vgl. Heinemann aO. 296f. Die 
antiegoistische Einstellung u. die Pflichtethik 
führen zum Verantwortungsgefühl gegenüber 
der konkreten G. Isolationistische Tendenzen 
der Frühzeit werden bereits von Chrysipp 
korrigiert (vgl. das Theater-Gleichnis bei Cic. 
fin. 3, 67). So zeigt die Stoa bei aller G.roman- 
tik auch Realismus. 

h. Begründung. In der Begründung der 
G.idee werden unterschiedliche Akzente ge¬ 
setzt, die aber alle im Naturbegriff wurzeln. 

1. Logos. Im allgemeinen gilt der Stoa der 
Logos als das Band der G., als das xoivov (so 
zB. Cic. leg. 1, 22; nat. deor. 2, 79; Marc 
Aurel. 12, 26). Zur G. der Vernunftwesen ge¬ 
hören Menschen u. Götter, nicht die Tiere. 

2. Oikeiosis. Naturhafter ist die oixeicdan;- 
Lehre konzipiert; dazu Pohlenz, Grundfragen 
1/47; F. Dirlmeier, Die Oikeiosis-Lehre Theo- 
phrasts: Philol Suppl. 30, 1 (1937), dessen 
Herleitung freilich nicht allgemein akzeptiert 
worden ist; A. Dihle, Die Goldene Regel (1962) 
117f; R. Stark, Aristotelesstudien [1954] 55. 
60. Der Sinn für G. ist naturgegeben (nach 
Panaitios ist der G.trieb einer der vier Ur- 
triebe; vgl. Pohlenz, Stoa 1, 200). Das in¬ 
stinktive Verlangen nach Erhaltung des 
eigenen Wesens führt nicht nur zur Paarung, 
sondern auch zur Fürsorge für die Nachkom¬ 
men (vgl. Cic. off. 1, 11); diese natürliche Zu¬ 
neigung (lat. conciliatio, seit Cic. fin. 3, 16) 
erstreckt sich auf die ganze Menschheit. Solche 
Erwägungen werden mit der Zeit auch auf 
die Tierwelt ausgedehnt (Reinhardt 181 f; vgl. 
die Pythagoras u. Empedokles zugesohriebe- 
nen Ansichten über eine G. zwischen Göttern, 
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Menschen u. Tieren: VS 31 B 136); das Ver¬ 
halten der Tiere gilt später gar als Vorbild des 
Friedens (Fuchs 96/110). 

S. Sympathie. Geistiges u. Elementar-Na- 
turhaftes verbindet das Motiv der Sympathie, 
speziell bei Poseidonios (dazu Reinhardt, bes. 
178/86). Das kosmische Gesetz, nach dem 
Gleiches zu Gleichem strebt, wirkt auch unter 
den Menschen (vgl. Müller 191). 

VII. Neuplatonismus. In der von Plato 
(Ideenlehre) ausgehenden Tradition verwur¬ 
zelt, nimmt der Neuplatonismus auch weitere 
philosophische u. religiöse Systeme in sich auf 
u. zeigt damit Verwandtschaft zu ähnlichen 
Strömungen des philosophisch-religiösen Syn¬ 
kretismus in der hohen Kaiserzeit (vgl. bes. 
die Herrnetica). Es begegnet uns hier eine 
metaphysisch, mystisch u. religiös orientierte 
Gedankenwelt. Das pyramidal struktuiüerte 
Weltbild, in dem alles Seiende auf das Ur- 
Eine hin ausgerichtet ist, zeitigt auch einen 
sehr eigenartigen G.begriff. Er wurzelt nicht 
im Gedanken des xolv-, sondern des gETa, ctÜv 
u. SV. Die Seinsstufen stehen in einer hierar¬ 
chischen Über- bzw. Unterordnung; was im¬ 
mer zwei Stufen verbindet, resultiert aus der 
Partizipation der niederen an der höheren, 
wobei alle Stufen zugleich auch am Ur-Einen 
partizipieren (Plot. enn. 6, 5, 4). Was die 
gleichgestellten Elemente einer Stufe verbin¬ 
det, ist ebenfalls aus ihrer gleichartigen Par¬ 
tizipation am Höheren zu erklären (vgl. 
Pepin). Partizipation (ji.evox'O, P-s-rexetv, (xet«- 
Xa|ißavEw: Plot. enn. 1, 6, 2. 8, 4; 6, 5, 4) ist 
das Charakteristikum des neuplatonischen 
G.gedankens. Sie wird auch als ,S 3 rmpathie‘ 
bezeichnet, was bald mit ,Wirkungs-G.‘, bald 
mit ,Empfindungs-G.‘ wiedergegeben werden 
kann. Partizipation ist das Lebensprinzip der 
gesamten Seinsordnung. - Besonderes Inter¬ 
esse haftet für die Neuplatoniker an der reli¬ 
giös u. ethisch wichtigen Beziehung zwischen 
dem irdischen Bereich u. dem des Seelischen 
u. Geistigen. Die doppelte Ausrichtung des 
Partizipationsvorgangs (Abwärts- u. Auf¬ 
wärtsbewegung) kommt hier pointiert zur 
Geltung. Einerseits wirkt das Höhere schöp- 
ferisch-gestaltend auf das Niedere. ,Durch 
Teilhabe (psTO/T)) an der Gestalt (Idee) . . . 
ist das Diesseitige schön* (Plot. enn. 1, 6, 2); 
,der schöne Körper entsteht also durch G. 
(xoivcüvla) mit der von den Göttern kommen¬ 
den Formkraft* (ebd.). So betrachtet, ist es 
nicht schlechthin ein Übel, daß die Seele G. 
mit dem Leib hat (xowcovsTv CTwpari) u. ihm 


Anteil gibt (Trapex^w) an Heil u. Sein (ebd. 4, 
8, 2). Andererseits jedoch ist es wesensnot¬ 
wendig, sich ständig am Höheren zu orien¬ 
tieren u. sich nicht im Niederen zu verstricken. 
.Aller Zusammenhang {ameycia.), der nicht 
zum Einen (sv) führt, ist nichtig* (ebd. 4, 2, 2). 
Die Seele kann u. soll in G. mit dem Geist 
(tw vö (TUvEwai) leben (ebd. 4, 8, 4); sie darf 
sich nicht ,in übermäßiger Hingabe in die 
Tiefe hinabsenken u. die ungeteilte G. mit der 
Allseele aufgeben* (ebd. 4, 8, 7). So betrachtet, 
ist die xotvojvla tzphc, tä ocipaxa für die Seele 
gefährlich (ebd. 4, 8, 1 f); denn ,die Natur der 
Körper, soweit sie an der Materie teilhat 
(psT^xst öXyji;), ist böse* (ebd. 1, 8, 4). - Der 
G.begriff des Neuplatonismus besitzt nach all 
dem eine starke dynamische Komponente. 
Bedingt durch die Stufung der Seinsordnung, 
stellt die Partizipation einen ständigen 
.Stromkreis* dar. Wichtiger noch als die teil¬ 
gebende Bewegung nach unten ist dem reli¬ 
giös-ethisch orientierten Neuplatoniker die 
teilnehmende nach oben. Über alle Stufungen 
u. Vereinzelungen hin gilt es, die G. mit dem 
Einen zu erhalten. Das Ziel besteht darin, daß 
die dynamische Bewegung zur Ruhe des Ur- 
Einen zurückfindet. G. mit dem Einen be¬ 
deutet somit letztlich nicht eine Art Partner¬ 
schaft, sondern Aufgehen im Einen, nicht 
communio, sondern unio (zur Mystik vgl. u. 
Sp. 1140). 

VIII. Gemeinschaft als religiöser Begriff, a. 
Rdigiöse Vereine. Äußerlich betrachtet bil¬ 
det die religiöse Komponente im Vereinswe¬ 
sen (dazu s. u. Sp. 1117f) einen wichtigen Faktor 
(s. Poland 173/270; Hatch 19f). Die Vereine, 
die im Hellenismus ihre Blütezeit erleben, 
treten meistens als Kultvereine auf; auch wo 
der Zweck mehr gesellschaftlicher oder wirt¬ 
schaftlicher Art ist, stellt man den Verein 
gern unter den Schutz einer Gottheit (Liste 
bei Poland 174/247; Zusammenfassung bei 
Nilsson, Rel. 2^ 118f; als Beispiel ebd. U, 
809f Zeus Philios, der zum .Symposion- u. gar 
Klub-Gott* wird). Faktisch jedoch darf man 
die Vereine in ihrer Bedeutung für das reli¬ 
giöse Leben nicht überschätzen. Die ersten 
Anstöße erfolgen zwar auf religiösem Gebiet 
(Orgeonenvereine); im allgemeinen nehmen 
die Vereine jedoch eine Entwicklung zum 
Wirtschaftlichen hin. Regelrechte Religions¬ 
vereine bzw. -gemeinden existieren nur in 
bestimmten Fällen u. zu gewissen Zeiten. 
Förderliche Zeiten sind die heilenist. Periode 
u. teilweise auch die hohe Kaiserzeit. Die 
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Fälle, wo ein Verein wirklich Mittel zur Kult¬ 
pflege ist, sind besonders dann gegeben, wenn 
eigentliche Kultstätten fehlen u. wenn sich 
eine bestimmte Gruppe gerade durch ihren 
Glauben zusammengefügt weiß. Bedeutsam 
sind deshalb in dieser Hinsicht die Fremd¬ 
kulte u. die Mysteriengemeinden, besonders 
der Dionysos-Kult (vgl. Nilsson, Rel. 2^, 
117f u. 371; Poland 531). - Verbreitetster 
Ausdruck für religiöse Vereinigungen ist 
ctÜvoSo!;, daneben CTuvaywY^; ferner kommen 
vor Fiacro?, xotvov, aTtsipa usw. oder auch 
[xÜCTTai. Der innere Charakter ist aber treffen¬ 
der mit ,Bruderschaft“ zu kennzeichnen, un¬ 
beschadet des Vorhandenseins von Priester- 
schaften u. Gradeinteilungen (vgl. Cumont, 
Rel. 25. 276; H. Hepding, Attis = RGW 1 
[1903 bzw. 1967] 178). Der Charakter ist also 
der einer Kultfamilie (vgl. das Bruder-Motiv 
auch sonst im Hellenismus: s. o. Sp. 1111; zu 
den Gnostikern s. Cumont, Rel. 276 mit Ver¬ 
weis auf Plot. enn. 2, 9, 7). Er kann, dem 
Wesen des Kultes gemäß, variiert werden zu 
Freundschaft (vgl. 0. Gigon, Die antike Kul¬ 
tur u. das Christentum'^ [1969] 85) oder Ka¬ 
meradschaft (so im Mithraskult; dazu Cu¬ 
mont, Rel. 143). Die Teilnahme an solch einer 
religiösen Vereinigung beruht zunehmend auf 
freiwilliger Basis, also nicht mehr auf Ab¬ 
stammung oder dgl. Zu einer echten Kult-G. 
kommt es freilich nur dort, wo die Freiwillig¬ 
keit nicht zur Unverbindlichkeit wird. Wo 
Gemeindesinn vorliegt, haben sich die Kulte 
am besten behauptet (vgl. Nilsson, Rel. 2^ 
371f). 

h. Teilhabe an göttlichen Gaben. Keine nen¬ 
nenswerte Rolle spielt ,G.‘ als Ausdruck für 
die Teilhabe an göttlichen Gaben im Alltag 
des Gläubigen. Vergleichbare Aussagen erfol¬ 
gen meistens auf einer abstrakteren Ebene 
der religiösen Reflexion; vgl. die Motive der 
Gemeinsamkeit in der Stoa u. der Partizipa¬ 
tion im Neuplatonismus; zum Opfer s. u. Sp. 
1116f 

c. Gemeinschaft mit Göttern. Im allgemeinen 
ist es für den griech.-heilenist. Menschen ein 
ungezwungener, nicht selten sogar notwendi¬ 
ger Gedanke, daß er mit dem Göttlichen G. 
hat, zumindest haben kann. Allerdings führt 
die Vielschichtigkeit der Gottesvorstellungen 
u. weltanschaulichen Voraussetzungen zu er¬ 
heblichen Differenzierungen, stellenweise auch 
zur Ablehnung des Gedankens. Für Plato ge¬ 
hört ein Verhältnis der G., ja der Freund¬ 
schaft, zwischen Göttern u. Menschen zur 


harmonischen Weltordnung (symp. 188b/d; 
Gorg. 507 e/508a); Aristoteles hingegen ist der 
Gedanke fremd, ebenso Epikur. Stoa u. andere 
w'iederum betonen die wesensmäßige Ge¬ 
meinsamkeit mit dem Göttlichen (zß. Epict. 
diss. 1, 9, 5; 2, 19, 27; Cic. leg. 1, 23). Neu¬ 
platonismus u. sonstige Mystik gehen darüber 
noch hinaus, indem sie die unio mit dem Gött¬ 
lichen anstreben (vgl. Hauck 800). Gnostische 
Kreise gehen gleichfalls von einer wesens¬ 
mäßigen Gemeinsamkeit mit dem Göttlichen 
aus; ihr religiöses Anliegen ist vornehmlich 
auf die Wiederherstellung der durch Ent¬ 
fremdung, Heimarmene (dazu H. 0. Schrö¬ 
der, Art. Fatum"[Heimarmene]; o. Bd. 7, 524/ 
636, bes. 562/8) u. dgl. gestörten Verbindung 
gerichtet. Das bei allen Differenzierungen 
durchgehend bestimmende Element ist das 
der wesenhaften Verbundenheit mit dem 
Göttlichen, nicht das einer dialogisch-perso¬ 
nalen G. Diese xoivöv-Beziehung zum Gött¬ 
lichen unterscheidet die griech. von der atl. 
wie auch von der röm. Tradition, die beide 
(obschon von ganz unterschiedlichen Voraus¬ 
setzungen her) nur schwer Zugang zum Ge¬ 
danken einer G. mit der Gottheit finden, in¬ 
sofern sie viel stärker von einer numinosen 
Gottesvorstellung ausgehen (im AT persona¬ 
ler, im Römertum abstrakter bzw. magischer 
Art). 

d. Opfermahl. Überaus schwierig sind die 

G. Vorstellungen in Verbindung mit Opfer¬ 
mahlen zu deuten. In erster Linie ist die 
xoivtovfa Ttöv Lsptöv eine G. der Gläubigen un¬ 
tereinander. Inwieweit bzw. ob überhaupt 
auch an eine G. zwischen Göttern (die als 
Gastgeber oder Gast auftreten können) u. 
Menschen gedacht ist, ist strittig (Einzelhei¬ 
ten bei Nock 149/56 bzw. 582/9; Hauck 800; 

H. Lietzmann - W.G. Kümmel, An die Ko¬ 
rinther 1/2 = Hdb. z. NT [1969] 49/51. 
182f; Dölger; L. Goppelt, Art. Tttvto . . .: 
Th Wb 6. 137 u. 157f; ders., Art. 

ThWb 8, 213f). Das Problem hängt am Ver¬ 
ständnis von Opfer u. sakraler Mahlzeit (s. 
auch Th. Klauser, Art. Becher: o. Bd. 2, 41). 
Die Angaben dürfen nicht überinterpretiert 
werden. Die Beziehung zur Gottheit besteht 
vor allem darin, sie zu verehren, zu versöh¬ 
nen u. von ihr Segen zu empfangen. Auch das 
kann als G. interpretiert werden (Plat. symp. 
188 b/d). Die ,Lebens-G.‘ mit der Gottheit 
(PsClem. hom. 7, 3, 2f [GCS 42, 117f]) reicht 
über das kultische Mahl hinaus, findet aber in 
ihm den deutlichsten Ausdruck, weshalb 
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sogar von einer Mahl-G. zwischen Göttern u. 
Menschen gesprochen werden kann (Aristid. 
or. 8, 93f Dind. [45, 27 Keil]; Porphvrios bei 
Euseb. praep. ev. 4. 9, 7 [GCS 43,'l, 181]; 
PsClem. recogn. 2, 71 [GCS 51, 93]; zu den 
Mysterien s. Nilsson, Rel. 2^, 691/7 mit Anm.). 
Die G. wird, zumindest in vorchristlicher Zeit, 
jedoch nicht durch den Umstand begründet, 
daß das Opfer unter Gottheit u. Opfernde 
verteilt wird (Nock). Von einer Kommunion 
zwischen Göttern u. Menschen ist im Zusam¬ 
menhang des Opfers also nur in recht allge¬ 
meinem Sinn zu reden (vgl. Aristid. aO. über 
eine ähnliche Partnerschaft zwischen Serapis 
u. Kaufleuten bzw. Kapitänen); es handelt 
sich um eine Schutz- u. Segensbeziehung. Sie 
kann sich auch mit magischen Vorstellungen 
verbinden, die in der Volksreligion wohl stän¬ 
dig existieren; Belege für ein theophagitisches 
Opferverständnis sind allerdings spärlich. 
Immerhin ist jedoch das der Gottheit Ge¬ 
weihte heilig (vgl. Dölger zum ,Kelch der Dä¬ 
monen“). In der Konfrontation mit dem Her¬ 
renmahl der Kirche treten dann magische 
Momente deutlicher in Erscheinung, zumal 
wo jenes seinerseits als Opfer interpretiert 
wird. So fordert man in der decianischen Ver¬ 
folgung nicht nur Opfer, sondern gerade auch 
Opfergenuß (für die christl. Seite s. Cyprian, 
laps. 25f). 

IX. Vereins- u. Staatswesen. Auf dem Ge¬ 
biet der Vereine u. föderativen Institutionen 
kann ,G.‘ zum terminus technicus werden, 
ohne freilich seinen allgemeinen Charakter 
dabei ganz zu verlieren; zuweilen erscheint 
daneben auch der eigentliche Fachausdruek. 
Gebräuchlicher als xoivtovia (s. in diesem Zu¬ 
sammenhang Ziebarth, Vereinswesen 252f) 
ist xolv6v (ausführliche Behandlung bei Korne- 
mann, Koivöv 914/41; zu societas s. Manigk 
772/81). 

a. Vereine. Der griech.-hellenist. Kultur¬ 
raum kennt ein reich ausgebildetes Vereins¬ 
wesen (dazu Ziebarth, Vereinswesen; Poland; 
s. o. Sp. 1114f zu den religiösen Vereinen). Die 
Blütezeit liegt im Hellenismus; Individualis¬ 
mus u. Kosmopolitismus sowie die Inkongru¬ 
enz von Staat u. Gesellschaft fördern die Ent¬ 
wicklung; unter den röm. Kaisern verfallt 
dann das Vereinsleben der zentralistischen 
Bevormundung u. der munizipalen Einord¬ 
nung. Alle möglichen Arten von Vereinigun¬ 
gen kommen zustande. Landsmannschaftliche 
Beziehungen bilden nicht selten die Grund¬ 
lage. Es gibt städtische Vereine, die rechtlich 


einen Verein, faktisch aber die Stadtgemeinde 
bilden. Die ersten Anstöße erfolgen auf reli¬ 
giösem Sektor, dem sich die Philosophen¬ 
schulen zugesellen. Mit dei' Zeit tritt aber die 
wirtschaftliche Seite immer mehr hervor. So 
fallen dann auch die Kaufmanns-, Handels- 
u. Pachtgesellschaften vor allem ins Gewicht 
(ausführliche Analyse bei Endenburg). Eine 
feste Rechtsform hat sich bei einer solchen 
,Geschäfts-G.‘ nicht herausgebildet; die Be¬ 
triebsform kommt am ehesten unserer Kom¬ 
manditgesellschaft nahe. Zweck der ,Gelegen- 
heitsgesellschaft“ ist die Risikoverteilung, 
nicht die Kapitalanhäufung; das persönliche 
Element überwiegt, die Teilhaber nennen 
sich zumeist ,Freunde‘. Im Vereinswesen ha¬ 
ben wir es also mit Interessen- bzw. Zweck-G. 
zu tun. Die Bezeichnungen dieser Verbindun¬ 
gen sind mannigfaltig (Liste bei Poland 152/ 
68) ; zu den gebräuchlichsten gehören cnjcrT)r;|i.a, 
oövoSoi; u. xotvov; letztere ist viel allgemeiner 
als (TuvoSo?, wird mit der Zeit jedoch (außer in 
Ägypten) von dieser zurückgedrängt. 

b. Staatsrecht. Im Staatsrecht ist xoivov 
neben der Polis der wichtigste Verfassungs¬ 
typ, u. zwar zunächst für landschaftlich ge¬ 
schlossene Stammverbände. Auf sakraler Ba¬ 
sis entwickelt sich der xotv6v-Typ zur Am- 
phiktyonie fort (die aber erst später xoivov 
genannt wird), auf politischer zum Staaten¬ 
bund oder gar Bundesstaat, zunächst bei den 
Stammstaaten, dann auch bei den Stadt¬ 
staaten (so zB. der Achäische Bund, den frei¬ 
lich Polyb. 2, 37, 11 von seiner staatstheoreti¬ 
schen Tradition her als große Polis bezeich¬ 
net). Wie im Vereinswesen wird auch hier nur 
eine G. von dauernder Art xoivöv genannt, 
nicht hingegen zeitweilige Symmachien. Unter 
XOIVOV versteht man in erster Linie die Bundes¬ 
organisation, seltener auch die Bundesver¬ 
sammlung. In hellenistischer Zeit sind Re¬ 
gionalbünde recht verbreitet; erwähnenswert 
ist besonders das ,Koiv6v ’Aafa?“ in West- 
Kleinasien. Die Römer greifen diese Institu¬ 
tion auf u. gründen ihrerseits eine Reihe von 
Provinziallandtagen (dazu Deininger; Korne- 
mann, Koiv6v 929/41; ders.. Commune 776f; 
Brandis, Art. Asiarches: PW 2, 2 [1896] 
1564/78). Unsicher ist die staatsrechtliche 
Verwendung von xoivwvia für eine Gemeinde 
mit xoivov-Verfassung (Einzelheiten bei Seese- 
mann 22f, speziell zur Pogla-Inschrift u. zu 
GIG 5960). 

B. Römisches Verständnis von Gemeinschaft. 
I. Commun- als rechtlich-amtlicher Terminus. 
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a. Allgemeine Bedeutung. Die Wortfamilie 
commun- ist im Lateinischen weit verbreitet, 
besonders in den Formen communis/com¬ 
mune, communio u. communicare, weniger 
dagegen als communitas. Wie nicht anders zu 
erwarten, finden sich mancherlei verschiedene 
Verwendungsarten, vor allem beim Adjektiv 
communis. Man redet von gemeinsamen 
Feinden, Familien, Frauen, Lehrern, von ge¬ 
meinsamer patria, urbs, civitas, societas, 
lingua, vom gemeinsamen Theater, Grab usw. 
(ThesLL 3, 1968/81). Die Grundbedeutung 
entspricht der von koiv 6?, mit dem es ety¬ 
mologisch verwandt ist. 

h. Feste Begriffe. Außer in der Philosophie 
gewinnt commun- im rechtlich-amtlichen Be¬ 
reich terminologisch geprägte Bedeutung. 

1. Vermögensrecht. Allgemein gilt die For¬ 
mulierung: quod commune cum alio est 
desinit esse proprium (Quint, inst. 7, 3, 24). 
Für gemeinschaftliches Eigentum kennt das 
röm. Privatrecht feste Regeln. Eine commu¬ 
nio als ,Vermögens-G. zu ideellen Anteilen' 
(Sohm, Inst. 393f; vgl. F. Schulz, Classical 
Roman law [Oxford 1951] 549/54) kann ge¬ 
wollt oder ungewollt entstehen. Im ersten 
Fall besteht ein Vertragsverhältnis, u. es gilt 
das Recht der Sozietät (vgl. Manigk 772/81). 
Im anderen Fall liegt eine communio incidens 
vor (zB. bei Sach Verbindungen oder einer 
Erben-G.; zu den rechtlichen Implikationen 
s. R. Leonhard, Art. Communio: PW 4, 1 
[1900] 777/81). Bemerkenswert ist die Wer¬ 
tung solcher G. nach römischem Empfinden. 
Sie sind nämlich ,individualistisch stilisiert' 
(Sohm, Inst. 447), nicht auf Gesamtverfügung 
angelegt; sie erscheinen als Übergangszu¬ 
stand. Die Tendenz des röm. Rechts geht auf 
das Alleineigentum u. entspricht damit der 
wirtschaftlichen Entwicklung, die zum Groß¬ 
grundbesitz, nicht zur gemeinschaftlichen 
Nutzung kleinerer Kapitalien führt (Näheres 
bei Leonhard aO. 779f). 

2. Ortsverbände. Ähnlich wie das griech. 
xoiv6v kann commune ein örtliches Gemein¬ 
wesen bezeichnen, wobei die Bedeutungs¬ 
breite von ,städtisches Gemeinwesen' bis zu 
,städtisches Vermögen' reicht (Einzelheiten 
bei Kornemann, Commune 776f). Erwäh¬ 
nenswert ist dabei die Entwicklung der Be¬ 
griffe communis u. publicus. Zwar kann res 
publica (neben dem röm. Gesamtstaat) auch 
die örtliche Einzelgemeinde bedeuten (Geizer 
232/47); immer mehr wird jedoch in der Kai¬ 
serzeit communis gegenüber publicus lokal 


eingeschränkt: sola enim ea publica sunt, 
quae populi Romani sunt (Ulp.: Dig. 50, 16, 
15). 

3. Regiorudverbände. Neben concilium (dazu 
E. Kornemann, Art. Concilium: PW 4, 1 
[1900] 801/30) dient auch commune als IBe- 
zeichnung für Stämme bzw. Völker u. deren 
Versammlungen (häufig bei Livius), vor 
allem aber für die Provinziallandtage (dazu 
Deininger). Die Bezeichnung dürfte ebenso 
wie die Sache ihren Ursprung in den griech. 
xoiva haben (s. o. Sp. 1117f). 

II. Klassisches römisches Gemeinwesen. 
Während die griech. Gesellschaftslehre von 
der Prävalenz der Gemeinsamkeit ausgeht, 
wird die klassisch-röm. nicht vom Leitgedan¬ 
ken eines xoivöv getragen, sondern ist in der 
Art eines Kräfteparallelogramms strukturiert 
(eingehender Vergleich der beiden Systeme 
bei Meyer, Staatsgedanke 65/86). Dem röm. 
Gemeinwesen liegt statt eines ethischen Prin¬ 
zips (so weithin bei den Griechen: Prinzip des 
xotvov) ein kasuistisch gewachsenes Rechts¬ 
system zugrunde (dazu F. Schulz, Prinzipien 
des röm. Rechts [1934 bzw. 1954] 28. 33/5). 
Es vermeidet allzu umfassende Reglementie¬ 
rungen; es wahrt die Unterscheidung zwi¬ 
schen juristischen u. sittlichen Normen, zwi¬ 
schen öffentlichen u. privaten Angelegenhei¬ 
ten. Es gewährt dem Bürger Freiheit, die ihre 
Schranken jedoch an der staatlichen Autorität 
findet. Es nimmt Rücksicht auf die indivi¬ 
duellen Interessen, bindet aber das Indivi¬ 
duum durch die Grundsätze der fides, pietas 
usw. Das röm. G.Verständnis ist daher von 
einer gewissen Dialektik charakterisiert: zwi¬ 
schen res populi u. res privata bzw. familia- 
ris; öffentlichem u. privatem Recht; Obrig¬ 
keit u. Freiheit; Unterordnung u. Gleichheit; 
imperium der Magistrate, auctoritas des 
Senats u. libertas des populus (Geizer 237). 
Der Römer weiß sich zwar dem Staat zutiefst 
verpflichtet; aber der öffentliche Bereich 
schheßt den privaten nicht aus. Das Gemein¬ 
wohl erfordert zwar Gefolgschaft, erzwingt 
diese unter Umständen sogar; aber Ansichten 
wie die Platos über G.eigentum oder die G.- 
erziehung sind dem Römer fremd. Das klas¬ 
sisch-republikanische Römertum kennt daher 
keinen Gesellschaftsabsolutismus. Es tendiert 
nicht zu einer Lebens-G., sondern zu einer 
Interessen-G., die nicht personenorientiert 
ist, sondern ein Abstraktum darstellt (Meyer, 
Staatsgedanke 79f). - Das klassische röm. 
G.verständnis ist Ausdruck des Grundcharak- 
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ters römischer Kultur, zugleich jedoch des 
geschichtlichen Werdegangs Roms. ,G. als 
Kräfteparallelogramm“ zeugt ebenso vom 
praktischen Sinn der Römer wie vom Wider¬ 
spiel geschichtlicher Kräfte. Die Republik 
erstrebt die Förderung der gemeinsamen In¬ 
teressen auf der Basis der Kollegialität u. 
Gleichheit der autoritär strukturierten Fami¬ 
lien. Res publica ist Ausdruck für das Ge¬ 
samtwohl, dem man dient u, das einem dien¬ 
lich ist; sie steht zugleich über u. unter dem 
Bürger. Res publica ist dabei etwas Abstrak¬ 
tes, Unpersönliches; ,populus Romanus“ ist 
zwar die amtliche Bezeichnung des röm. 
Staates; dennoch sind Volk u. Staat nicht 
einfach identisch (vgl. Meyer, Staatsgedanke 
79f; Klein 2). Die Differenzierung zwischen 
res publica u. populus ist von Anfang an vor¬ 
handen ; sie hat politisch u. geschichtlich weit¬ 
reichende Konsequenzen für Führung u. Be¬ 
schaffenheit des röm. Gemeinwesens. Die 
Staatsführung liegt zunächst in Händen der 
Aristokratie; es handelt sich ja um die In¬ 
teressenvertretung der res populi, nicht um 
Demokratie, die Rom nie wirklich erlebt hat. 
Später geht die Interessenwahmehmung dann 
auf den princeps über. Die Staatsbeschaffen¬ 
heit ist nicht an eine bestimmte Art u. Zahl 
von Staatsangehörigen gebunden; deshalb 
kann Rom zum Weltreich werden, sogar 
schließlich das Bürgerrecht multiplizieren, 
ohne seine Grundstruktur theoretisch zu 
ändern. Faktisch wird freilich die res populi 
immer mehr u. besonders in der Kaiserzeit 
zur Fiktion; wirkliches Gemeindeleben ist in 
Rom nicht mehr möglich; als Lösung bietet 
sich nur noch die Militärmonarchie (Geizer 
243 f; dort auch Cäsars abfällige Einschätzung 
der res publica). 

III. Beitrag der Philosophie, a. Zeit¬ 
geschichtlicher Hintergrund. Die philosophi¬ 
sche Reflexion des Themas ,G.‘ erfolgt auf 
dem Hintergrund der inneren wie äußeren 
Entwicklung Roms u. der Begegnung mit 
dem griech. Denken, vor allem im 2. u. 1. Jh. 
vC. Der Grundzug dieser Reflexion ist die 
ethische Durchdringung der entstehenden 
Probleme. Das innere Gefüge des Staats¬ 
wesens wird durch Expansion, Führungs¬ 
kämpfe, aufkommenden Individualismus, Sit¬ 
tenverfall, soziale u. politische Veränderun¬ 
gen u. dgl. erschüttert. Die Frage mensch¬ 
licher G. wird zunehmend als Problem emp¬ 
funden, dessen Lösung man weithin mit Hilfe 
griechisch beeinflußter Philosophie erstrebt. 


obwohl man andererseits vielfach gerade im 
Eindringen des griech. Geistes eine der Ur¬ 
sachen der Probleme sieht. Die Tendenz ist 
teils apologetisch (ethische Begründung der 
röm. Weltherrschaft), teils polemisch (Zu¬ 
rückweisung politischer Machtkonzentration 
Einzelner), vor allem aber restaurativ (Er¬ 
haltung der guten Sitten). Insgesamt wird 
das, was dem Römer lieb u. wert ist, durch 
Besinnung auf das Wesen des Menschen (Hu¬ 
manität) neu begründet. Die Stoa mit ihrem 
sittlichen Emst, mit ihrer Öffnung zu Kos- 
mopolitismus wie Individualismus u. mit 
ihrem Ansatz bei der Humanität legt sich 
dem Römer vor allem nahe; aber auch die 
Sokratiker u. andere werden durchforscht. 

h. Cicero. Der bedeutendste Interpret ist 
zweifellos Cicero. Ihm geht es um eine res 
publica, die wirklich res populi ist; ,populus‘ 
wiederum wird definiert als coetus multitu- 
dinis iuris consensu et utilitatis communione 
sociatus (rep. 1, 39; zum griechischen Hinter¬ 
grund s. R. Stark, Ciceros Staatsdefinition: 
Klein 332/47). Charakteristisch ist vor allem 
die Verbindung der Elemente der G. u. der 
Ethik. Der Mensch hat von Natur quiddam 
ingenitum quasi civile atque populäre, quod 
Graeci ttoXitixov vocant (fin. 5, 66); wir sind 
ad coniunctionem congregationemque homi- 
num et ad naturalem communitatem geboren 
(ebd. 3, 65), von der Natur ad civilem com¬ 
munitatem coniuncti et consociati (ebd. 3,66), 
natiu-ali quadam societate verbunden (off. 1, 
50). Es gibt verschiedene gradus societatis: 
von dem der gens über den der civitas bis zu 
dem der Ehe (ebd. 1, 53f). Die naturgegebene 
menschliche G. (meistens communitas, Socie¬ 
tas, coniunctio, congregatio humana bzw. 
hominum; nur part. orat. 56: communio 
hominum) ist von vornherein auf ethische 
Werte hin angelegt. Zu den naturae principia 
communitatis et societatis humanae gehören 
an erster Stelle ratio u. oratio, die wiederum 
die Voraussetzung für iustitia, aequitas u. 
bonitas bilden (off. 1, 50). Das unterscheidet 
die Menschen von den Tieren u. verbindet sie 
mit den Göttern; die ganze Welt kann als una 
civitas communis deorum atque hominum 
bezeichnet werden, da sie communio legis u. 
iuris haben (leg. 1, 23; off. 1, 153). Mensch¬ 
liche G. ist somit qualifizierte G.; virtus wie¬ 
derum ist virtus der G. (ebd. 1,157f; fin. 5, 66). 
Solche virtus ist vor allem die iustitia (off. 3, 
118; fin. 5,66; vgl. nat. deor. 3,38) u. die mit ihr 
verbundene beneficentia (off. 1, 20), eben das. 
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was ad communionem hominum et liberalita- 
tem führt (part. orat. 56). Die iustitia sorgt 
dafür, nt communihus pro commrinibus 
utatur (off. 1, 20). Fehlt diese Einstellung, 
will man also nullarn iuris communionem, 
nullam humanitatis societatem, so herrscht 
Unmenschlichkeit (rep. 2, 48; ofF. 1, 157). - 
Eine Fülle von stoischen, platonischen u. 
aristotelischen Motiven verschmilzt hier mit 
römischer Tugend- u. Staatslehre. Keine 
Frage übrigens, daß Cicero das griech. Sprich¬ 
wort zitiert amicorum esse communia omnia 
(off. 1, 51; Lael. 61; Verr. 3, 84; vgl. Otto, 
Sprichw. nr. 87 u. R. Haussier, Nachträge 
zu A. Otto, Sprichwörter [1968] Reg. § 87). 
Er operiert sehr viel vom Naturrecht her, 
mit dem er u. a. auch das ius gentium in Zu¬ 
sammenhang bringt (off. 3, 23). Er kommt 
dabei sogar zu der Ansicht, daß von Natur 
nichts privat sei (ebd. 1,21), lehnt aber den Ge¬ 
danken von G.eigentum u. G.erziehung ab (rep. 
4f). Darin ist er doch zu sehr Römer (vgl. ofF. 3, 
22: bei Übergriff auf fremdes Eigentum wdrd 
die Societas hominum et communitas zerstört). 

c. Wirkungsgeschichte. Die bei Cicero anzu¬ 
treffenden Entwicklungen sind natürlich nur 
Teil eines größeren Prozesses (zur Nachwir¬ 
kung Ciceros s. C. Becker, Art. Cicero: o. Bd. 
3, 89/127). Bereits im 2. Jh. vC. dient die 
philosophisch begründete Humanität dazu, 
die durch das Zerbröckeln der altröm. Sitt¬ 
lichkeit entstehende Lücke auszufüllen. So 
etwa bei Terenz, der dem phUhellenischen 
Scipionenkreis nahesteht (u. der im übrigen 
wie Cicero das Wort vom Gemeinbesitz der 
Freunde kennt: Adelph. 804; später ebenso 
Ovid. met. 9, 490; Sen. benef. 7, 4, 1. 12, 1). 
Zu erhöhter Bedeutung gelangt diese Ethik 
dann in der Bürgerkriegszeit, um schließlich 
von der augusteischen Reform aufgenommen 
zu werden. Die politische Entwicklung Roms 
bringt es freilich mit sich, daß der G.aspekt im 
staatspolitischen Bereich immer mehr zu¬ 
rücktritt, je stärker das Kaisertum bestim¬ 
mend wird. Die Impulse betreffen vornehm¬ 
lich den individual- u. auch sozialethischen 
Sektor. - Die allgemeine Entwicklung fördert 
das weitere Vordringen stoischer Gedanken, 
anfänglich in der republikanischen Opposi¬ 
tion, dann aber auch im Kaisertum. So ist 
schon Augustus aufgeklärter Stoiker, der alte 
Römertugenden zur inneren Festigung des 
Staates fördert. Ein ähnliches Zusammen¬ 
fließen stoischer u. römischer Denkweise ist 
allenthalben zu beobachten bei Staatsmän¬ 


nern, Philosophen u. Dichtern vor u. während 
der Kaiserzeit (außer bei Cicero zB. bei Cato 
Uticensis, Vergil, Seneca, Epictet, Marc Au¬ 
rel). Der G.gedanke kommt immer mehr in 
seiner stoischen Ausformung zur Geltung, 
d. h. als ,naturhafto Gemeinsamkeit'. So be¬ 
tont man das allgemeine Anrecht auf die 
Gegebenheiten der Natur (zB. Petron. 100; 
Marcian.: Dig. 1, 8, 2) u. stellt naturrechtliche 
Erwägungen an, nicht zuletzt über das Ver¬ 
hältnis zwischen ius naturale, gentium u. 
civile (Gaius, lulius Paulus, Ulpian u. a.; 
Einzelheiten bei Flückiger 257/83). In den 
Debatten der Juristen darüber, was als ius 
commune gilt, behält jedoch die positivistisch- 
röm. Rechtstradition die Überhand, so daß 
der materiale naturrechtliche Einfluß auf das 
Zivilrecht gering ist (ebd.). Größer ist hin¬ 
gegen der Einfluß naturrechtlicher Motive 
auf die Idee des Kaisertums. Neben anderen 
Gedankensystemen arbeitet auch hier die Stoa 
vor: es gibt Vorzugsmenschen, die einen be¬ 
sonders edlen Teil des Weltlogos tragen. Spä¬ 
ter sanktioniert das neuplatonische Natur¬ 
recht den Dominat. 

IV. Gemeinschaft als religiöser Terminus, a. 
Gemeinschaft mit Göttern. Der allgemeine Cha¬ 
rakter römischer Religiosität legt den Gedan¬ 
ken an eine persönliche G. mit den Göttern 
nicht nahe. Denn die röm. Götter sind 
,großenteils abstrakte Begriffe oder Abstrak¬ 
tionen von Tätigkeiten u. Dingen' (Klein 2). 
Wenn zuweilen trotzdem von einer com- 
munio, communitas oder societas zwischen 
Göttern u. Menschen die Rede ist (zB. Cic. 
off. 1, 153; leg. 1, 23), so ist eben eine recht 
abstrakte Beziehung gemeint (in bezug auf 
ratio, ius, lex u. dgl.), ähnlich wie in der Stoa. 
Das Verhältnis zu den Göttern wird vielmehr 
durch peinlich genaue Observanz bestimmt, 
damit jeder Gott das erhält, worauf er An¬ 
spruch erheben könnte, um so die pax deum 
zu erhalten. Typisch dafür ist Ciceros Defini¬ 
tion von Religion als iustitia adversus deos 
(vgl. Prümm, Hdb. 69). 

6. Beligiöse Gemeinschaften. Die Observanz, 
genährt aus Furcht u. Sicherungsbestreben, 
durchzieht das gesamte staatliche wie pri¬ 
vate Leben. Alle sozialen Gruppierungen 
(nicht zuletzt die Familie) erhalten dadurch 
einen sakralen Einschlag. Eigentlich religiöse 
G., also primär durch religiöse Interessen ge¬ 
bildete Kongregationen, sind aber dem klas¬ 
sischen Römertum fremd. Nur eine relative 
Ausnahme bilden die kollektiven Priester- 
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schäften. Es gibt sodalitates, die bestimmte 
Riten zu erfüllen haben (zB. die Fratres 
Arvales, Sodales Titii, Augustales), u. collegia, 
d.h. Kreise von Theologen u. Juristen, weiche 
die religiöse Tradition überwachen (zß. die 
Kollegien der Pontifices u. der Auguren). 
Grundlegend ist auch hier nicht das G.motiv, 
sondern der einen Kreis von Amtsträgem ver¬ 
pflichtende Auftrag. Eigentliche religiöse G. 
dringen aus dem heilenist. u. vorderorientali- 
sohen Raum ein (s. o. Sp. 1114f), besonders 
(abgesehen vom Christentum) die Mysterien¬ 
kulte. Roms Auseinandersetzung mit ihnen 
ist langwierig u. wechselvoU; ihre Blütezeit 
beginnt erst im späteren 2. Jh. nC. (vgl. Cu- 
mont, Rel.; Nilsson, Rel. 2^ 629/708). 

C. Altes Testament u. Judentum. I. Sprach¬ 
gebrauch. a. Unterschied zum griechischen 
Denken. Die bekannten Unterschiede zwi¬ 
schen griechischem u. hebräischem Denken 
spielen auch bei unserem Thema eine wich¬ 
tige Rolle. Streng genommen gibt es im He¬ 
bräischen kein exaktes Äquivalent zu xoiv-. 
Am ehesten kommt hbr in Frage, aber die 
semantischen Differenzen sind beachtlich. 
Die Grundbedeutung von fibr ist ,zusammen- 
bringen, binden“; sie orientiert sich also an 
einem Geschehen. Kow- geht demgegenüber 
von einer sachlichen Gemeinsamkeit aus (G. 
ist dort, wo Partner etwas xoivov haben), 
orientiert sich also am Sein. In der konkreten 
Anwendung von fibr berühren sich beide frei¬ 
lich, insofern sich in der Regel Verwandtes 
miteinander verbindet. Der Textbefund ent¬ 
spricht der Sprachstruktur. In der LXX steht 
zwar vornehmlich xoiv- für hhr, kommt aber 
insgesamt nicht häufig vor: 13mal im gesam¬ 
ten AT (dagegen hbr über 40mal), dazu 
15 Stellen in den Apokryphen. Die Häufig¬ 
keit von xoiv- steigt in der griech.-jüd. Lite¬ 
ratur mit dem Einfluß griechischen Denkens. 

h. Verbinden (Ißr). Zur Verwendung von 
hbr im einzelnen s. die Lexika u. Hauck 790f. 
800/3 (dort auch die griech. Parallelen der 
LXX). Mit hbr wird die ,Verbindung“ von 
Sachen wie Personen bezeichnet; etwa: Zu¬ 
sammenfügen von Bauteilen (Ex. 26, 6. 9. 11 
U.Ö.), militärisches Bündnis (Gen. 14, 3), Han¬ 
delsbündnis (2 Chron. 20, 35/7). Haebaer u. 
habrah bedeuten Kameradschaft; haber ist 
der Gefährte im persönlichen, rechtlichen 
oder ökonomischen Sinn, harbserseh die Ehe¬ 
gefährtin. Der rabbinische Sprachgebrauch 
liegt auf der Linie des alttestamentlichen. Als 
Rechtsterminus bedeutet haber häufig ,der 


ZU einem anderen in irgendeinem Verhältnis 
steht“, wie zB. der Schuldner gegenüber dem 
Gläubiger (Hauck 802, dort Einzelheiten). 
Bezeichnenderweise wird übrigens xotvwvta 
als Fremdwort (qinonja) aufgenommen; es 
erscheint allerdings nur in negativem Sinn als 
,Konspiration zum Zwecke des Betrugs u. der 
Aufteilung des Gewinns“ (Jastrow s. v.). 
Überhaupt ist es gerade im Vergleich zum 
griechischen Sprachbefund auffällig, wie häu¬ 
fig der Terminus .Verbindung“ ethisch ver¬ 
werfliche Akte anzeigt (vgl. Hauck 801; so zB. 
Jes. 1, 23: Diebesgesell; positive Beispiele: 
Koh. 4, 10: hilfreicher Kamerad; Ps. 119, 63: 
Glaubensgenosse). Jedenfalls enthält hbr 
keinerlei ethisches Vorurteil, wie es im Grie¬ 
chischen weithin der Fall ist. 

c. Teilhaben. Von ,teilhaben“ her ergeben 
sich keine wesentlichen neuen Gesichtspunk¬ 
te. In Betracht kommt in erster Linie hlq 
,verteilen“, hselseq .Teil, Anteil“. Die ein¬ 
schlägigen Stellen handeln von speziellen Be¬ 
ziehungen des alltäglichen Lebens zwischen 
Personen; so ,Anteil haben mit Ehebrechern“ 
(Ps. 50, 18), d.h. ,sich auf ihre Seite stellen“; 
.Anteil haben an David“ (2 Sam. 20, 1 u.a.), 
d.h. .sein Erbe (so im Parallehsmus mem- 
brorum) übernehmen“; in der LXX steht je¬ 
weils [Jiepii;. 

II. Sachproblematik. Geht man vom Sprach¬ 
befund des AT aus, so ist es nicht sachgemäß, 
die verschiedenen Beziehungsmomente im 
Leben Israels unter den Begriff G. zu subsu¬ 
mieren (was von einem feststehenden soziolo¬ 
gischen G.begrifif aus natürlich denkbar wäre). 
Im Griechischen besitzt xotv- weithin die 
Qualität eines Oberbegriffs oder zumindest 
Leitgedankens, wie etwa in der sokratischen 
Staatslehre, in der kosmologischen Philo¬ 
sophie der Stoa oder beim Vereinswesen. 
Einen solchen, ontologisch am Gedanken der 
Gemeinsamkeit u. Gleichheit orientierten 
G.begriff vertritt Israel nicht. Aber auch aus 
bbr wird keine G.theorie (etwa geschichts¬ 
philosophisch im Sinne eines contrat social) 
entwickelt. Selbstverständlich weiß sich Israel 
als eine geschichtlich u. organisch entstandene 
Einheit, als eine .Kommunität“ (vgl. u.a. die 
Vorstellung der Corporate Personality; zur 
Frage ,G. u. Individuum“ s. den gleichnami¬ 
gen Art. von G. Gerleman: RGG“ 2, 1351/5 
mit Literatur). Aber Israel setzt für seine 
Interpretation der irdischen Relationen nicht 
bei diesen selber an; vielmehr gilt ihm alles, 
was sich auf der irdischen Ebene abspielt, als 
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Folge des unverfügbaren Willens u. Wirkens 
Jahwes. Gerade die wesentlichen Termini, 
mit denen Israel sich selber charakterisiert, 
sind deshalb nicht primär an der irdischen G. 
orientiert, sondern drücken sein Verhältnis 
zu Jahwe aus. Nicht, daß Israel ein ,Volk‘ 
(Volk Gottes) bildet, ist entscheidend, son¬ 
dern, daß es Gottes erwähltes Volk ist. Ebenso 
hat die ,Gemeinde“ (qahal u. edah, von ,sich 
versammeln“ bzw. ,sich zu bestimmter Zeit 
treffen“) darin ihr Spezifikum, Gemeinde Jah¬ 
wes zu sein. Auch ,Bund“ (berit ,Abmachung, 
Vereinbarung“) bezeichnet das Verhältnis 
Gottes zu seinem Volk. Von dem geschicht¬ 
lich offenbarten Willen Gottes werden die 
irdischen Relationen bestimmt. Darin grün¬ 
den die Einheit des Volkes, sein Wesen u. 
Auftrag (zB. Ex. 19, 3/8); Treue, Liebe, Ge¬ 
rechtigkeit sind Charakteristika des Bundes 
(zB. Hos. 2, 21 f; 4, 1); für das Verhältnis zum 
Landbesitz (gerechte Verteilung, Unveräußer¬ 
lichkeit des Erbes, restitutio in integrum beim 
Jobeljahr) ist der Gedanke leitend, daß das 
Land Jahwes Eigentum ist, der es Israel zu 
Lehen gibt (nicht, daß es Allgemeineigentum 
darstellt). Jahwe selbst bleibt (bei aller engen 
Verbundenheit mit seinem Volk) stets das 
Gegenüber; die Relation zu ihm ist niemals 
auf eine Stufe mit den irdischen zu bringen. 
In der Weise griechischen Immanenzdenkens 
von einer Gemeinsamkeit zwischen Gott u. 
Menschen zu reden, wäre dem AT unmöglich 
(anders später Philo; interessanterweise ver¬ 
bindet übrigens auch das NT nie die Momente 
Sia&'iQ>o) u. xoivcovia, obschon das 1 Cor. lOf nahe¬ 
gelegen hätte; etwas anders Qumrän). Aber 
auch nicht einmal hbr findet für die Bezie¬ 
hung zu Gott Anwendung. Das Verhältnis zu 
Götzen kann mit dieser Vokabel beschrieben 
werden (Hos. 4, 17; Jes. 44, 11); zu Jahwe 
aber gibt es nicht ein solches ,Nahverhältnis“, 
sondern nur ein,Abstandsverhältnis“ (Hauck). 
Diese Feststellungen gelten auch für das sog. 
Communio-Opfer (dazu W. Eichrodt, Theo¬ 
logie des AT P [1962] 93/6 u. G. v. Rad, 
Theologie des AT 1« [1969] 267/73). Neben 
der Mahl-G. der Opfernden spielt auch das 
Moment eine Rolle, daß es ein ,Essen vor 
Jahwe“ (Dtn. 12, 7 u.a.) ist; man tritt in eine 
besondere Verbindung zu Gott. Magische 
Interpretationen wird man, besonders in der 
Frühzeit u. für die Volksfrömmigkeit, nicht 
völlig ausschließen können. Aber der genuine 
Jahweglaube steht solchen Vorstellungen fern, 
was auch in der Terminologie Ausdruck findet. 


III. Genossenschaften in ntl. Zeit. a. Allge¬ 
meines. Auch das Judentum kennt mancher¬ 
lei Gruppenbildungen. Der gebräuchliche 
Ausdruck lautet hsebser bzw. haburah ,Ver¬ 
ein“, ,Verband“, ,Genossenschaft“, ,Zunft“ 
(Näheres bei R. Meyer, Art. Oapioraio?: 
ThWbNT 9,16 f), was der Sache nach ungefähr 
dem griech. xoivov entspricht. Nennenswert 
sind vor allem der .städtische Verein“ (hbr ‘ir) 
u. ähnliche Wohltätigkeitsvereine (dazu 
Strack-B. 4, 1, 607/10), die Passa-Tisch-G. 
(Belege bei Hauck 803) u. das .Gelehrten¬ 
kollegium“ (dazu ebd.; Meyer aO. 17). 

h. Religiöse V^bände. Als wichtigste Ge¬ 
nossenschaften religiösen Charakters sind die 
Pharisäer u. Qumrän zu erwähnen. 

1. Pharisäer. Der pharisäische Verband 
heißt haburah, die Mitglieder nennen sich 
baberim, die spezifische Verpflichtung lautet 
haberut (vgl. Meyer aO. 17/20). Es handelt 
sich um einen Verband zur Pflege der Fröm¬ 
migkeit, der ein merkliches Elitebewußtsein 
aufweist. Auch hier jedoch redet man, getreu 
dem atl. Erbe, nur von einer ,G.“ untereinan¬ 
der, nicht von einer mit Gott. 

2. Qumrän. Dieselbe Feststellung gilt auch 
für Qumrän, obwohl man dort der Meinung 
ist, daß die Gemeinde in einer ganz besonders 
engen Beziehung zu Gott steht. Der Bundes¬ 
gedanke spielt eine große Rolle; die Selbst¬ 
bezeichnungen drücken teils das theologische 
Erbe, teils den Charakter des Verbandes aus: 
“dh (Gemeinde), jhd (Einung), “zh (Ratsver- 
sammlimg), swd (Versammlung) u.a., da¬ 
runter auch hbr u. hbwr. Nirgendwo sonst hat 
sich im Judentum eine so ausgeprägte G.vor- 
stellung entwickelt. In Qumrän finden wir 
eine ordensähnliche Lebens- u. Güter-G. ,Und 
alle, die sich willig erweisen für seine (Gottes) 
Wahrheit, sollen all ihr Wissen u. ihre Kraft 
u. ihren Besitz in die G. Gottes einbringen“ 
(1 QS 1, llf): ,u. sie sollen sich gehorsam er¬ 
weisen, der Geringere dem Höheren, hinsicht¬ 
lich der Arbeit u. des Besitzes. Und gemein¬ 
sam sollen sie essen, gemeinsam Lobsprüche 
sagen u. gemeinsam beraten“ (ebd. 6, 2f). 
Josephus (ant. lud. 15, 371) erblickt darin 
Ähnlichkeiten mit der pythagoreischen Le- 
bens-G. (ebenso Philo; Belege bei Hauck 796. 
803f). Die Unterschiede sind jedoch nicht zu 
verkennen. Vor allem paßt das griech. Ideal 
.Freunden ist alles gemeinsam“ nicht für 
Qumrän (anders Philo, der das Sprichw'ort 
aufnimmt: Abr. 235; v. Moys. 1, 156); denn 
man versteht sich nicht als Freundesverband, 
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sondern als Gottes berufene, priesterliche 
Schar. Das gemeinschaftliche Leben ist 
Konsequenz dieser Berufung, kein Ideal in 
sich. 

D. Neues T'estament. I. Terminologie u. 
Tradition. Ähnlich wie im AT gibt es auch im 
NT verschiedene Relationsphänomene (vor 
allem *Ekklesia, Leib Christi, Volk Gottes, 
Jüngerkreis u.a.), die man von einem reli¬ 
gionssoziologischen G.begriff her (vgl. etwa P. 
Honigsheim, Art. G., religionsgeschichtlich: 
RGG® 2 [1958] 1363/5) erfassen kann. Das 
soll hier jedoch nicht geschehen; vielmehr 
gehen wir vom ntl. Sprachgebrauch aus, 
wobei wir auf eine recht eigenständige u. 
bewußte Verwendung der Wortgruppe xowwv- 
stoßen, u. zwar besonders bei Paulus (vgl. 
Bori; McDermott). 

a. Wortstatistik. Die Wortgruppe xoiv- 
weist im NT einen mittleren Häufigkeitsgrad 
auf. Nach Abzug der Bedeutung ,unrein (ma¬ 
chen)“ verbleiben: xoivo? 4mal, xoivwvetv 
8 mal, xoivuvla 19 mal, xoivwvixoi; Imal, 
xoivwvo? lOmal, cruyxoivcüvetv 3mal, ctuy^oivw- 
v6? 4 mal. Bemerkenswert ist aber der geringe 
Anteil der Synoptiker (zwei Stellen; keine be¬ 
zieht sich auf den Jüngerkreis) u. das Zurück¬ 
treten von xoivo?. 

b. Verhältnis zur Tradition. Die Wortgruppe 
wird überwiegend in einem neutralen Sinn 
aufgenommen, d.h. sie importiert im allge¬ 
meinen nicht eine bestimmte Ekklesiologie, 
Ethik, Soziologie, Frömmigkeit oder Philo¬ 
sophie. 

1. AT u. Judentum. Der atl. Terminus hbr, 
selber (vor allem theologisch u. ethisch) neu¬ 
tral, ist für die ntl. Aussagen nicht bestim¬ 
mend. Ferner verstehen sich weder Jünger¬ 
kreis noch ürgemeinde als Genossenschaft im 
Sinne von Pharisäismus oder Qumrän; auch 
die Terminologie von Act. 2 u. 4 ist nicht 
davon herzuleiten. Der verbreitete Gedanke 
der Mahl- u. Tisch-G. (s. o. Sp. 1127f) gehört 
hingegen zu den Voraussetzungen des Abend¬ 
mahlverständnisses. Die theologische Grund¬ 
richtung des AT äußert sich im NT bei der 
Zurückhaltung gegenüber dem Motiv der 
Gottes-G. 

2. Griechisches Material. Den griech.-helle- 
nist. G.gedanken greift bis zu einem gewissen 
Grad erst Lukas auf (Act. 2, 42. 44; 4, 32). 
In der Gemeinde wird das Ideal einer inten¬ 
siven G. verwirklicht; hier sind alle eines 
Sinnes, hier ist alles Gemeingut. Vgl. die gut 
griech. Wendungen ,alles gemeinsam haben“. 


,niemand nannte etwas sein eigen“ u. ,eine 
Seele“ (Einzelheiten bei G. Stählin, Art. (ptXecü: 
ThWbNT9, ISOs^: E. Plümacher, Lukas als 
hellenistischer Schriftsteller [1972] 16/8; da¬ 
neben greift Lukas auch auf das AT zu¬ 
rück, vgl. H.-J. Degenhardt, Lukas-Evan¬ 
gelist der Armen [1965] 160/77; Kraus 317; 
B. Gerhardsson, Einige Bemerkungen zu 
Apg 4, 32: StudTheol 24 [1970] 142/9). Ver¬ 
gleichbare Assoziationen fehlen sonst im NT. 
Zwar greift Paulus 2 Cor. 8, 13/5 das Mo¬ 
tiv der tCTOT/)? auf (nach Aristot. eth. Nie. 9, 8, 
1168b gehören zu den wichtigsten Maximen 
g.iix t:!: cpiXcjv u. Ecoty); (piXoT/)?); 

aber das geschieht nur beiläufig u. wohl gar 
nicht im klassischen Sinn (vgl. D. Georgi, Die 
Geschichte der Kollekte des Paulus für Jeru¬ 
salem [1965] 62/5). Auch Paulus schätzt das 
Sympheronmotiv; aber es hat in seiner Theo¬ 
logie einen ganz anderen Bezug. Geradezu 
auffällig ist, daß das Freundschaftsmotiv 
nicht mit den xoiv-Aussagen verbunden 
wird, nicht einmal Act. 2/4 u. 1 Joh. 1; 
überhaupt spielt es im NT eine sehr be¬ 
grenzte RoUe. 

II. Ntl. Gemeinschaftsbegriff. Allgemein 
bedeutet G. im NT eine Verbundenheit, 
die Teilhabe wie Teilgabe implizieren kann. 
Die genauere Bestimmung ist zuweilen 
schwierig. 

a. Allgemeineres. Gegen die Verbindung mit 
bösen Werken wenden sich Mt. 23, 30; Eph. 
5, 11; 1 Tim. 5, 22; 2 Joh. 11; Apc. 18, 4; 
schroff dualistisch 2 Cor. 6, 14. Solche Aus¬ 
sagen sind aber nicht weiter spezifisch, ebenso 
wenig ,Arbeitskollege“ (Lc. 5, 10). Auch 2 Cor. 
8, 23 (Mitarbeiter) bietet formal noch nichts 
Besonderes. Anders aber Phm. 17 u. Tit. 1, 4 
(vgl. 1 Tim. 1, 2): auf der Basis des Glaubens 
entsteht eine neue Verbundenheit, die einer 
blutsmäßigen vergleichbar ist. 

b. Charakteristisches. Charakteristisch für 
den ntl. Sprachgebrauch ist nun aber, daß 
,G.“ nicht nur, ja gar nicht primär ein be¬ 
stimmtes Verhältnis zwischen Menschen zum 
Inhalt hat, sondern die gesamte Existenz im 
Glauben, also auch, u. zwar sachlich primär, 
das Verhältnis zum Herrn. Der ganze Be¬ 
ziehungszusammenhang ist nicht statisch, 
sondern meint einen Geschehensablauf. Er 
nimmt seinen Ausgang bei der Teilgabe 
durch den Herrn u. führt unter den Menschen 
wiederum zur Teilgabe bzw. Teilhabe. Dieser 
Vorgang ist nichts anderes als die Entfaltung 
u. Wirksamkeit der Agape, die im Versöh- 
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nungswerk Christi begründet ist, wodurch ein 
Teilnehmen bzw. Teilgeben über alle Trennun¬ 
gen hinweg erst ermöglicht wird (vgl. zB. 
Eph. 2, 11/22). Der Akzent fällt bald auf die 
Teilgabe, bald auf die Teilhabe; letztlich han¬ 
delt es sich jedoch immer um das eine Ge¬ 
schehen. Nach 1 Joh. 1, 3. 6f gehören G. un¬ 
tereinander sowie mit Gott u, Christus so zu¬ 
sammen, daß es die eine nicht ohne die andere 
gibt (vgl. parallele Aussagen über die Agape). 
G. meint eine existentielle Agape-Verbunden¬ 
heit. Nach 2 Cor. 1, 4/7 leben die Christen mit 
ihrem Herrn u. untereinander in einer Schick- 
sals-G., die Freude u. Leid umfaßt u. vom 
uTc^p-Motiv bestimmt wird: der Trost Gottes 
kommt über die Bedrängten, die wiederum 
andere Bedrängte trösten. In die Abfolge des 
Gebens u. Nehmens ordnet sich für Paulus 
auch der Austausch von materiellen u. geist¬ 
lichen Gütern ein: Rom. 15, 26f; 2 Cor. 8f; 
Gal. 6, 6; Phil. 4, 14f. Es handelt sich dabei 
nie um eine Bezahlung, sondern stets um die 
Liebe, die an keinerlei Not des Nächsten 
vorübergehen darf u. die zum gegenseitigen 
Dienen führt: Rom. 15, 27; 2 Cor. 8, 4; 9, 1. 
8. 12f; vgl. Act. 12, 25. Die materiellen Gaben 
erhalten damit geistliche Qualität, wie Paral¬ 
lelausdrücke zu xowcüvta zeigen: (1 Cbr- 

16, 3; 2 Cor. 8, 4), eüXoyla (ebd. 9, 5), 
XeiToupyla (Rom. 15, 27; 2 Cor. 9, 12). Seinen 
Ursprung hat solches xoivwvla-Geschehen in 
der Tat Christi (ebd. 9, 9), u. es mündet wie¬ 
der beim Herrn aus, den die Empfänger dar¬ 
über preisen (ebd. 9, 13), so daß der ganze 
Geschehensablauf den Charakter eines welt¬ 
weiten Gottesdienstes erhält. Die doppelte 
Beziehung zu Gott u. untereinander drückt 
sich auch in den aiv-Komposita aus (Rom. 11, 
17; 1 Cor. 9, 23; vgl. die syntaktisch schwie¬ 
rigen Stellen Phil. 1, 7; 4, 14; Apc. 1, 9). 

c. Gemeinschaft im Verhältnis zu Gott. Be¬ 
dingt durch das atl. Erbe redet das NT nur 
zögernd von einer direkten G. mit Gott. Ne¬ 
ben 1 Joh. 1, 3. 6 stehen die schwer deutbaren 
paulinischen Aussagen über die G. Christi, die 
G. des Leibes u. Blutes Christi u. die G. des 
Geistes. 1 Cor. 1, 9 (G. Christi) ist stark 
eschatologisch ausgerichtet; die Zugehörig¬ 
keit zu Christus im Rahmen des neuen Got- 
tesvoLkes ist bereits Tatsache, tritt jedoch 
erst bei der Parusie voll in Erscheinung (vgl. 
1 Thess. 4, 17). Nach 1 Cor. 10, 14/22 (G. des 
Leibes u. Blutes Christi) führt die Teilnahme 
(psTExstv) an heidnischen Kultfeiem dazu, 
xoivcov6(; der Dämonen zu werden, was im Ge¬ 


gensatz steht zur xotvcjvla des Blutes bzw. 
Leibes Christi. Für Paulus bedeutet hier G.: 
mit jemandem in Verbindung treten u. von 
ihm bestimmt sein. G. des Blutes bzw. Leibes 
Christi ist Anteilhabe an Christus, u. zwar im 
objektiven Sinn (Anteil am Heilshandeln 
Christi), nicht im subjektiven (mystisch oder 
magisch verstanden); auch nicht individuell- 
privat, sondern im Zusammenhang der Ge¬ 
meinde (1 Cor. 10,17). Soviel zur Interpreta¬ 
tion des Paulus. Die vorpaulinische Tradition 
interpretierte ,G. des Leibes bzw. Blutes 
Christi' (wenn v. 16 vorpaulinisch ist) mög¬ 
licherweise anders, hämlich als ,gemeinsamer 
Genuß von Blut u. Leib Christi', also als G. 
der Gläubigen untereinander. Von der G. des 
Geistes ist beidemal (2 Cor. 13, 13; Phil. 2, 1) 
im Zusammenhang mit anderen Heilsgaben 
die Rede, die die Gemeinde bestimmen sollen; 
deshalb ist auch ,G. des Geistes' eine Heils¬ 
gabe. Der Geist ist nicht personales Subjekt, 
mit dem man G. hat (Genetivus obiectivus) 
oder das G. unter den Christen wirkt (Gene¬ 
tivus auctoris; die Auswirkungen auf das 
Gemeindeleben fallen in ein anderes Stadium, 
s. Phil. 2, 2/4), sondern unpersonal als ,Kraft' 
zu verstehen, an der man Anteil hat. ,G. des 
Geistes' ist demnach als ,Teilhabe an der 
Geistes-Kraft' zu interpretieren (zumindest 
für die Frühzeit; die triadisch aufgebaute 
Stelle 2 Cor. 13, 13 legte dann freilich bald ein 
personales Verständnis nahe). Die Stellen 
zeigen, daß im Vordergrund die indirekte, 
objektive G. mit Gott bzw. Christus durch 
die Teilhabe an den Heilsgaben steht. Von 
dieser Teilhabe ist auch sonst häufig die Rede: 
Rom. 11, 17; 15, 27; 1 Cor. 9, 23; 2 Cor. 1, 7; 
PhU. 1, 5. 7; 1 Petr. 4, 13; 5, 1; 2 Petr. 1, 4. 
Die Teilhabe geht jedoch über ein Geber- 
Nehmer-Verhältnis hinaus, insofern als sie in 
die heilsgeschichtliche Verbundenheit zwi¬ 
schen Gott u. Mensch verwoben ist, deren 
Kernpunkt darin liegt, daß Christus in die 
Teilhabe an Fleisch u. Blut eintrat, um die 
Menschen zu erlösen (Hebr. 2, 14). Daraus 
erklärt sich das besondere Hervortreten der 
Teilhabe an Christi Leiden (außer 2 Cor. 1, 7; 
1 Petr. 4, 13; 5, 1 auch Phil. 3, 10, vgl. 4, 14 
u. Apc. 1, 9) u. am eschatologischen Heil 
(neben 1 Cor. 9, 23; 1 Petr. 4, 13; 5, 1; 2 Petr. 
1, 4 noch Phil. 3, 10; Jud. 3; implizit] auch 
Phil. 1, 5/7), was beides wiederum in enger 
Beziehimg zueinander steht. 

d. Gemeinschaft in Beziehung zu Menschen. 

Die Verbundenheit mit dem Herrn wirkt fort 
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in der Anteilgabe gegenüber Menschen, die 
damit in das ÜTrep-Geschehen der Agape 
hineingenommen werden. Das NT betont 
gerade die Gebiete, in denen der Mensch die 
Solidarität am ehesten versagt: Besitz u. Leid. 
Vom materiellen Lastenausgleich (zur Frage 
des sog. urchristl. Kommunismus vgl. Kraus, 
Wilckens, Behm u. Meffert) reden Act. 2, 44; 
4, 32; Rom. 12, 13; Gal. 6, 6; Phil. 4, 14f; 
1 Tim. 6, 18; Hebr. 13, 16 u. insbesondere 
Rom. 15, 26f; 2 Cor. 8, 4; 9, 13 (paulinische 
Kollekte). Die Grenze zur helfenden Teil¬ 
nahme an allgemeiner Not oder gar an der Be¬ 
drängnis um des Glaubens willen ist fließend; 
s. dazu Phil. 4, 14f; Rom. 12, 13; zur Solidari¬ 
tät in der Trübsal 2 Cor. 1,7; Hebr. 10, 33; 
Apc. 1, 9. Das in diesen Aussagen enthaltene 
Gemeindeverständnis entspricht dem des 
Leibes Christi. Gemeinde ohne solche xoivovia 
ist undenkbar. Wo Differenzen, die die Ver¬ 
bundenheit bedrohen, überwunden werden, 
zeigt der ,Handschlag der G.‘ (Gal. 2, 9) an, 
daß die Gemeinde wieder intakt ist. Das NT 
reagiert geradezu allergisch auf jede Beein¬ 
trächtigung der G.; so zB. Paulus in 1 Cor., 
speziell beim Herrenmahl (zum soziologischen 
Aspekt vgl. G. Theißen, Soziale Integration 
u. sakramentales Handeln: NovTest 16 [1947] 
179/206). Die Einheit der Kirche wird immer 
wieder betont, weil Christus gerade Versöh¬ 
nung schuf (Paulus) u. sich darin innergött¬ 
liche Verhältnisse widerspiegeln. 

E. Frühe Kirche. I. Sprachgebrauch u. Tra¬ 
dition. Die Verwendung der Wörter für ,G.‘ 
ist recht mannigfaltig. Der Sprachgebrauch 
entwickelt sich erst mit der Zeit. Bei den Apo¬ 
stolischen Vätern fehlt xoivwvta völlig (mehr¬ 
fach kommen hingegen xoivwvdi; u. xotvtoveiv 
vor), weitgehend auch bei den Apologeten des 
2. Jh. Später findet sich demgegenüber eine 
Fülle von Verwendungen (Zusammenstellung 
der mit xoivuv£a verbundenen theologischen 
Begriffe bei Eiert, Abendmahl 179s). Die für 
das NT charakteristische Linie setzt sich nur 
teilweise fort. Wirksam werden vor allem: 
die Argumentation über gegenseitige Hilfe in 
Rom. 15, 27 u.a. (s. u.Sp. 1134), das Motiv der 
Güter-G. in Act. 2 u. 4 (dazu u. Sp. 1138f), 
soteriologische Aussagen (dazu u. Sp. 1139f) u. 
die Abendmahlsstellen (dazuu. Sp. 1141f). Das 
ntl. Erbe ist nur eine der Quellen der früh- 
kirchlichen G.aussagen, u. nicht einmal die 
dominierende. Die griech. u. dann auch die 
röm. Tradition in ihren vielerlei Verzweigun¬ 
gen spielen eine insgesamt größere Rolle, 


ohne freilich ihrerseits die Terminologie fest¬ 
zulegen (vgl. u. Sp. 1135). Es kommt nicht zur 
Entwicklung eines übergreifenden G.begriffs, 
so wichtig die Sache für die Kirche wird. In 
bestimmten Sachzusammenhängen allerdings 
gewinnt ,G.‘ eine erhebliche, zT. technische, 
Bedeutung. Solche Bedeutungen können 
untereinander in Konflikt geraten, wie be¬ 
sonders das Interpretationsproblem bei com- 
munio in bezug auf Eucharistie bzw. Kirche 
zeigt. Die Variabilität wird auch im lateini¬ 
schen Vokabular sichtbar. Im allgemeinen ist 
communio Äquivalent zu xotvcovlot (vgl. auch 
ThesLL 3, 1963/6), doch finden sich oft auch 
communicatio u. societas ebenso wie com- 
municator u. particeps neben socius für 
xoivo)v6(;. Eine klare Entwicklungstendenz ist 
dabei nicht feststellbar; allerdings erfolgt bei 
communio mit der Zeit eine stärkere Fest¬ 
legung auf die Eucharistie. Daraus erklärt 
sich vermutlich auch ein gewisses Zurück¬ 
treten von communio in der Vulgata gegen¬ 
über der Vetus Latina; die Bibelübersetzun¬ 
gen spiegeln im übrigen jedoch die Flexibili¬ 
tät des Sprachgebrauchs. 

II. Kirche u. Gemeinschaft, a. Gemeinschaft 
als ein honum. Wie fast die gesamte Antike ist 
auch die frühe Kirche der Ansicht, daß G. 
grundsätzlich positiv zu werten ist. Selbst¬ 
verständlich weiß man, daß es neben guten 
auch böse G. geben kann (zB. Giern. Alex, 
ström. 3,27, 1 / 28,1); jene soll man suchen, 
diese meiden (vgl. dazu die Texte bei A. Heil¬ 
mann-H. Kraft [Hrsg.], Texte der Kirchen¬ 
väter 3 [1964] 331 /3); man erkennt auch sehr 
wohl die Schwächen irdischer G. (weiteres s. 
u. Sp. 1136f). Generell aber gilt G. als ein bo- 
num, u. zwar nach dem ethischen Prinzip, daß 
das Gemeinnützige den Vorrang vor dem Pri¬ 
vaten besitzt. Dies vertreten bereits die Apo¬ 
stolischen Väter. In der Begründung kommen 
neben biblischen Gedanken (so das Argument 
,wenn in unvergänglichen Gütern Mitgenos¬ 
sen, umso mehr in vergänglichen“) vor allem 
hellenistische zum Tragen, besonders das Mo¬ 
tiv des xotv^ (jupip^pov u. der Gegensatz zum 
fSiov (1 Giern. 48, 6; Barn. 4, 10; 19, 8; Did. 
4, 8). Freilich kommt es nie zu extremen Kon¬ 
sequenzen im Sinne Platos (s. Lact. epit. 33; 
vgl. Bigelmair 89). Mit dem steigenden Ein¬ 
fluß der griech.-röm. Philosophie wird diese 
Wertung philosophisch, anthropologisch, so¬ 
ziologisch u. geschichtstheologisch ausgebaut. 
So schreibt Joh. Ghrysostomus (in Rom.hom. 
23, 2; in 1 Cor. hom, 25, 4; 34, 3f), Gott habe 
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es durch ein Naturgesetz so geordnet, daß wir 
einander bedürfen, daß der Vorteil des einen 
von dem des anderen abhängt. Die umfas¬ 
sendste Darlegung bietet Augustin. Er setzt 
beim .sozialen Charakter“ der menschlichen 
Natur an. Von Gott ist uns ipsius societatis 
unitas vinculumque concordiae ins Herz ge¬ 
legt (bon. coniug. 1,1; ähnlich Joh. Chrys. in 
1 Cor. hom. 34, 3f); glückseliges Leben ist auf 
G. angelegt, ist eine vita socialis; aus den 
kleinen Einheiten des Lebens entwickeln sich 
organisch die größeren (vgl. König). Eine 
wesentliche Kolle spielen in diesem Zusam¬ 
menhang auch die Begriffe ,Friede“ (dazu 
Fuchs sowie E. Dinkler, Art. Friede: o. Bd. 
8, 434/93) u. .Ordnung“ (zB. Aug. civ. D. 19, 
13: pax hominum ordinata concordia). Nicht 
übersehen werden darf jedoch der eschatolo- 
gische Vorbehalt: irdische G. ist bestenfalls 
Analogon zur vita aeterna (vgl. Dinkler aO. 
479f). Selbstverständlich aber ist die civitas 
Dei eine G., nämlich eine sancta societas (civ. 
D. 12, 9; 15, 22 u.ö.). 

h. Gemeinschaft als Attribut der Kirche. Daß 
zur Kirche G. gehört, steht außer Zweifel; ja, 
G. ist einer der Schlüsselbegriffe zum Ver¬ 
ständnis der alten Kirche (Hertling). Der 
allgemeine Vorrang des bonum commune 
gilt selbstverständlich für die Kirche in aus¬ 
gezeichnetem Maß. Darüber hinaus ist G. 
aber auch insofern ein Attribut der Kirche 
(so insbesondere die canones der Konzilien, 
zB. Conc. Nicaen. I cn. 11. 13 [Bruns, Cano¬ 
nes 1, 17f]; s. auch Aug. unit. eccl. 20, 56; c. 
Cresc. 3, 35, 39; weiteres Material bei Hert¬ 
ling 92/6; Eiert, Herkunft 580 u. 583), als in 
der G. die wesensmäßige Einheit der Kirche 
zum Ausdruck kommt. Verwandte Termini 
sind Friede, Symphonie, Liebe, Einheit (so 
zB, Athanas. hist. Arian. 28; apol. sec. 20; ep. 
encycl. 2). Als Attribut von Kirche erhält ,G.“ 
ihre inhaltliche Füllung vom Kirchenbegriff 
her; G. bedeutet deshalb mehr als nur Gesin- 
nungs- oder Interessengleichheit. G. umfaßt 
den gesamten Bereich der innerkirchlichen 
Verbindungen, die aus der wesensmäßigen Zu¬ 
ordnung der Glieder folgen. Der Begriff behält 
insofern einen aktivischen Charakter; zu einer 
rein körperschaftlichen Bezeichnung erstarrt 
er nicht. Die kirchenrechtlichen Konsequen¬ 
zen ergeben sich (im Zusammenhang der 
ekklesiologischen Entwicklung) aus seiner 
inneren Dynamik, nicht aus der Übernahme 
einer körperschaftlichen juristischen G.tra- 
dition (vgl. die Kritik an Harnacks Operieren 


mit den Begriffen Genossenschaft u. Konföde¬ 
ration in der Auseinandersetzung mit R. 
Sohm, Wesen u. Ursprung des Katholizismus 
[1912 bzw. 1967]; s. dazu Foerster). 

III. Problemkonstellationen, a. Gemein¬ 
schaft mit u. in der Kirche. Ausführliche Be¬ 
handlung bei Eiert, Abendmahl, u. Hertling; 
vgl. auch W. Doskocil, Art. Exkommu¬ 
nikation: o. Bd. 7, 1/22. Wo die Einheit 
der Kirche häretisch oder schismatisch be¬ 
droht wird, muß das Wesen von G. präzisiert 
werden. 

1. Problem in der Vertikalen. Um nicht in 
Fragen des Glaubens u. der Sitte irrezulaufen, 
muß der Einzelne in G. mit der Kirche stehen. 
Er soll guten Vorbildern anhängen (so be¬ 
reits 1 Clem. 46, 1; Herrn, vis. 3, 6, 2; sim. 
9, 26, 3), speziell dem Bischof (Ignat. Smyrn. 
8; Cyprian, ep. 67, 3). Ist freilich der Bischof 
sündig, hat man teil an dessen Sünde (ebd.). 
Mit der Zeit verlagert sich der Akzent immer 
mehr auf, die G. mit der einen katholischen 
Kirche. Man wird ihrer G. zugeführt (Conc. 
Chalcedon. cn. 14 [Bruns, Canones 1, 29]; vgl. 
Conc. V. Orl6ans II vJ. 533, cn. 19 [ebd. 2, 
187]); das Heil ist nur in der katholischen G. 
bzw. in G. mit der katholischen Kirche zu 
erlangen (Fulg. Rusp. fid. 3, 41 f). Formal 
wechseln zwar ,G. in der Kirche“ u. ,G. mit 
der Kirche“ ab; der Ton liegt aber auf dem 
letzteren. G. bedeutet somit Anerkennung 
der geistlichen Autorität. 

2. Problem in der Horizontalen. Kirchen¬ 
provinzen treten miteinander in G.; G.briefe 
(ypapjxaTa xotvovoca) dokumentieren ihre Ver¬ 
bundenheit; unter Umständen versagen sich 
aber Provinzen, Bischöfe u. andere die G. (s. 
etwa Sulp. Sev. dial. 3, 12f; Cyprian, ep. 67,9; 
Statuta ecclesiae antiqua 80 [93 Munier]). 
Für Umherziehende werden litterae com- 
municatoriae ausgestellt. G. meint demnach 
hier die Anerkennung der geistlichen Inte¬ 
grität. 

b. Kirchliche u. staatliche Gemeinschaft. Das 
Verhältnis der frühen Kirche zum Staat ist 
konkret u. dialektisch. Konkret: es geht pri¬ 
mär um das röm. Kaiserreich; dialektisch: 
neben dem Ja (im Sinn von Rom. 13: der 
irdischen Gewalt untertan) steht das Nein (im 
Sinn von Act. 4f: Gott mehr gehorchen als 
den Menschen); dazu Rahner 21/39; Bigel- 
mair, bes. 76/124; vgl. A. Heilmann -H. Kraft 
(Hrsg.), Texte der Kirchenväter 5 (1966) Reg. 
zu ,Staat“. Die Bejahung gründet in der Auf¬ 
fassung, daß Gott den Staat zur Erhaltung 
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der Schöpfung eingesetzt hat (s. o. Sp. 1134); 
das Christentum ist daher die wahrhaft 
staatserhaltende Religion; so bereits die Apo¬ 
logeten (zB. lustin. apol. 1, 17; Athenag. leg. 
37). Das Nein wendet sich speziell gegen den 
Anspruch, der Kaiser sei Herr über die Reli¬ 
gion, ist also stark religiös motiviert. Inner¬ 
halb dieser Dialektik gibt es versehiedene 
Variationen, die auch mit der jeweiligen kon¬ 
kreten Situation Zusammenhängen. So ist 
etwa Irenaeus gemäßigter als Tertullian. Mit 
der Zeit treten grundsätzlichere Erwägungen 
hinzu, u. zwar je mehr das Christentum zu 
einer Art Staat im Staate wird. Mancherlei 
kritische Überlegungen über Eaktizität u. 
Ideal der staatlichen 6., die sich bereits in 
vorchristlicher Zeit finden (s. bes. Stoa u. 
Cicero), werden verfolgt. Bemerkenswert ist 
schon der Gedanke, Rom könne zugrunde- 
gehen; die Christen beleuchten ihn gern von 
Daniel her (überhaupt spielt dieses Buch eine 
nicht unwesentliche Rolle). Man sinnt der 
Idee eines universalen Friedens nach (vgl. o. 
Sp. 1112. 1134 sowie H.-J. Diesner, Kirche u. 
Staat im spätrömischen Reich2'[1964] 46/52: 
die ,Ambivalenz‘ des Friedensgedankens u. 
der Friedenspolitik bei Augustin). Origenes 
stellt sich vor, was wohl geschähe, wenn aUe 
Römer Christen würden, meint aber, ein sol¬ 
cher idealer Zustand sei für leibgebundene 
Menschen unmöglich (c. Cels. 8, 72). Zwischen 
Christen u. Nichtchristen bestehen zwar Ge¬ 
meinsamkeiten ; alle Menschen haben ja einen 
gemeinsamen Schöpfer (ebd. 8, 53), u. sie ge¬ 
brauchen alle die zum irdischen Leben nötigen 
Dinge, aber zu unterschiedlichem Zweck (Aug. 
civ. D. 19, 17). Der Christ hat durchaus eine 
eigene Meinung über das allgemeine Beste 
(xoiv6v: Orig. c. Cels. 8, 73). Die Beurteilung 
des Staates erfolgt vor allem nach dem Krite¬ 
rium der Gerechtigkeit (Iren. haer. 5, 29, 1 
[SC 153, 365]; Aug. civ. D. 4, 4; Theodrt. 
provid. 7). Danach soll sich die staatliche Ge¬ 
walt ausrichten; freilich gibt es wahre Ge¬ 
rechtigkeit nur in der res publica, deren Grün¬ 
der u. Regent Christus ist (Aug. civ. D. 2, 21). 
G. hier wie dort (Augustin verwendet dafür 
vornehmlich societas) ist demnach jeweils 
qualifizierte G. (vgl. o. Sp. 1122f zu Cicero), u. 
zwar qualifiziert durch eine Ausrichtung bzw. 
Partizipation. So schreibt Augustin über den 
Gottesstaat: Hoc bonum quibus commune 
est, habent et cum illo cui adhaerent et inter se 
sanctam societatem (civ. D. 12, 9). Demgegen¬ 
über ist die civitas mundi eine terrenae utilita- 


tis vel cupiditatis societas (ebd. 18,2); ohne Ge¬ 
rechtigkeit i.st ein regnum eine große Räuber¬ 
bande, pactosocietatis adstringitur (ebd. 4, 4). 
Durch Teilnahme an der Bosheit (iniquitate 
participata) kam es auch zu quaedam utriusque 
confusio civitatis (ebd. 15, 22 über Gen. 6). 

c. Privatgemeinschaft (Freundschaft). Die 
Grundsätze über das Verhältnis zwischen 
Kirche u. Staat, zwischen geistlicher u. irdi¬ 
scher G. gelten mutatis mutandis auch für den 
Bereich der intensiven persönlichen G. Die 
Grenze der Separatrelation ist dort gegeben, 
wo die Christi. Werte u. die Einheit der Chri¬ 
sten in Frage gestellt werden. An der Frage 
der Freundschaft wird hier eine deutliche 
Trennung vom antiken Erbe gezogen. Freund¬ 
schaft kann zwar auch positiv gewertet wer¬ 
den (zB. Ambros, off. 3, 125/35; Aug. bon. 
coniug. 1, 1); sogar das Sprichwort ,Freunden 
ist alles gemeinsam“ findet sich gelegentlich 
(s. K. Treu, Art. Freundschaft: o. Bd. 8, 427 
zu Clem. Alex. u. 429 zu Greg. Naz.). Insge¬ 
samt jedoch herrscht eine spürbare Zurück¬ 
haltung, da es höhere Werte gibt, an denen 
eine enge G. zwischen Menschen zerbrechen 
kann. Bekanntestes Beispiel bilden Basilius 
u. Gregor v. Nazianz; nach Basilius löst sich 
der radikale (asketische) Christ von parti¬ 
kularen Beziehungen (s. dazu Vischer). 

d. Extensive u. intensive Gemeinschaft 
(Mönchtum). Mit der fortschreitenden Kon¬ 
solidierung der Kirche u. der Betonung der 
Einheit tritt das kongregationale Moment zu¬ 
rück; in der Konstellation zwischen Einheit 
u. Individualität, zwischen extensiver u. in¬ 
tensiver kirchlicher G. bewegt sich das Ge¬ 
wicht spürbar zum ersten Faktor hin (vgl. die 
Situation in der heilenist. Zeit). Die Gegen¬ 
tendenz, d. h. das Verlangen nach einer inten¬ 
siven Verwirklichung von G., ist jedoch 
ebenfalls zu verzeichnen. Sie kommt vor 
allem im Mönchtum zum Zuge. Die monasti- 
sche G. will konsequente Kirche darstellen, 
keine private Freundes- oder Interessenver¬ 
bindung. Das Problem der Partikular-G. wird 
erkannt (vgl. o. Sp. 1107 zu ,Freundschaft“), 
bleibt jedoch aufgrund der latenten Tendenz 
zum geistlichen Elitebewußtsein ständig vor¬ 
handen (s. etwa Joh. Cass. conl. 16, 5: per¬ 
fecta amicitia ist nur unter perfecti möglich). 
Nun ist der G.gedanke zwar nicht das einzige 
u. auch nicht das erste Motiv in der monasti- 
schen Bewegung; aber er erhält ein zuneh¬ 
mend stärkeres Gewicht, wobei auch der 
Rekurs auf lie ürgemeinde als Ideal kirch- 
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licher G. an Bedeutung gewinnt. Die Motive 
der Askese u. der vita apostolica führen zu¬ 
nächst zum Hervortreten Einzelner. Origenes 
pflegt zwar mit seinem Kreis eine gewisse 
vita communis; Act. 4, 32 bezieht er jedoch 
generell auf die Kirche u. verbindet damit 
noch nicht den Begriff der vita apostolica 
(Näheres bei Frank 162). Antonius wird zwar 
vom sog. Liebeskommunismus der Urge- 
meinde beeindruckt (Athanas. v. Anton. 2), 
geht jedoch in die Anachorese. Wenn Pacho¬ 
mius dann mit dem Koinobitentum (d.h. ge¬ 
meinsames Wohnen, Arbeiten, Essen, Beten 
usw.) beginnt, rührt das einmal aus der Sorge 
des Mönchvaters für die ihm Anvertrauten 
her (Heussi). Daneben aber bewegt wohl auch 
ihn bereits das Ideal der Urgemeinde; so die 
koptische Überlieferung (in den griech. u. lat. 
Texten fehlen Bezüge auf Act. 2 u. 4). Dazu 
L. Th. Lefort, Rezension von K. Heussi: Rev- 
HistEccl 33 (1937) 346; ders., Les vies coptes 
de Saint Pachome (Louvain 1943) 3 u. 65; 
Lohse 203; zum xotvojvla-Begriff bei Pacho¬ 
mius u. seinen unmittelbaren Nachfolgern 
vgl. L. Th. Lefort: Mus6on 60 (1947) 278f; 
A. Veilleux, La liturgie dans le cönobitisme 
pachomien au 4® si^cle (Roma 1968) 167 f; 
P. Tamburrino, Koinonia: Erbe u. Auftrag 43 
(1967) 5/21. Stärker als Pachomius sieht Ba¬ 
silius in der klösterlichen G. ein Abbild der 
Urgemeinde, obschon auch hier Act. 2 u. 4 
noch keinen überragenden Platz einne hm en. 
Basilius begründet die G. außerdem noch 
naturphilosophisch u. mit dem G.charakter 
der Charismen. Während Hieronymus der G. 
geringere Bedeutung beimißt, steht das G.- 
motiv bei Augustin im Vordergrund. Er be¬ 
tont die Einheit der Gesinnung, die G. unter¬ 
einander u. mit Christus. Dabei orientiert er 
sich deutlich am Vorbild der Urgemeinde; 
ihre Lebens- u. Güter-G. ist Leitbild (en. in 
Ps. 132, 2; s. 355, If; 356, 1; ep. 211, 5; reg. 
II1; op. monach. 25,32; c. Faust. 5,9). Nach¬ 
drücklich zieht auch Joh. Cassian die Linie 
zwischen Urgemeinde u. monastischer Bewe¬ 
gung (conl. 18,5; inst. 1,5,1); ebensoBened. 
reg. 33, 6 (CSEL 75, 91). So meint das Mönch¬ 
tum, die vita apostolica zu verwirklichen u. 
modellhaft wahre Kirche darzustellen. Ein 
wesentliches Charakteristikum dafür ist ge¬ 
rade das Moment der Gemeinsamkeit, das den 
monastischen G.begriff bestimmt, wie die xoiv- 
Wörter zeigen: xoivo; ßlo;, xoivoßiov, xotvoßi- 
dep/vji;, xotvoßicoTai, seltener xoivwvia; in der 
Regula Benedicti bedeutet communio aus¬ 


schließlich Abendmahl. Zumindest indirekt 
durch Act. 2.4 wirkt das griech. xoivov-Idoal 
nach; ob man mit direktem Einfluß neupytha¬ 
goreischer, kynischer oder ähnlicher Bewe¬ 
gungen auf die Entstehung de.s Mönchtums zu 
rechnen hat, ist unsicher (vgl. Heussi 123/7; 
Lohse); ausschlaggebend ist auf jeden Fall 
der monastische Geist selber. 

IV. Theologische Einzelfragen, a. Soterio- 
logie. Aus dem NT werden zunächst zwei Mo¬ 
tive weitergeführt; einmal das ekklesiologisch 
akzentuierte der ,gemeinsamen Hoffnung' 
(1 Clem. 51,1; Ignat.'Philad. 5, 2; 11, 2; Eph. 
1, 2; 21, 2; vgl. Jud. 3), zum anderen das der 
Teühabe an Christi Weg. Letzteres ist spe¬ 
ziell für das Märt 5 n'ertum wichtig u. findet 
eine doppelte Ausrichtung, nämlich auf Chri¬ 
stus (der Märtyrer wird Christi xoivcovop, 
Schüler u. Nachahmer) u. auf die Christen hin 
(man soll xoivwvop der Märtyrer werden): 
Mart. Polyc. 17, 3 (16 Musurillo) u.ö. In der 
Folgezeit erfahren diese beiden Ausrichtun¬ 
gen je ihre eigene Ausgestaltung. Die ekkle- 
siologische Komponente lautet: das Heil in 
der ,G. mit u. in der Kirche' zu finden (dazu 
s. o. Sp. 1135f). Die im engeren Sinn soteriolo- 
gische Komponente nimmt immer mehr Rich¬ 
tung auf den Topos ,G. mit Gott' (s. auch u. 
Sp. 1141 zur Christologie). In gewissem Um¬ 
fang geschieht das durch Rückgriff auf das 
NT (nicht zuletzt auf 1 Joh. 1). Während je¬ 
doch das NT, bedingt durch das Erbe des AT, 
nur zögernd von Gottes-G. redet, zieht 
dieser Topos mehr u. mehr das Haupt¬ 
interesse auf sich. Diese Entwicklung ist durch 
den sich ausbreitenden Einfluß der hellenist. 
Philosophie mitbedingt, wobei hier besonders 
der Neuplatonismus bedeutsam wird. Die Ent¬ 
wicklung läßt sich etwa mit Aussagen von 
Irenaeus illustrieren. Allgemein neutestament- 
lich noch klingt Iren. dem. 1, 6 (SC 62, 39f): 
Christus wurde körperlich, um G. u. Frieden 
zwischen Gott u. den Menschen zu bewirken. 
Johanneisch geprägt ist haer. 5, 27,2 (SC 153, 
342f): wer die Liebe zu Gott bewahrt, dem 
schenkt er seine G. (xoivcovfa, communio); die 
G. mit Gott aber ist Licht u. Leben usw. 
Immer mehr aber wird das Motiv der Gottes- 
G. vom Begriff der Partizipation geleitet; so 
haer. 4, 20, 5f; 39, 2 (SC 100, 2, 642. 964f): 
Gott ward Mensch, damit dieser an der gloria 
Dei partizipiere. Vgl. freilich auch die Abgren¬ 
zung g^enüber häretischer Fehlinterpreta¬ 
tion (im Zusammenhang der Taufe: svcoui? 

KTroXijTpcxn; xal xoivwvta twv Suvdcjxewv: 
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haer. 1, 14, 2 Harvey). G. mit Gott, ja Ver¬ 
einigung mit ihm, das ist das Ziel der Erlö¬ 
sung, ist seliges Leben (Orig. c. Gels. 3, 28. 
56. 80; mart. 47). Gott ,teilt (den Menschen) 
sein eigenes Bild, unseren Herrn Jesus Chri¬ 
stus, mit u. gestaltet sie nach seinem Bild . . .‘ 
(Athanas. inc. 11); er schafft eine G. mit sich 
u. seinen Kindern (c. Arian. 3, 19. 25); sie 
haben teil ([rex^xsi'') an seinem Geist (ebd. 3, 
19). Die G. besteht schon hier u. jetzt; ihre 
Vollendung findet sie nach dem irdischen Tod. 
Sie ist rein geistlich-geistigen Charakters, ,un- 
sichtbar u. geheimnisvoir (Orig. c. Cels. 8, 
17). Verworfen werden deshalb Altäre, Göt¬ 
terbilder u. Tempel (ebd.), ebenso aber auch 
die libertinistische Interpretation (hieros 
gamos) der Gnosis (Clem. Alex, ström. 3, 27, 
1 / 28, 1; vgl. aber auch 29, 3 zu den ,geist- 
lichen G.‘ in den Emanationsspekulationen 
der Valentinianer). 

h. Christologie. Für die dogmatische Inter¬ 
pretation der Inkarnation Christi wird der 
G. begriff erst allmählich, dann aber in zuneh¬ 
mendem Maß bedeutsam, u. zwar im Zu¬ 
sammenhang der Naturenlehre. Nach Herrn, 
sim. 5, 6, 6 nahm der Hl. Geist die Menschen¬ 
natur zum xoivcovo? an; ähnlich Orig. c. Cels. 

з, 28 (xoLvcüvstv TT) äv&pcoTrivT] (piiuei). Solche 
Aussagen haben auch eine erhebliche Bedeu¬ 
tung für die Soteriologie; so fährt Orig, (ebd.) 
fort; damit die menschliche Natur durch die 
xotvojvCa Tcpi? TO üsioxepov selbst göttlich wer¬ 
de, nicht nur in Jesus, sondern auch in allen 
Gläubigen. Vgl. auch die Aussagen im Zu¬ 
sammenhang mit der Eucharistie; so Iren, 
haer. 4, 18, 5 (SC 100, 2, 611): xoivMvia xai 
evwCTi? von Fleisch u. Geist. Die Debatten 
vor u. nach dem Konzil v. Nicäa bemühen 
sich dann um eine dogmatisch einwandfreie 
Verhältnisbestimmung zwischen Göttlichem 

и. Menschlichem in der Person Jesu Christi. 
Zunächst kann man noch unbefangen von 
einer ,Vermischung‘ reden. Besonders gegen¬ 
über Apollinaris (frg. 117 Lietzmann; vgl. zB. 
Greg. Nyss. Apoll. 24) bildet sich allmählich je¬ 
doch das Lehrstück der communieatio idioma- 
tum heraus. Sachlich ist damit anfänglich die 
Mitteilung der Eigenschaften der Naturen an 
die gemeinsame Person gemeint (so Leo I in- 
carn.: Denz.-B. 144), später auch das Verhält¬ 
nis der beiden Naturen zueinander (Job. Da- 
masc.). Terminologisch setzt sich im Griechi¬ 
schen seit Gregor V. Nazianz Trepixwpvjcrti; durch, 
im Lateinischen communieatio. Leo I benutzt 
oommunio, was griechisch mit xowtovw wie¬ 


dergegeben wird (Näheres bei Eiert, Herkunft 
580f). 

c. Eucharistie. Nirgendwo sonst ist xotvwvta/ 
communio dermaßen zum terminus technicus 
geworden wie hier; es ist praktisch Synonym 
zu Eucharistie (vgl. Lampe 763f). So etwa 
Basil. ep. 93; Joh. Chrys. s. Philogon. 4; Sy¬ 
node V. Elvira cn. 1/3. 5/10 (Bruns, Canones 
2, 2f) U.Ö.; Bened. reg. 38, 2. 10; 63, 4 (CSEL 
75, 97. 99. 146); weiteres bei Hertling 96/9; 
Eiert, Herkunft 581. Der inhaltliche Akzent 
liegt bei der eucharistischen G. auf der Parti¬ 
zipation an der Heilsgabe, erst indirekt auf 
der G. untereinander, so wesentlich das 
Abendmahl als Band der G. unter Christen u. 
Kirchen ist, insofern es sichtbares Zeichen der 
kirchlichen G. darstellt (zB. Euseb. h.e. 5, 24; 
ep. 25, 8; Innocent. I: PL 20, 556f). 

d. Sanctorum communio. Die Interpreta¬ 
tionsprobleme der Formel sanctorum com¬ 
munio (griechisch: xotvcovta twv aylcov) rühren 
nicht nur von der Genusbestimmung bei 
,sanctorum‘ (masculinum oder neutrum) her, 
sondern ebenso von der Mehrdeutigkeit des 
Wortes communio. Ist ,G. zwischen Personen' 
oder ,Teilhabe an einer Sache' oder gar beides 
(,G. von Personen durch Teilhabe an dersel¬ 
ben Sache') gemeint? Differenzierend wirkt 
zudem der Zeitfaktor (präsentisch/eschatolo- 
gisch). Drei Interpretationen liegen im Wett¬ 
streit, die eschatologische (G. mit den Heili¬ 
gen im Himmel), die ekklesiologische (G. der 
Heiligen auf Erden) u. die eucharistisohe 
(Teilhabe an den Heilsgütern, speziell am 
Herrenmahl). Zur Diskussionslage vgl. die 
Arbeiten von Eiert sowie A. Piolanti, Art. G. 
der Heiligen: LThK^ 4 (1960) 651/3 (Lit.) 
u. den gleichnamigen Art. von E. Käh- 
ler: RGG® 2 (1958) 1348f. Die Formel er¬ 
scheint gegen Ende des 4. Jh. (ältester Beleg 
bei Hieronymus; s. G. Morin, Un Symbole 
inedit attribu6 ä S. Jerome: RevBen 21 [1904] 
1/9), ist offenbar östlichen Ursprungs, hat sich 
aber nicht im Osten, sondern im westlichen 
Credo durchgesetzt (Apostolicum Romanum, 
forma recentior; vgl. Denzinger-Schönmetzer, 
Euch, symb.*“ nr. 30; bezeugt seit Nicet. 
symb. 10; vgl. Denzinger-Schönmetzer aO. 
nr. 20). In der Symbolik folgt sie stets der 
Nennung der ecclesia, ohne daß daraus ein¬ 
deutig ein ekklesiologisches Verständnis zu 
folgern wäre. Denn der Credo-Schluß besitzt 
ebenso ein Gefälle zur Eschatologie; u. für 
das eucharistische Verständnis könnte geltend 
gemacht werden, daß eventuell eine Parallele 
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zum Hinweis auf die Taufe im östlichen Sym¬ 
bol (Denz.-B. 9) vorliegt. Die frühe, obschon 
nicht zahlreiche Bezeugung außerhalb der 
Symbole ist gleichfalls mehrdeutig; eucha- 
ristisch bei Basilius (reg. brev. 309), Joh. 
Chrys. (prod. lud. 1,1; grat. 1; in Joh. hom. 
46, 3f; in 1 Cor. hom. 27, 5), Isid. Pol. (ep. 1, 
228); personal-eschatologisch bei Athanasius 
(ep. Drac. 4), PsBasilius (bapt. 1,2,17). Um¬ 
stritten ist die Bedeutung v. communio 
sanctorum im kaiserlichen Reskript von 388 
(Cod. Theod. 16, 5,14; zur Vieldeutigkeit von 
xoivtdvia im Cod, Theod. s. Eiert, Herkunft 
583) u. cn. 1 des Konzils v. Nimes iJ. 394 
(Hefele-Leelereq 2, 1, 92f). Noch im MA kur¬ 
sieren die verschiedenen Deutungen. Der Sinn 
ist offenbar seit frühester Zeit unklar, ob¬ 
schon Eiert wahrscheinlich gemacht hat, daß 
die Formel ursprünglich eucharistisch gemeint 
war. Die in der Theologiegeschichte auf die 
Dauer wesentlichste Deutung ist aber die 
ekklesiologische geworden. 
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Genealogie. 

A. Nichtchristlich. 

I. Griechen, a. Terminologie 1149. b. Voraus¬ 
setzungen 1151. c. Aufgaben. 1. In Mythos, Wis¬ 
senschaft u. Literatur 1154. 2. In Politik u. Ge¬ 
sellschaft 1155. d. Archegeten der Adelsge¬ 
schlechter, Stämme u. Völker 1156. e. Herkunft 
der ersten Menschen. 1. Volksglaube 1160. 2. 
Philosophen 1162. f. Herkunft des Gottesfreun¬ 
des, Heilbringers, Königs u. Weisen 1164. g. 
Genealogien der Theo- u. Kosmogonien 1165. 
h. Genealogie als Mythographie 1166. i. Genealo¬ 
gie in Enkomion u. Invektive 1170. j. Genealo¬ 
gien der geschichtlichen Zeit. 1. Name u. Stamm¬ 
baum 1172. 2. Adelsstammbäume 1172. 3. Kö¬ 
nigsstammbäume 1175. 4. Stammbäume von 
Sehern, Priestern, Sängern u. Ärzten 1177. k. 
Kritik an Adel u. Genealogie 1180. 


II. Römer, a. Terminologie 1182. b. Voraus¬ 
setzungen. 1. Adel 1183. 2. Bindungen der Ge¬ 
schlechter, Bedeutung der Ahnen 1187. c. Auf¬ 
gaben 1190. d. Genealogie dos röm. Volkes 1193. 
e. Genealogie der Adelsgesohleohter 1194. f. 
Genealogie der Kaiser 1196. g. Kritik 1199. 

III. Jüdisch, a. Voraussetzungen u. Bedeutung. 

1. Stammväter u. ihre Nachkommen 1201. 2. 
Messiaserwartung 1205. 3. Priester- u. Laienadel 
1207. b. Genealogien des AT u. der Juden 1207. 

c. Volkstümliche Anschauungen 1212. d. Philon 

1212. 

B. Christlich. 

I. Terminologie 1213. 

II. Beurteilung der physischen Herkunft, a. Ab¬ 
wertung 1214. b. Aufwertung 1218. 

III. Verwendung 1221. 

IV. Herkunft Jesu Christi, a. Urteil des NT: 
Jesus Christus, der Davids- u. Gottessohn. 1. 
Grundsätzliches 1223. 2. Die einzelnen Evange¬ 
listen 1227. b. Urteil der Kirchenschriftsteller 

1232. 1. Das Problem der Stammbäume Jesu 

1233. 2. Der Davidssohn Jesus in den atl. 
Messiasweissagungen 1234. 3. Gott u. Christus 
haben keine Genealogie 1235. c. Urteil der Juden. 

1. Jesus, der Sohn Josephs u. Marias 1237. 

2. Jesus kein Davidssohn 1238. 3. Jesus, der 
Sohn des Pandera u. der Dirne Maria 1238. 

d. Urteil der Häretiker u. Manichäer 1239. 

e. Urteil der Heiden 1242. 

V. Teufelssöhne u. Herkunft des Antichrist 1243. 

VI. Genealogien des AT bei den Kirchenschrift- 
stellern 1244. 

VII. Auseinandersetzung mit heidnischen Ge¬ 
nealogien. a. Herkunft der Menschen von Erde, 
Himmel u. Elementen 1249. b. Herkunft der 
Götter 1250. 

VIII. Genealogie im Gnostizismus 1251. 

IX. Ahnenstolz christlicher Kaiser u. Adeliger, 
a. Erfundene Genealogien christlicher Kaiser 
1254. b. Genealogien weströmischer Adeliger 
1256. c. Genealogien oströmischer Adeliger 1263. 

X. Rückblick 1264. 

Bei den Völkern des Mittelmeergebietes 
war G. zunächst die Mitteilung aufeinander¬ 
folgender Generationen von Menschen, Göt¬ 
tern oder göttlichen Wesen aus einer heiligen 
Ursprungsmacht. Damit gehört die Vorstel¬ 
lung der G. auf das engste mit dem,ursprungs¬ 
mythischen Denken“ zusammen (vgl. Hein¬ 
rich 11/7). Dieses Denken ist nicht an eine 
bestimmte Kulturform gebunden. Es ist an- 
zutreffen bei Nomaden (vgl. W. Caskel, 
Gamharat an-nasab. Das genealogische Werk 
des Hisäm ibn Muhammad al-Kalbl 1/2 
[Leiden 1966], bes. 1, 23f. 35), beiWander- 
völkem wie den Germanen (vgl. E. A. Phi- 
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lippson) u. bei seßhaften Völkern wie den 
Griechen. Die Frage nach der eigenen Her¬ 
kunft dürfte die Menschen bereits in vorge¬ 
schichtlicher Zeit beschäftigt haben. Ahnen¬ 
kult, Famihenüberlieferung, Verehrung einer 
Geschlechts- u. Stammesgottheit u. G. sind 
Ausdruck derselben Geisteshaltung. Zur Si¬ 
cherung seines inneren Gleichgewichts wollte 
sich der Mensch der Frühzeit der Ursprünge 
seines Daseins versichern, indem er sein Ge¬ 
schlecht über eine Kette von Generationen 
mit dem angenommenen mythischen Arche- 
geten in Verbindung brachte. Nach archai¬ 
schem Denken gehörte dieser Urahn oder 
Stammvater der mythischen Urzeit an, jener 
Zeit also, in der alle irdisch-geschichtliche 
Zeit gründen soll. Als Angehöriger der mythi¬ 
schen Urzeit galt der Stammvater nicht nur 
als Freund der Gottheit wie Adam bei den 
Israeliten, sondern als Sohn eines Gottes oder 
einer Göttin. Bei den Griechen, den Germanen 
u. anderen indogermanischen Völkern mün¬ 
dete die G. eines Geschlechtes oder Volks¬ 
stammes deshalb fast immer bei einer Gott¬ 
heit (zu den Germanen vgl. H. de Boor, Ge¬ 
meingermanische Kultur: NeueJbb 3 [1927] 
292. 298f; E. A. PhiUppson 6/18; W. Grön- 
bech, Kultur u. Religion der Germanen 1 
[1937 bzw. 1954] 371/90. 412/22 u. K. Hauck, 
Goldbrakteaten aus Sievern [1970] 150/60 u. 
Reg. s. V. G.). Erneut stellte sieh dann die 
Frage nach der Herkunft, der G. dieses Got¬ 
tes. Darauf antworteten die Theogonien. 
Nicht nur indogermanische Völker glaubten, 
daß die männlich u. weibheh unterschiedenen 
Gottheiten einem doppel- oder ungeschlecht¬ 
lichen Urwesen entstammten (vgl. Pease zu 
Cic. nat. deor. 1, 95: maris deos et feminas; 
R. van den Broek, The myth of the phoenix 
[Leiden 1972] 357/89, bes. 366f; Baumann 
129/244; ferner Schwabl 1484/513 zu ver¬ 
gleichbaren nichtgriechischen Kosmogonien; 
Hauck aO. Reg. s. v. Geschlecht, doppeltes 
u. u. Sp. 1252f). Diesem u. anderen Entwürfen 
steht die in Israel entfaltete Vorstellung vom 
unverursachten Schöpfergott gegenüber. So 
wurde genealogisches Forschen bald zu einem 
theologischen, das die Abhängigkeit des Men¬ 
schen u. der Welt von der Gottheit näher zu 
bestimmen versuchte. - Ferner ist es ,eine 
uralte Überzeugung, daß man über das Wesen 
eines Dinges oder einer Pflanze oder eines 
Tieres etwas weiß, wenn man über den Ur¬ 
sprung etwas aussagen kann“ (Snell 73). Name 
u. Herkunft bestimmen den Menschen. Sobald 


der Mensch sich seiner geschichtlichen Be¬ 
dingtheit bewußt wird, fragt er nach dem 
Woher seiner selbst u. der Welt. Die G. dürfte 
so den ältesten Versuch einer wissenschaftheh 
zu nennenden Systembildung darstellen. Mit 
Hilfe der G. verstand man sich u. die sicht¬ 
bare Welt als Ergebnis einer endlichen Zahl 
von Zeugungen u. führte so die Vielheit der 
Dinge u. Wesen auf die göttliche Einheit, die 
Quelle des Zeugens, zurück. - Das genealo¬ 
gische Fragen u. Forschen konnte als eine 
Urform des Weltverstehens nicht untergehen, 
sondern nur verwandtelt werden. So sind bei¬ 
spielsweise G. u. deduktive Logik miteinander 
verwandt (vgl. Heinrich 20/2 mit Hinweis auf 
Porph. iutrod. 2 b [Comm. in Aristot. Graec. 
4, 1, 5f]; die sog. Arbor Porphyriana ist 
gleichsam eine G. der ersten aristotehschen 
Kategorie der Substanz), ebenso G. u. die 
Vorstellung von Diadoche (Sukzession) u. ei¬ 
ner Tradentenkette. Diese Vorstellung konnte 
sich deshalb bilden, weü zunächst alles reli¬ 
giöse u. kulturelle Wissen vom Vater an den 
Sohn weitergegeben wurde (s. u. Sp. 1177). 
Moderne Theorien über den Ursprung u. die 
Entwicklung des Lebens, des Menschen, sei¬ 
ner Religion u. Kultur stehen ebenfalls in der 
Nachfolge der genealogischen Weltdeutung 
(Heinrich 24/6 weist die ,ursprungsmythische 
Geisteslage“ in Theorie u. Praxis der Gegen¬ 
wart nach). - Die antike Erforschung der 
Herkunft von Familien u. Geschlechtern 
wurde in der Neuzeit durch die G. als Teil¬ 
disziplin der Geschichtswissenschaft weiter¬ 
geführt (vgl. F. Ch. Dahlmann-G. Waitz, 
Quellenkunde der deutschen Geschichte U“ 
[1969] Abschnitt 21: ,G.“; E. Henning-W. 
Ribbe, Handbuch der G. [1972]). - Unter G, 
ist in diesem Artikel sowohl die antike Erfor¬ 
schung der Herkunft eines einzelnen, sei er 
Mensch, Heros oder Gott, eines Geschlechts 
oder Volksstammes zu verstehen als auch die 
diesen Forschungen zugrundeliegenden my¬ 
thischen Vorstellungen oder geschichtlichen 
Fakten. Das Thema ,G. bei Heiden u. Chri¬ 
sten“ ist bisher nicht zusammenfassend dar¬ 
gestellt worden. Eine derartige Abhandlung 
kann auch kaum geschrieben werden, da sie, 
abgesehen vom Problem der Theo- u. Kosmo¬ 
gonien sowie der gnostischen Systeme, die G. 
mythischer u. geschichtlicher Personen an¬ 
geben müßte, eine Aufgabe, die in Hunderten 
von PW-Artikeln u. in vielen Prosopogra- 
phien bereits geleistet worden ist (zur Biblio¬ 
graphie der Prosopographien vgl. die Litera- 
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tur bei H. Bengtson, Einführung in die alte 
Geschichte’’ [1975] 164f; ferner Broadbent 
mit der Kritik von W. den Boer: Gnomon 43 
[1971] 469/79; J. K. Davies, Atlienian pro- 
pertied families 600-300 B.C. [Oxford 1971]; 
für die Kaiserzeit u. die Spätantike E. Groag- 
A. Stein - L. Petersen, Prosopographia imperii 
Romani saec. I/III, 1/5” [1933/70], noch nicht 
abgeschlossen; Stroheker; Barbieri; M.-M. 
Hauser-Meury, Prosopographie zu den Schrif¬ 
ten Gregors v. Nazianz = Theophan. 13 
[I960]; Jones; Arnheim; M. Overbeck, Un¬ 
tersuchungen zum afrikanischen Senatsadel 
in der Spätantike [1973]; zum Grundsätzli¬ 
chen dieser Eorschungsrichtung vgl. W. den 
Boer, Die prosopographische Methode in der 
modernen Historiographie der hohen Kaiser¬ 
zeit: Mnemos 4. Ser. 22 [1969] 268/80; H.-G. 
Pflaum, Les progr^s des rechcrches prosopo- 
graphiques concernant l’epoque du Haut- 
Empire durant le dernier quart de siede 1945/ 
70: Aufstieg u. Niedergang der röm. Welt 2,1 
[1974] 113/35; A. J. Graham, The limitations 
of prosopography in Roman imperial history: 
ebd. 136/57). - In der Neuzeit hat als erster 
G. Boccaccio genealogische Studien betrie¬ 
ben; 1350/60 verfaßte er die ,Genealogie 
deorum gentilium hbri XV‘, Neuausgabe von 
V. Romano = Scrittori dTtalia 200/1 (Bari 
1951). - Der vorliegende Artikel, der das im 
RAC fehlende Stichwort ,Abstammung' mit¬ 
zuberücksichtigen hat u. sieh noch nicht auf 
den Artikel ,Nobilität‘ stützen kann, vermag 
nur einen Überblick zu geben. Da zum Thema 
,G. bei Griechen u. Römern' bisher keine eini¬ 
germaßen brauchbare Monographie erschie¬ 
nen ist, mußte das Material etwas ausführ¬ 
licher vorgelegt werden. 

A. Nichtchristlich. I. Griechen, a. Termino¬ 
logie. rsveaXoysw ist seit Herodt. 2, 143, 1. 4 
U.Ö., YeveKXoyl« seit Plat. Grat. 396C bezeugt. 
Beide Bezeichnungen dürften aber älter sein, 
da die wissenschaftliche G. seit dem 6. Jh. 
zu belegen ist (s.u. Sp. 1167f). Zu dem Be¬ 
deutungsfeld der G. gehören Wörter wie ^ 
yevedt ,Abkunft, Nachkomme, Geschlecht, 
Generation' (vgl. Büchsei 660f); tö ysvo? ,Ge- 
schlecht' (vgl. Porph. introd. la [Comm. in 
Aristot. Graec. 4, 1, If] u. Boeth. in introd. 
Porph. ed. sec. 2, 2f [CSEL 48, 171/8]) u. 
SLoyevrjq ,zeusentstammt' (vgl. Eustath. II. 
1,176 ['76,2f]); zum Begriff der Rechtssprache 
r) xpiyovla ,die dritte Generation', vgl. G. 
Zuntz, Opuscula selecta (Manchester 1972) 
92. 97 (zu den zahlreichen Ableitungen von 


yiyvofjiat vgl. Erisk, Griech. etym. Wb. 1, 307. 
320f). Ferner sind zu nennen v) yswa ,Gebm-t, 
Herkunft, Geschlecht, Nachkommenschaft' 
mit Ableitungen (vgl. Frisk aO. 1, 296f u. F. 
Büchsei, Art. yevvaw : ThWbNT 1, 663f. 671), 
6 oixo? ,Familie‘ (zB. Herodt. 5, 31, 4; 6, 9, 3; 
Thucyd. 1,137,4; oixlx: Herodt. 1,107,2 u.ö.; 
vgl. van Groningen 48i), r; ,Wurzel, Ur¬ 
sprung' (vgl. E. Oberg, Amphilochii Iconien- 
sis iambi ad Seleucum [1969] 49). T& 
kann sowohl .Abkömmling, Nachkomme, 
Sprössling, Kind' als auch .Stamm, Ge¬ 
schlecht, Abstammung' bedeuten (vgl. S. 
Schulz, Art. mrippia: ThWbNT 7, 537f). Wei¬ 
ter gehören hierher Begriffe wie 6 ninnoz 
,Ahn‘, ö Tta-TQp .Vater', tIxtw .zeugen' u. Ab¬ 
leitungen (vgl. Frisk aO. 2, 471 f. 481 f. 899f). 
Zu erwähnen ist auch Hesych s. v. EvSoüTlvat, 
.diejenigen, die ihr Geschlecht von sieben in 
der Stadt geborenen Vätern u. Müttern her¬ 
leiten'. Über die Grade der Verwandtschaft 
haben Aristophanes von Byzanz (top'l (juy- 
yevixöv övop.(XT<i)v, Fragmente hrsg. v. A. 
Nauck [1848 bzw. 1963] 128/50), Zenophanes 
(Athen. 10, 23, 424 C) u. Philistides (Eustath. 
II. 1, 200 [84, 41]) geschrieben (vgl. ferner M. 
Müler, Greek kinship terminology: Journ- 
HellStud 73 [1953] 46/52). - Das Wort ^ tjsipdc 
gebrauchen erst spätantike u. byzantinische 
Schriftsteller im Sinn von .genealogischer Li¬ 
nie' (vgl. Nicol. Myx. prog. 8 [Rhet. Gr. Sp. 

з, 480, 19]; Suda s. v. usipdc [4, 345 Adler] 

и. a.). To oTEpip,* erhält nur als lateinisches 
Lehnwort die Bedeutung .Stammbaum' (s. 
u. Sp. 1182f). - Bei Homer wird die Abfolge 
der Geschlechter meist mit dem Verbum t(xtü) 
.zeugen' ausgedrückt; Pherekydes büdet eine 
absteigende G. mit yiyvogat (FGrHist 3 F 2; 
vgl. Certam. Hom. et Hes. 4 v. WUamowitz; 
vgl. Bauer, Wb.® 313). Hingegen verwendet 
Herodot das aufsteigende Schema: NN, der 
Sohn des NN, des Sohnes des NN usw. (7, 11, 
2; 7, 204; 8, 131; vgl. Procl. v. Hom. 26 v. 
Wüamowitz u. den Stammbaum des Ptole- 
maios Philopator bei Sat 3 rros: FGrHist 631 F 

1, überliefert von Theophü. Ant. ad Autol. 

2, 7). - Während im alten Orient u. in Ägyp¬ 
ten der Begriff der geistigen Vaterschaft im 
Sinne einer Belehrung u. religiösen Unter¬ 
weisung verbreitet war, fehlt diese Vorstel¬ 
lung in der archaischen u. klassischen Zeit 
Griechenlands (vgl. Gutierrez 15/83, bes. 51/4; 
zur späteren Zeit vgl. Nüsson, Rel. 2^, 688f). 
Ansätze zu einer Spirituahsierung des Bedeu¬ 
tungsfeldes der G. waren auch in Griechen- 
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Uppson) u. bei seßhaften Völkern wie den 
Griechen. Die Frage nach der eigenen Her¬ 
kunft dürfte die Menschen bereits in vorge¬ 
schichtlicher Zeit beschäftigt haben. Ahnen¬ 
kult, FamilienüberLieferung, Verehrung einer 
Geschlechts- u. Stammesgottheit u. G. sind 
Ausdruck derselben Geisteshaltung. Zur Si¬ 
cherung seines inneren Gleichgewichts wollte 
sich der Mensch der Frühzeit der Ursprünge 
seines Daseins versichern, indem er sein Ge¬ 
schlecht über eine Kette von Generationen 
mit dem angenommenen mythischen Arche- 
geten in Verbindung brachte. Nach archai¬ 
schem Denken gehörte dieser Urahn oder 
Stammvater der mythischen Urzeit an, jener 
Zeit also, in der alle irdisch-geschichtliche 
Zeit gründen soll. Als Angehöriger der mythi¬ 
schen Urzeit galt der Stammvater nicht nur 
als Freund der Gottheit wie Adam bei den 
Israeliten, sondern als Sohn eines Gottes oder 
einer Göttin. Bei den Griechen, den Germanen 
u. anderen indogermanischen Völkern mün¬ 
dete die G. eines Geschlechtes oder Volks¬ 
stammes deshalb fast immer bei einer Gott¬ 
heit (zu den Germanen vgl. H. de Boor, Ge¬ 
meingermanische Kultur; NeueJbb 3 [1927] 
292. 298 f; E. A. Philippson 6/18; W. Grön- 
bech, Kultur u. Religion der Germanen 1 
[1937 bzw. 1954] 371/90. 412/22 u. K. Hauck, 
Goldbrakteaten aus Sievern [1970] 150/60 u. 
Reg. s. V. G.). Erneut stellte sich dann die 
Frage nach der Herkunft, der G. dieses Got¬ 
tes. Darauf antworteten die Theogonien. 
Nicht nur indogermanische Völker glaubten, 
daß die männlich u. weiblich unterschiedenen 
Gottheiten einem doppel- oder ungeschlecht¬ 
lichen Urwesen entstammten (vgl. Pease zu 
Cic, nat. deor. 1, 95: maris deos et feminas; 
R. van den Broek, The myth of the phoenix 
[Leiden 1972] 357/89, bes. 366f; Baumann 
129/244; ferner Sohwabl 1484/513 zu ver¬ 
gleichbaren nichtgrieohischen Kosmogonien; 
Hauck aO. Reg. s. v. Geschlecht, doppeltes 
u.u. Sp. 1252f). Diesem u. anderen Entwürfen 
steht die in Israel entfaltete Vorstellung vom 
unverursachten Schöpfergott gegenüber. So 
wurde genealogisches Forschen bald zu einem 
theologischen, das die Abhängigkeit des Men¬ 
schen u. der Welt von der Gottheit näher zu 
bestimmen versuchte. - Ferner ist es ,eine 
uralte Überzeugung, daß man über das Wesen 
eines Dinges oder einer Pflanze oder eines 
Tieres etwas weiß, wenn man über den Ur¬ 
sprung etwas aussagen kann' (SneU 73). Name 
u. Herkunft bestimmen den Menschen. Sobald 


der Mensch sich seiner geschichtlichen Be¬ 
dingtheit bewußt wird, fragt er nach dem 
Woher seiner selbst u. der Welt. Die G. dürfte 
so den ältesten Versuch einer wissenschaftlich 
zu nennenden Systembildung darstellen. Mit 
Hüfe der G. verstand man sich u. die sicht¬ 
bare Welt als Ergebnis einer endlichen Zahl 
von Zeugungen u. führte so die Vielheit der 
Dinge u. Wesen auf die göttliche Einheit, die 
Quelle des Zeugens, zurück. - Das genealo¬ 
gische Fragen u. Forschen konnte als eine 
Urform des Weltverstehens nicht untergehen, 
sondern nur verwandelt werden. So sind bei¬ 
spielsweise G. u. deduktive Logik miteinander 
verwandt (vgl. Heinrich 20/2 mit Hinweis auf 
Porph. introd. 2 b [Comm. in Aristot. Graec. 
4, 1, 5f]; die sog. Arbor Porphyriana ist 
gleichsam eine G. der ersten aristotelischen 
Kategorie der Substanz), ebenso G. u. die 
Vorstellung von Diadoche (Sukzession) u. ei¬ 
ner Tradentenkette. Diese Vorstellung konnte 
sich deshalb bUden, weü zunächst alles reh- 
giöse u. kulturelle Wissen vom Vater an den 
Sohn weitergegeben wurde (s. u. Sp. 1177). 
Moderne Theorien über den Ursprung u. die 
Entwicklung des Lebens, des Menschen, sei¬ 
ner Religion u. Kultur stehen ebenfalls in der 
Nachfolge der genealogischen Weltdeutung 
(Heinrich 24/6 weist die ,ursprungsmythische 
Geisteslage' in Theorie u. Praxis der Gegen¬ 
wart nach). - Die antike Erforschung der 
Herkunft von Familien u. Geschlechtern 
wui-de in der Neuzeit durch die G. als Teil¬ 
disziplin der Geschichtswissenschaft weiter¬ 
geführt (vgl. F. Ch. Dahlmann-G. Waitz, 
Quellenkunde der deutschen Geschichte D“ 
[1969] Abschnitt 21: ,G.'; E. Henning-W. 
Ribbe, Handbuch der G. [1972]). - Unter G. 
ist in diesem Artikel sowohl die antike Erfor¬ 
schung der Herkunft eines einzelnen, sei er 
Mensch, Heros oder Gott, eines Geschlechts 
oder Volksstammes zu verstehen als auch die 
diesen Forschungen zugrundeliegenden my¬ 
thischen Vorstellungen oder geschiohthohen 
Fakten. Das Thema ,G. bei Heiden u. Chri¬ 
sten' ist bisher nicht zusammenfassend dar¬ 
gestellt worden. Eine derartige Abhandlung 
kann auch kaum geschrieben werden, da sie, 
abgesehen vom Problem der Theo- u. Kosmo¬ 
gonien sowie der gnostischen Systeme, die G. 
mythischer u. geschichtlicher Personen an¬ 
geben müßte, eine Aufgabe, die in Hunderten 
von PW-Artikeln u. in vielen Prosopogra- 
phien bereits geleistet worden ist (zur Biblio¬ 
graphie der Prosopographien vgl. die Litera- 
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tur bei H. Bengtson, Einführung in die alte 
Geschichte’ [1975] 164f; ferner Broadbent 
mit der Kritik von W. den Boer: Gnomon 43 
[1971] 469/79; J. K. Davies, Atlienian pro- 
pertied famihes 600-300 B.C. [Oxford 1971]; 
für die Kaiserzeit u. die Spätantike E. Groag- 
A. Stein - L. Petersen, Prosopographia imperii 
Komani saec. I/III, 1/5* [1933/70], noch lücht 
abgeschlossen; Stroheker; Barbieri; M.-M. 
Hauser-Meury, Prosopographie zu den Schrif¬ 
ten Gregors v. Nazianz = Theophan. 13 
[I960]; Jones; Arnheim; M. Overbeck, Un¬ 
tersuchungen zum afrikanischen Senatsadel 
in der Spätantike [1973]; zum Grundsätzli¬ 
chen dieser Forschungsrichtung vgl. W. den 
Boer, Die prosopographische Methode in der 
modernen Historiographie der hohen Kaiser¬ 
zeit: Mnemos 4. Ser. 22 [1969] 268/80; H.-G. 
Pflaum, Les progres des recherches prosopo- 
graphiques concernant l’epoque du Haut- 
Empire durant le dernier quart de siede 1945/ 
70: Aufstieg u. Niedergang der röm. Welt 2, 1 
[1974] 113/35; A. J. Graham, The limitations 
of prosopography in Eoman imperial history: 
ebd. 136/57). - In der Neuzeit hat als erster 
G. Boccaccio genealogische Studien betrie¬ 
ben; 1350/60 verfaßte er die ,Genealogie 
deorum gentilium übri XV‘, Neuausgabe von 
V. Romano = Scrittori dTtalia 200/1 (Bari 
1951). - Der vorliegende Artikel, der das im 
RAG fehlende Stichwort ,Abstammung‘ mit¬ 
zuberücksichtigen hat u. sich noch nicht auf 
den Artikel ,Nobilität‘ stützen kann, vermag 
nur einen Überblick zu geben. Da zum Thema 
,G. bei Griechen u. Römern“ bisher keine eini¬ 
germaßen brauchbare Monographie erschie¬ 
nen ist, mußte das Material etwas ausführ¬ 
licher vorgelegt werden. 

A. NichtchristUch. I. Griechen, a. Termino¬ 
logie. rsveaXoyscd ist seit Herodt. 2, 143, 1. 4 
U.Ö., YsvexXoyix seit Plat. Grat. 396C bezeugt. 
Beide Bezeichnungen dürften aber älter sein, 
da die wissenschaftliche G. seit dem 6. Jh. 
zu belegen ist (s.u. Sp. 1167f). Zu dem Be¬ 
deutungsfeld der G. gehören Wörter wie vj 
yevex .Abkunft, Nachkomme, Geschlecht, 
Generation“ (vgl. Büchsei 660f); vi yivoi; .Ge¬ 
schlecht“ (vgl. Porph. introd. la [Comm. in 
Aristot. Graec. 4, 1, If] u. Boeth. in introd. 
Porph. ed. sec. 2, 2f [CSEL 48, 171/8]) u. 
Stoysvfit; .zeusentstammt“ (vgl. Eustath. H. 
1,176 [76,2f]); zum Begriff der Rechtssprache 
^ Tpiyovia ,die dritte Generation“, vgl. G. 
Zuntz, Opuscula selecta (Manchester 1972) 
92. 97 (zu den zahlreichen Ableitungen von 


yiyvopat vgl. Frisk, Griech. et}Tn. Wb. 1, 307. 
320f). Ferner sind zu nennen v) yswa .Geburt, 
Herkunft, Geschlecht, Nachkommenschaft“ 
mit Ableitungen (vgl. Frisk aO. 1, 296f u. F. 
Büchsei, Art. ysvvdw: ThWbNT 1, 663f. 671), 
6 olxoi .Familie“ (zB. Herodt. 5, 31, 4; 6, 9, 3; 
Thucyd. 1,137,4; /jotxla: Herodt. 1,107,2 u.ö.; 
vgl. van Groningen 48i), r; pi^x .Wurzel, Ur¬ 
sprung“ (vgl. E. Oberg, Amphilochü loonien- 
sis iambi ad Seleucum [1969] 49). Tö ffTtspgz 
kaim sowohl .Abkömmling, Nachkomme, 
Sprössling, Kind“ als auch .Stamm, Ge¬ 
schlecht, Abstammung“ bedeuten (vgl. S. 
Schulz, Art. (TTrspga; ThWbNT 7, 537f). Wei¬ 
ter gehören hierher Begriffe wie 6 nxnno^ 
,Ahn‘, 6 kxt/)p .Vater“, tixtw .zeugen“ u. Ab¬ 
leitungen (vgl. Frisk aO. 2, 471 f. 481 f. 899f). 
Zu erwähnen ist auch Hesych s. v. evSoüTivaL, 
.diejenigen, die ihr Geschlecht von sieben in 
der Stadt geborenen Vätern u. Müttern her¬ 
leiten“. Über die Grade der Verwandtschaft 
haben Aristophanes von Byzanz (Trspl auy- 
yevtxöv ovogdTtov, Fragmente hrsg. v. A. 
Nauck [1848 bzw. 1963] 128/50), Zenophanes 
(Athen. 10, 23, 424C) u. Philistides (Eustath. 
II. 1, 200 [84, 41]) geschrieben (vgl. ferner M. 
Miller, Greek kinship terminology: Journ- 
HeUStud 73 [1953] 46/52). - Das Wort fj (jsipdc 
gebrauchen erst spätantike u. byzantinische 
Schriftsteller im Sinn von .genealogischer Li¬ 
nie“ (vgl. Nicol. Myr. prog. 8 [Rhet. Gr. Sp. 

з, 480, 19]; Suda s. v. asipx [4, 345 Adler] 

и. a.). Tö oTsjipa erhält nur als lateinisches 
Lehnwort die Bedeutung .Stammbaum“ (s. 
u. Sp. 1182f). - Bei Homer wird die Abfolge 
der Geschlechter meist mit dem Verbum tIxtio 
. zeugen“ ausgedrückt; Pherekydes büdet eine 
absteigende G. mit yiyvogo« (FGrHist 3 F 2; 
vgl. Certam. Hom. et Hes. 4 v. Wilamowitz; 
vgl. Bauer, Wb.® 313). Hingegen verwendet 
Herodot das aufsteigende Schema: NN, der 
Sohn des NN, des Sohnes des NN usw. (7, 11, 
2; 7, 204; 8, 131; vgl. Procl. v. Hom. 26 v. 
Wilamowitz u. den Stammbaum des Ptole- 
maios Philopator bei Satyros: FGrHist 631 F 

1, überliefert von TheophU. Ant. ad Autol. 

2, 7). - Während im alten Orient u. in Ägyp¬ 
ten der Begriff der geistigen Vaterschaft im 
Sinne einer Belehrung u. religiösen Unter¬ 
weisung verbreitet war, fehlt diese Vorstel¬ 
lung in der archaischen u. klassischen Zeit 
Griechenlands (vgl. Gutierrez 15/83, bes. 51/4; 
zur späteren Zeit vgl. Nüsson, Rel. 2*, 688f). 
Ansätze zu einer Spirituahsierung des Bedeu¬ 
tungsfeldes der G. waren auch in Griechen- 
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land gegeben (zB. Lucian. Phal. 2, 9; salt. 7; 
s. u. Sp. 1183). 

h. Voraussetzungen. Einige wichtige Vor¬ 
aussetzungen für die Bedeutung u. die An¬ 
wendung der G. wurden bereits genannt, so 
das ,ursprungsmythische Denken' (s. o. Sp. 
1146f). Mit vielen Völkern sahen die Griechen 
in den mythischen Anfängen die Begründung 
ihres eigenen Daseins. Ursprung u. Anfang 
waren mit religiöser Weihe umgeben, da sie 
unmittelbar auf die göttlichen Quellen des 
Lebens zu verweisen schienen (vgl. zB. Plat. 
Phileb. 16c; Aristot. frg. 94 Rose; Haedicke 
13; J. Vogt, Cieeros Glaube an Rom [1935 
bzw. 1963] 21; van Groningen Reg. s. v. 
archö; zur Hochachtung des Ursprünglichen 
vgl. H. Dörrie, Art. Entwicklung: o. Bd. 5, 
480/91; vgl. ferner die Vorstellung vom ,er- 
sten Erfinder'; dazu K. Thraede, Art. Erfin¬ 
der : ebd. 1191/241). Daher haben die Griechen 
die Anfänge der Welt, ihrer Geschlechter u. 
Stämme sowie der Völker durch Ursprungs¬ 
mythen gedeutet u. deshalb haben sie ge¬ 
glaubt, daß am Anfang der Geschlechter, 
Stämme u. Völker ein Archcget, ein Stamm¬ 
vater, stehe, der von einem Gott oder einer 
Göttin abstamme. Wenn jedes Geschlecht auf 
einen mythischen Stammvater zurückgeht u. 
in üim keimhaft angelegt ist, so folgt daraus 
eine Zusammengehörigkeit aller Angehörigen 
des Geschlechts in Heü u. Unheil, Segen u. 
Fluch (vgl. Dion. Hai. ant. Rom. 8, 80, If; 
Plut. ser. num. vind. 13, 557e/558b; 14, 558e/ 
15, 559a). Wohl am deutlichsten hat Plutarch 
diesen Gedanken ausgedrückt (ebd. 16,559c): 
,Wenn aber eine Gemeinde ein einheitliches, 
in sich zusammenhängendes Ding ist, so ist es 
natürUch auch ein Geschlecht, das von einem 
Ursprung ausgeht, welcher eine gewisse Kraft 
u. eine alle Glieder durchziehende Gemein¬ 
schaft ausstrahlt. Und das Erzeugte ist nicht 
wie das von einem Handwerker verfertigte 
Werk von dem Erzeuger abgetrennt: deim 
aus ihm, nicht durch ihn ist es geworden. Da¬ 
her trägt es auch Teile von jenem in sieh, die 
also berechtigterweise bestraft oder belohnt 
werden' (Übers, von K. Ziegler). Der Frevel 
des mythischen Ahnherrn vererbt sich nach 
dem Glauben der Griechen in einem Ge- 
schleeht so lange weiter, bis er es zugnmde 
gerichtet hat. Vor allem hat Aischylos diesen 
Geschlechterfluch in seinen Atriden- u. Kad- 
midentragödien dargestellt (Aeschyl. Ag. 
1192: Trpcbxapxoi; axT]; vgl. Haedicke 56/61; 
J. Stallmach, Ate [1968] 71 f). Wenn auch die 


Vorstellung von der Solidarität in der Schuld 
im griechischen Kriminalrecht wohl durch 
den Einfluß der Philosophen überwunden 
worden ist, so lebte sie in der Volksreligion 
noch lange weiter (vgl. Plut. ser. num. vind. 
11, 556c/12, 556e; C. F. v. Xägelsbach, Die 
nachhomerisehe Theologie des griech. Volks¬ 
glaubens bis auf Alexander [1857] 34f; G. 
Glotz, La solidarite de la famille dans le droit 
criminel en Gröce [Paris 1904 bzw. New York 
1973] 557/97, bes. 582 f zum Gedanken einer 
Erbschuld; ferner Haedicke 21 f. 50/6. 71. 85; 
W. Speyer, Art. Fhich: o. Bd. 7, 1165. 1181. 
1199). Die Griechen glaubten entsprechend 
auch an eine Vererbbarkeit der guten Taten, 
da sie sonst nicht die Nachkommen berühm¬ 
ter Grieehen der Vorzeit wegen der Verdienste 
der Ahnen geehrt hätten (Plut. ser. num. 
vind. 13, 557e/558b; vgl. ferner Sen. ben. 4, 
30/2; Jost 252 Reg. s. v. Eugeneia, persön- 
hche). - In ihrem mythischen, halbgöttlichen 
Stammvater sahen die griech. Adeligen die 
Quelle u. die Begründung ihrer ,Wohlgeboren- 
heit', der eüysvsiz. Auch für die Griechen gilt 
der Satz: ,Kein Adel ohne Ahnen, keine Ah¬ 
nen ohne Adel' (Bethe 38; vgl. Aristot. rhet. 
2,15, 1390 b 18). Zu den Voraussetzungen für 
die Anerkennung u. die Bedeutung eines Ge¬ 
burtsadels gehört der Glaube an die Vererb¬ 
barkeit der geistig-sittlichen wie der körper¬ 
lichen Vorzüge u. Fehler. Bereits früh ist man 
auf biologische Erbgänge aufmerksam ge¬ 
worden (vgl. Haedicke 46. 80/6; H. Heiter, 
Vererbung erworbener Eigenschaften: AßPH- 
MA. Festschrift H. Diller [Athen 1975] 
115/25). Adelige, die auf ihre Herkunft u. 
ihren Stammbaum stolz waren, vdesen gern als 
Parallele auf die Tierzucht hin (Theogn. 183/ 
90; PsXen. Theogn.; dazu H. R. Breitenbach, 
Art. Xenophonnr. 6: PW 9A, 2 [1967] 1927f; 
Aristot. frg. 94 Rose; Themist. or. 21, 248b/c 
Schenkl-Downey im Anschluß an Plat. resp. 
5, 458 F). So folgerte man, daß sich die kör¬ 
perliche u. geistige Leistung des Archegeten 
in seinem Geschlecht vererbe u. sich Leistung 
u. Herkunft wechselseitig bedingten (vgl. zB. 
Theogn. 537f; Soph. Ai. 1304f; Philoct. 874. 
1310/2; Plat. Menex. 237 a). Zugleich lag in 
der Herkunft die Verpflichtung, die Leistun¬ 
gen der Vorfahren, besonders des Stamm¬ 
vaters, dureh eigene zu erreichen oder sogar 
zu überbieten (zur Odyssee vgl. Haedicke 
32/6; zu Sophokles ebd. 68/70 u. noch Boeth. 
cons. 3,6,9; vgl. Jost 157 f). - Die großenToten 
des eigenen Geschlechts wurden von den 
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Nachkommen verehrt. Die Verehrung der 
Ahnen ist aber nicht notwendig an den Kult 
von Ahnengräbern gebunden, werm sie auch 
durch ihn gefestigt wurde. In Athen bewiesen 
die Bewerber um das Archontat ihre Her¬ 
kunft u.a. mit dem Hinweis auf ihr Erbbe¬ 
gräbnis (Aristot. Athen. 55, 3; Demosth. or. 
57, 67; vgl. Aeschyl. Pers. 402/5; Haedicke 
62 f). - Die griech. Stadtstaaten haben ihre 
Herkunft aus dem Zusammenschluß von 
Familien, verstanden als olxo? oder xyyia'cdx, 
u. von Geschlechtern im Sinn eines gentilizi- 
schen Verbandes oder Clans bis in die heile¬ 
nist. Zeit nicht verleugnen können (zu den 
schwierigen Fragen, die durch die Gruppie¬ 
rung der Polis in Familien, Verwandtschaf¬ 
ten, Clans, Phratrien u. Phylen gestellt sind, 
vgl. Becker 309/39). Durch die Bande des 
Blutes u. durch den Kult ihrer Schutzgötter 
sowie des gemeinsamen Stammvaters, des 
Eponymen, fühlten sich die Angehörigen ei¬ 
nes Geschlechtes als zusammengehörig (vgl. 
Nilsson, Rel. 1®, 708f u. Reg. s. v. Eponymen; 
Gaudemet 304/13). Der griech. Ahnenkult 
bUeb weitgehend auf die Verehrung des my¬ 
thischen Stammvaters, des ijpcoi; e7rcovu[iO(; 
oder äpxTQYSTY)?, ysvapxvjc; eingeschränkt (Poll. 
3, 19; Callim. frg. 229, 1 Pfeiffer; vgl. Nilsson, 
Rel. P, 179). Den Archegeten verehrten aber 
nicht nur seine Geschlechtsgenossen, sondern 
auch Außenstehende. Der Archeget wurde so 
zum allgemein verehrten Heros u. der Ahnen¬ 
kult vom Heroenkult überlagert. Ein Ver¬ 
zeichnis der genealogischen u. eponymen He¬ 
roen der Griechen gibt L. R. Famell, Greek 
hero cults and ideas of immortahty (Oxford 
1921 bzw. 1970) 413/8. Die Griechen achteten 
weniger als die Römer auf die geschichtlichen 
Taten ihrer einzelnen Vorväter; wesentlicher 
waren für sie die Taten des mythischen Ahn¬ 
herrn. Von Ausnahmen abgesehen wurden die 
Ahnen idealisiert (vgl. Bethe 43/50). Nach 
griechischem Glauben konnten die Ahnen 
auch den Kindersegen fördern oder verhin¬ 
dern (vgl. E. Samter, Geburt, Hochzeit u. Tod 
[1911] 211/7; zu den attischen Tritopatores, 
den ,Urgroßvätern‘, d.h. Stammvätern, u. 
ihrem|Kult vgl. E. Wüst: PW 7A, 1 [1939] 
324/7). Der Ahnenkult forderte zugleich die 
Lebenden dazu auf, für Nachkommen zu sor¬ 
gen (vgl. zB. II. 20, 307f: Aeneasepisode; 
Tyrt. frg. 12, 29f West; Haedicke 38/40). - 
Mit dem Kult ihres Stammvaters haben die 
griech. Geschlechter u. ihnen folgend die 
Stadtstaaten die Verehrung der S-eol Trarpcpoi 


verbunden (vgl. W. Aly, Art. Patroioi theoi: 
PW 18, 4 [1949] 2254/62). Bestimmte Fami¬ 
lien u. Geschlechter verehrten auch einen 
Gott als ihren Ahnherrn u. Beschützer (vgl. 
Jessen, Art. Genethlios: PW 7, 1 [1910] 
1133f). Die gemeinsame Verehrung der glei¬ 
chen Götter war für die griech. Gesclilechter 
sogar noch wichtiger als die Blutsverwandt¬ 
schaft, die häufig gar nicht bestand (vgl. 
Bekker, Anecd. Gr. 1,227,9/15; Harpocrat.s. 
V. yewTjTxi; Poll. 8, 111; A. Diller, Race 
mixture among the Greeks before Alexander 
[Urbana, 111.1937 bzw. Westport, Conn. 1971] 
84). Auch die rechtlichen Bindungen hielten 
die Familien u. Verwandtschaften zusammen, 
wie in der Frühzeit die Familiengerichtsbar¬ 
keit nach innen u. die Rache u. Blutrache nach 
außen zeigen (vgl. Glotz aO. 19/93). Durch 
den Grundbesitz u. das Vermögen, die von 
einer Generation auf die andere vererbt wer¬ 
den konnten, sowie durch gemeinsame wirt¬ 
schaftliche u. politische Unternehmungen er¬ 
lebte sich das einzelne Geschlecht gleichsam 
als biologische Einheit (vgl. Haedicke 16 f; 
Gaudemet 302f). Ferner ist an jene Famihen 
zu erinnern, bei denen sich bestimmte Fähig¬ 
keiten oder bestimmtes Wissen weiter ver¬ 
erbten (Propheten, Sänger, Ärzte; s. u. Sp. 
1177f). Nur wenn die genaimten Bindungen 
der Geschlechter beachtet werden, ist die Be¬ 
deutung der G. bei den Griechen annähernd 
zu ermessen. 

c. Aufgaben. 1. In Mythos, Wissenschaft u. 
Literatur. Die G. hat ihre ursprünghche Funk¬ 
tion in der mythischen Welterklärung der 
Theo- u. Kosmogomen. In der kritischen Aus¬ 
einandersetzung mit dieser genealogischen 
Weltdeutung sind seit dem 6. Jh. in lonien 
die Philosophie u. die Geschichtsschreibung 
entstanden (vgl. Hölscher 9/89 u. Schwabl 
1513; V. Fritz 65/103). Da Adel u. G. eng zu¬ 
sammengehören, hat die G. eine wichtige 
Aufgabe hn Herrscherlob, im *Ehkomion, im 
♦Fürstenspiegel u. in den halb mythischen, 
halb geschichtlichen Stammbäumen der Ade¬ 
ligen (s. u. Sp. 1170/7). Aus der Sammlung u. 
Sichtung der vorhandenen G. der Geschlech¬ 
ter, Stämme u. Völker ist die genealogische 
Schriftstellerei des 6. u. 5. Jh. entstanden, die 
Mythographie (s. u. Sp. 1166f). Hier waren 
Geschichtsschreibung, Ethnographie, Geo¬ 
graphie u. Chronologie noch ungeschieden 
miteinander verbunden. Die Ethnographen 
verwendeten die G., um die Verwandtschaft 
der Völker rings um das Mittehneergebiet zu 
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deuten (vgl. K. E. Müller, Geschichte der 
antiken Ethnographie u. ethnologischen Theo- 
riebüdung 1 [1972] Reg. s.v. Deszendenztheo¬ 
rie). Die Darstellung der Urgeschichte der 
Völker versuchte die Frage nach der Herkunft 
des jeweiligen Volkes zu beantworten; so war 
es bei den altionischen Ethnographen, so noch 
bei Tao. Germ. 2. Von der genealogischen 
Schriftstellerei führte über die Rechnung nach 
Generationen ein Weg zur Chronologie (vgl. 
A. E. Samuel, Greek and Roman chronology 
= HdbAltWiss 1,7 [1972] 241/5). - Wenn 
auch die G. nichts zur Entstehung der Bio¬ 
graphie beigetragen zu haben scheint (vgl. 
A. Momigliano, The development of Greek 
biography [Cambridge, Mass. 1971] 24), so 
finden sich doch meist in der Biographie u. in 
der Selbstbiographie Angaben über die Fa¬ 
milienherkunft (vgl. A. Sizoo, Art. Autobio¬ 
graphie; o.Bd. 1, 1051). - Von den Tragikern 
hat Euripides die G. in den Prologen als Mit¬ 
tel für die Exposition verwendet (zB. Iph. T. 
1/5; Phoen. 7/11; Orest. 4/24; verspottet von 
Aristoph. Ach. 47/51 mit Schob 4 Dübner; 
vgl. Schmid 3, 787e; ferner M. Treu, ,Wohl 
dem, der seiner Väter gern gedenkt“: Gymnas. 
75 [1968] 435/52). 

2. ln Politik u. Gesellschaft. In der Monar¬ 
chie hat die G. die Aufgabe, die Legitimität u. 
Kontinuität der Herrschaft zu sichern. Die 
Battiaden übernahmen die Euphemiden-G. 
ihrer Vorgänger (vgl. Herodt. 4, 150; L. Mal¬ 
ten, Kyrene [1911] 146/66, bes. 150f; F. 
Chamoux, Cyrene sous la monarchie des 
Battiades [Paris 1953] 128/210). Mit Hilfe der 
G. setzten einzelne Adehge ihre Ansprüche 
gegen ihre Mitbewerber durch (zu Kleomenes 
I vgl. Herodt. 6, 61/6; J. Edrchberg, Die 
Funktion der Orakel im Werke Herodots 
[1965] 65/8). Solon soll den Anspruch Athens 
auf Salamis u. Aigina mit der Behauptung be¬ 
gründet haben, das athenische Geschlecht der 
Phüaiden stamme von Aias ab (Plut. Sol. 10; 
vgl. V. Fritz 93f u. Anm.-Bd. 66f; weitere 
Beispiele: Polyb. 21, 24, lOf; Nilsson 65/80). 
Euripides hat im ,Ion‘ eine neue G. der griech. 
Stämme zugunsten des ionisch-attischen 
Stammes erfunden (vgl. Schmid 3,539/43) u. 
im ,Arehelaos‘ die Herkunft des makedoni¬ 
schen Königshauses von Herakles gefeiert 
(vgl. ebd. 627/9). - Als die Geburtsadeligen 
vom neu aufkommenden Bürgertum ver¬ 
drängt wurden, wuchs für sie die Notwendig¬ 
keit, genealogische Forschungen anzustellen 
u. durch echte oder fiktive G. ihre Vorrechte 


zu verteidigen. Durch den Hinweis auf das 
höhere Alter ihrer Famihe u. damit auf das 
größere Ansehen versuchten die Adehgen 
auch, einander zu übertrumpfen (vgl. die 
Parodie des Aristoph. av. 690/704). Seit den 
Perserkriegen waren halbbarbarische Herr¬ 
scher bemüht, sich als echte Nachkommen 
griechischer Heroen auszugeben. Die Dia- 
doehen versuchten, gegenseitig durch zu- 
reehtgelegte G. ihre Ansprüche auf das Erbe 
Alexanders zu begründen. Falsche Thronan¬ 
wärter bedurften ebenfalls eines genealogi¬ 
schen Nachweises (vgl. Speyer 3; Jos. ant. 
lud. 17,324/38). - Das Alter u. die angebliche 
oder wirkliche Verwandtschaft zwischen 
Städten u. Völkern hatte für die Politik auch 
in späterer Zeit große Bedeutung (zB. Lucan. 
1, 427f; Tac. ann. 4, 55f; des Places 152f u. 
u. Sp. 1209). - Die G. war auch ein Mittel der 
Religionspolitik. Um die Abhängigkeit des 
Branehiden-Orakels in Didyma von Delphi zu 
erweisen, wurde Branchos genealogisch mit 
Priestern aus Delphi verknüpft (vgl. Escher, 
Art. Branchos nr. 1: PW 3, 1 [1897] 813f). - 
Die attischen Redner benutzten den Hinweis 
auf Adel u. Vorfahren je nach den Umständen 
ihrer Prozeß- u. Staatsreden (vgl. Jost, Reg. 
253. 255 s.v. TtpoyovoL, Vorfahren). Vor Ge¬ 
richt wurde der Angeklagte manchmal über 
seine Herkunft befragt (zB. Philostr. v. Apoll. 
4, 44; vgl. ebd. 1, 21; Act. Tarach. 1/3; Pass. 
Petr. Bals. 1 [452/5. 526 Ruinart]). 

d. Archegeten der Adelsgeschlechter, Stämme 
u. Völker. Die Frage nach Herkunft u. Ge¬ 
schlecht ist den Helden der Ilias geläufig (II. 
21, 153; 24, 387; vgl. Od. 1, 170 = 10, 325; 
für die spätere Zeit zB. Pind. Pyth. 4, 97/100; 
Aeschyl. Eum. 437; Soph. Phil. 56f. 220/43; 
Eur. Ion 258f; Kern, Orph. frg. nr. 32b 1/3; 
Verg. Aen. 8,114; Hör. epist. 1, 7, 53f; Epigr. 
Bob. 43, 1). Glaukos führt seine G. von Aio- 
los, dem Enkel Deukalions u. Sohn Hellens, 
über Sisjrphos, Glaukos, Bellerophontes bis 
zu seinem Vater Hippolochos herab (II. 6,123. 
142. 145/211). Die trojanischen Helden über¬ 
bieten sich mit ihren G.: Asteropaios rühmt 
sich, der Enkel des Flußgottes Axios zu sein 
(II. 21, 140/3. 150/60), u. Achill ist stolz auf 
seine Abkunft von Zeus (ebd. 184/9). Eine 
längere G. ist die des Aineias, des Sohnes von 
Anchises u. Aphrodite (ebd. 20, 208f). Er 
führt sein Geschlecht von Zeus über Darda- 
nos, Erichthonios, Tros, Assarakos, Kapys zu 
Anchises; dabei werden auch noch andere 
Linien berücksichtigt u. Einzelheiten der Fa- 
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miliengeschichte mitgeteilt (ebd. 213/41; vgl. 
ferner Haedieke 9f). Die unterschiedliche 
Länge der Stammbäume wird später die Ge¬ 
nealogen zu chronologischen Überlegungen 
veranlassen (s. u. Sp. 1167f). - Als Penelope 
Odysseus nach seinem Namen u. Geschlecht 
fragt, erdichtet dieser eine G.; er gibt sieh als 
Kreter Aithon, den Nachkommen des Minos 
u. Deukalion, aus (Od, 19, 178/81). Seltener 
wird auch die sterbliche Ahnfrau genannt, vor 
allem, wenn sie die Geliebte eines Gottes war, 
zB. II. 6, 198; 21, 143 (vgl. ebd. 6, 192. 196; 
zur Benennung von Heroen nach der Mutter 
vgl. M. L. West, Hesiod. Theogony [Oxford 
1971] 431 zu V. 1001 f). Nymphen galten öfter 
als Mütter von Archegeten; dabei wird die 
Ortsgebundenheit der Eponymen deutlich 
(vgl. Nüsson, Rel. P, 245. 251). - Die Erinne¬ 
rung der homerischen Sänger geht nicht weit 
über die Zeit des Trojaiüschen Krieges zu¬ 
rück. Die griech. u. trojanischen Helden sind 
Söhne, Enkel oder Urenkel Olympischer Göt¬ 
ter, sie sind ,zeusentstammt‘ (Swyeveti;). Eine 
derartige G. ist die konkrete Ausprägung des 
Glaubens an die Verwandtschaft des Men¬ 
schen mit Gott (vgl. Pease zu Cic. nat. deor. 
1, 42: mortalisque ex inmortah procreatos; 
des Plaoes 17/59; D. Rololf, Gottähnlichkeit, 
Vergöttlichung u. Erhöhung zu seligem 
Leben [1970] 68/73). Der Gedanke einer Got¬ 
teskindschaft, wie er im Christentum leben¬ 
dig ist, fehlte (vgl. Nilsson, Rel. 2% 688f; 
Hengel 41; unscharf W. Grundmann, Die 
Gotteskindschaft in der Geschichte Jesu u. 
ihre religionsgeschichtlichen Voraussetzun¬ 
gen [1938] 12/25; s. u. Sp. 1215f). Wenn Zeus 
,Vater der Menschen u. Götter' genannt wird 
(II. 1, 544 U.Ö.), so wird dies nicht immer im 
genealogischen Sinn, sondern im Sinn der 
Herrschaft des Hausvaters verstanden Avor- 
den sein (vgl. Börner 59 j; Pease zu Cic. nat. 
deor. 2,4: idem Ennius; Gutierrez 50). Wegen 
der zahlreichen Mythen u. G. von Zeussöh¬ 
nen werden aber viele bei ,Vater Zeus' auch 
an den Ahnvater gedacht haben (vgl. Hesiod. 
theog. 47; Plat. Euthyd. 302o/d; lust. apol. 1, 
21 f; des Plaees 17/21). Manche Epitheta der 
griech. Götter deuten auf ihre Vater- oder 
Mutterschaft hin (vgl. C. F. H. Bruchmann, 
Epitheta deorum = Roscher, Lex. Suppl. Bd. 
1; I. B. Carter, Epitheta deorum = ebd. 2; 
H. Schwabl, Art. Zeus: PW 10A [1972] 
350/2). Neben ausführlicher G. teilen die Hel¬ 
den Homers häufig den Namen des Vaters 
mit, das Patronymikon. Auch bei der adeli¬ 


gen Tochter wird der Vatersname angegeben 
(Od. 1, 429). Dies ist gleichsam ,eine ver¬ 
kürzte Angabe des Stammbaumes' (U. v. Wi- 
lamowitz-Moellendorff, Aristoteles u. Athen 2 
[1893 bzw. 1966] 184; vgl. W. Meyer, De 
Homeri patronymicis, Diss. Göttingen [1907]; 
Haedicke 4/8). - Bis in das 8. Jh. vC. gibt es 
weitgehend nur von Mythos u. Sage geformte 
Überlieferungen, die durch die mündlich wei¬ 
tergegebene epische Dichtung vor dem Ver¬ 
gessen bewahrt worden sind. Erst seit dem 
8. u. 7. Jh. vC. entwickelten die Ionier einen 
Sinn für geschichtliche Überlieferung. Dafür 
war wohl die Übernahme der phönizischen 
Buchstabenschrift wesentliche Voraussetzung. 
Zwischen dieser Zeit der geschichtlichen Er¬ 
innerung u. der Zeit der Heldensage klafft 
eine tiefe Lücke (vgl. F. Jacoby, Art. Heka- 
taios: PW 7, 2 [1912] 2736; H. T. Wade-Gery, 
The poet of the Iliad [Cambridge 1952] 6/9. 
88/94; V. Fritz 25). Die Stammbäume des 
griech. Adels zerfallen deshalb in eine Reihe 
aus der Erinnerung bewahrter geschicht¬ 
licher Namen des 7. u. der folgenden Jahr¬ 
hunderte. An ihrer Spitze steht der meist 
ungeschichtliche Name des Stammvaters. 
Dieser wird seinerseits durch eine Kette 
mythischer Ahnen mit einem der ol3nnpi- 
sehen Götter verbunden. Die mythische 
G. ist wohl das Work gelehrter Genealogen. 
Bei den G. ist das Verhältnis zwischen 
der volkstümhchen Überheferung u. der Ar¬ 
beit der gelehrten Genealogen, der genealogi¬ 
schen Dichter, nicht mehr zu bestimmen (vgl. 
Meyer 283f). Diese mythisch-geschichthchen 
Ahnenreihen führten nicht tief in die Ver¬ 
gangenheit. Hekataios zählte schon als 16. 
Ahnen einen Gott, während die Ägypter 345 
Generationen von Oberpriestern, die im Bild 
festgehalten waren, aufweisen konnten, ohne 
bis zu einem götthohen Vorfahren zu gelan¬ 
gen (Herodt. 2, 142 f; vgl. Meyer 192 f; 
Schmid 2, 612 f). Für die Ägypter waren die 
Griechen ein junges Volk (Plat. Tim. 21e/ 
22 b). - Die Griechen haben entsprechend zu 
den eponymen Stammvätern der Adelsge- 
schleehter auch eponyme Archegeten ihrer 
Stämme u. der benachbarten Völker ange¬ 
nommen. Diese Vorstellung kennen auch die 
Israeliten u. Araber, nicht aber die Ägypter u. 
Babylonier (vgl. E. Meyer, Die Israehten u. 
ihre Nachbarstämme [1906 bzw. 1967] 229f 
u. u. Sp. 1201 f). Die Eponymen haben natür- 
üeh nicht, wie die Griechen glaubten, ihren 
Namen den Stämmen u. Völkern gegeben. 
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sondern sind vielmehr nach ihnen benannt 
u. in eine mytliisehe G. eingefügt worden (vgl. 
Nilsson 65). So erscheint zB. bei Hesiod. frg. 
9 M.-W. Hellen mit seinen Söhnen Doros, 
Xiithos u. Aiolos als Stammvater der Helle¬ 
nen, d.h. der gesamten Griechen (vgl. Hella- 
nikos: FGrHist 4 F 125 u. Herakleides Kriti- 
kos, Reisebüder frg. 3, 2 [90 Pfister]). Als 
Söhne des Xuthos galten Achaios u. Ion. Von 
diesen Stammvätern leiten sich Dorer, Äoler 
u. die miteinander enger verwandten Achäer 
u. Ionier her (vgl. H. v. Geisau, Art. Xuthos: 
PW 9A, 2 [1967] 2157/9). Hellen aber ist 
seinerseits ein Sohn Deukalions. Neben der 
Vorstellung eines Ahnherrn als des Arehe- 
geten eines Volksstammes steht die andere, 
nach der neben dem Eponymen schon sein 
Volk vorhanden war. Dann gUt der Eponym 
als ein uralter König. So sollen Dardanos, 
Tros u. Ilos nicht die Urahnen der Troer ge¬ 
wesen sein, sondern ihre ältesten Könige. 
Diese Vorstellung kam den Wünschen der 
Adeligen entgegen u. wurde wohl auch von 
ihnen verbreitet. Die griech. Adelsgeschlech¬ 
ter haben sich aber nicht wie in Israel von 
Archegeten des Volksstammes hergeleitet. 
Während die Eponymen der Stämme meist 
leere Schatten bheben, haben die den Adeli¬ 
gen verbundenen Sänger die Ahnherren des 
Adels mit Erzählungen reichlich bedacht 
(vgl. E. Meyer, Geschichte des Altertums 3* 
[1937 bzw. 1965] 289/91). - Schon in archai¬ 
scher Zeit haben die Griechen die Anfänge 
ihrer Stämme mit den Anfängen der Nachbar¬ 
völker verknüpft. Durch die G. drückten sie 
ihr Verständnis für die Zusammengehörigkeit 
der Mittehneervölker aus. So wurden mit 
Hilfe der G. die ersten ethnologischen Sy¬ 
steme erstellt. Hesiod erwähnt den Epon3m 
der Latiner, Latinos, als den Sohn von Odys¬ 
seus u. Kirke (theog. 1011/3; zu Agrios- 
Silvanus, dem anderen Sohn, vgl. West zSt.), 
u. Arabos, den Eponjm der Araber, als Sohn 
von Hermes u. Thronie (frg. 137 M.-W.). 
Auch Aigyptos, der König u. Eponym der 
Ägypter, wurde als Sohn griechischer Heroin- 
nen angesehen (vgl. Wernicke, Art. Aigyptos 
nr. 3: PW 1, 1 [1893] 1005f). Xanthos, der 
Lyder, führte den Ursprung der Lyder u. der 
Toreber auf die beiden Könige Lydos u. Tore- 
bos zurück (FGrHist 765 F 16; vgl. ferner 
Nilsson 96f). Die Achaimenidenkönige hielten 
Perses, den Sohn des Perseus, für ihren 
Stammvater, wie die Botschaft des Xerxes 
an die Griechen zeigt (Herodt. 7, 150; vgl. E. 


Wüst, Art. Perses nr. 3: PW 19, 1 [1937] 974). 
Zur G. der Kelten vgl. J. Zwicker, Fontes 
historiae religionis celticae 1/3 (1934/36) Reg. 
341 f; zum Ganzen van Groningen 59 f. - 
Viele Städte u. Kolonien erhielten ebenfalls 
ihren mythischen Ahnherrn (vgl. S. Eitrem, 
Art. Heros: PW 8, 1 [1912] 1128 u. Nilsson, 
Rel. H, 718). Die Vorstellung vom Arche- 
geten wurde schließlich so weit ausgedehnt, 
daß jeder religiöse, gesellige oder gewerbliche 
Verein einen Stammvater hatte (vgl. Eitrem 
aO. 1128f). 

e. Herkunft der ersten Menschen. 1. Volks- 
glaube. Penelope sagt zu dem von ihr noch 
nicht erkannten Odysseus: ,Denn nicht 
stammst du von der Eiche in der Fabel noch 
vom Felsen“ (Od. 19, 163). Diese öfter begeg¬ 
nende Wendung Avurde verschieden gedeutet, 
u.a. auch richtig auf die Geburt der ersten 
Menschen aus Eichen u. Steinen. Zu der Vor¬ 
stellung, daß die ersten Menschen von Bäu¬ 
men, besonders von Eichen stammen, vgl. 
Dieterich, Erde^ 19. 21. 64. 126; Pease zu 
Verg. Aen. 4, 366; F. Specht, Zur idg. 
Sprache u. Kultur 2: ZsVerglSprachforsch 68 
(1943) 191/200; Josephson 246/62 u. West zu 
Hes. theog. 35 u. 187. Von der Geburt der er¬ 
sten Menschen aus Steinen berichtet der My¬ 
thos von Deukalion u. Pyrrha (vgl. Tüm¬ 
pel, Art. Deukalion: PW 5, 1 [1903] 261/76). 
Dazu kam die angebliche etymologische Ver¬ 
wandtschaft von 6 Xxat; ,Stein‘ u. 6 Xao? ,Volk‘ 
(vgl. Specht aO. 200; Frisk, Griech. etym. 
Wb. 2, 84; Nilsson, Rel. 1^ 33; Josephson 
252). Auch bei anderen Völkern ist der Glaube 
an die Steingeburt der ersten Menschen be¬ 
zeugt (vgl. Dieterich, Erde® 15. 64f. 125. 
138f; R. Hünnerkopf, Art. Stein II: Bäch- 
told-St. 8 [1936/37] 395). Auch Götter sollen 
aus Stein geboren worden sein, so der Riese 
Ullikummi (Pritchard, T. 121 f), Mithras (von 
christlichen Autoren überliefert; vgl. E. Wüst, 
Art. Mithras: PW 15, 2 [1932] 2138, 5/12 u. 
H. Hepding, Attis = RGW 1 [1903 bzw. 
1967] 104,; zu Dusares vgl. C. Colpe, Art. Du- 
sares: KlPauly 2 [1967] 185) u. Thoth (vgl. A. 
Rusch, Art. Thoth: PW 6A, 1 [1936] 365, 
43/50; Pease aO.: Sol Invictus [Commod. in- 
str. 1, 13, 1] ist Mithras). - Besonders haben 
das Volk u. ihm folgend Genealogen die Erd¬ 
geburt von Fabelwesen, von Heroen u. den 
ersten Menschen angenommen. Wie die Naas- 
senerschrift bei Hippol. ref. 5, 7, 3 mitteilt, 
haben die Griechen recht verschiedene Über¬ 
lieferungen über die ersten Menschen beses- 
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sen. Hier werden folgende Namen für die 
ersten Menschen angegeben: Alalkomeneus, 
Kureten, Korybanten, Pelasgos, Dysaules, 
Kabiros u. Alkyoneus. , Erdgeboren“ (ytjyevt)!;, 
terrigenus) heißen vor allem die Giganten (vgl. 
Waser, Art. Giganten: PW Suppl. 3 [1918] 
660f; Psiust. coh. 9; PsClem. Rom. hom. 5, 
13, 6 [GCS 42, 98]). Ein Verzeichnis der .Erd¬ 
geborenen“ bietet S. Eitrem, Art. Gaia: PW 
7, 1 (1910) 473f (vgl. I. Opelt, Art. Erde: 
o.Bd. 5, 1127). Dazu kommen noch Tylos 
(-on), Ahnherr lydischer Geschlechter (vgl. v. 
Fritz 98), Pelasgos (Asios bei Paus. 8, 1, 4; 
Hesiod. frg. 160 M.-W.), Periphas u. Pieros 
(Ant. Lib. 6, 1; 9,1); zu den Spartoi von The¬ 
ben vgl. F. Vian, Les origines de Thebes 
(Paris 1963) 158/76. - Die Karer hielten sich 
für autochthon (Herodt. 1, 171, 5). Dasselbe 
nahm Herodt. 1, 172, 1 für die Kaunier an. 
Vor allem hießen die Arkader Autochthonen 
(ebd. 8, 73; vgl. Meyer 64f) u. in Athen die 
Eupatriden, die ,Söhne edler Väter“ (Schob 
Soph. El. 25; vgl. J. Gehler, Art. EÜTraTplSai.: 
PW 6, 1 [1907] 1164). Der Ruhmestitel der 
attischen Autochthonie bezog sich weniger 
auf die Erdgeburt der Stammväter, der ersten 
Könige (Erichthonios, Erechtheus, Kekrops, 
Kranaos, Amphiktyon), als darauf, daß die 
Athener immer ihr Land bewohnt haben, 
während die meisten anderen griech. Stämme 
ihre Heimat erst nach Wanderungen einge¬ 
nommen haben (Gens. 4, 11 nach Varro: 
denique etiam vulgo creditum est, ut plerique 
genealogoe auotores sunt, quarundam gen¬ 
tium, quae ex adventicia stirpe non sint, prin- 
cipes terrigenas esse, ut in Attica et Arcadia 
Thessaüaque, eosque autochthonas vocitarunt 
(vgl. ebd. 4, 12; Plat. Monex. 237d/238a; 
Harpocr. s. v. aord^^ovs?: 41 Bekker u. noch 
Auson. ord. urb. nob. 86 [MG AA 5, 2, 101]; 
E. Pflugmacher, Locorum communium speci- 
men, Diss. Greifswald [1909] 18/21; Jost, 
Reg. 251 s. V. Autochthonie; Loenen 218). 
Antisthenes spottete über diese Herkunft 
der Athener (vgl. Diog. L. 6, 1). Wenn 
Erichthonios als schlangengestaltig galt, so 
hat dies nichts mit totemistischen Vor¬ 
stellungen zu tun, sondern wohl mit der 
Erdgeburt u. der Autochthonie des Arche- 
geten. So soll der Archeget der Ophiogeneis in 
Parion am Hellespont Schlangengestalt ge¬ 
habt haben (Strabo 13, 1, 14 [588]; vgl. Nils- 
son, P, 215f). Auch ist an die Überlieferung 
zu erinnern, nach der Götter in Schlangenge¬ 
stalt Söhne gezeugt haben (vgl. 0. Weinreich, 


Antike Heilungswunder = RGW 8, 1 [1909 
bzw. 1969] 93f u. ders.. Der Trug des Nekta- 
nebos [1911] 10/2). Zum Ganzen vgl. auch L. 
Preller, Die Vorstellung der Alten . . . von 
dem Ursprünge . . . des menschhchen Ge¬ 
schlechts: Philol 7 [1852] 1/60; L. Preller-C. 
Robert, Griech. Mythologie 1^ [1894 bzw. 
1964] 78/80; F. Pflster, Tacitus u. die Germa¬ 
nen: Studien zu Tacitus C. Hosius darge¬ 
bracht [1936] 76/8; Vian aO. Reg. s.v. auto- 
chthones, Gegeneis). - Der NichtadeHge, der 
über keine G. verfügte, wurde auch als Ab¬ 
kömmling von Eichen oder Steinen bezeich¬ 
net (vgl. Eustath. Od. 19, 163 [1859, 26 f]; L. 
Radermacher, Hippolytos u. Thekla = Sb- 
Wien 182, 3 [1916] 12/5) oder als ,Sohn der 
Erde“ (vgl. Tert. apol. 10, 9f; Min. Fel. 23, 12; 
Lact. inst. 1, 11, 55 u. die heidn. Origo gent. 
Rom. 1, 2; Otto, Sprichwörter nr. 1763; 
Josephson 246/62) oder als ,Sohn des Meeres“ 
(vgl. Serv. Aen. 3, 241; Josephson 254/6). 

2. Philosophen. Wer nach der Herkunft 
seiner selbst oder der Welt fragt, fragt nach 
der Verursachung von beidem. Genealogi¬ 
sches Fragen ist demnach auch eine bestimm¬ 
te Art kausalen Fragens (vgl. Nüsson, Rel. 1 ^ 
33/5: ,Aitien“). Die Frage nach dem Ursprung 
ihres Geschlechts konnten spekulativ veran¬ 
lagte Menschen in der Weise beantworten, 
daß sie meinten, der Wechsel der Generatio¬ 
nen sei ewig. Wie Censor. 4, 2/4 wohl nach 
Varro mitteilt, dachten so Pythagoras u. 
seine Schule, Platon u. die ältere Alrademie, 
Aristoteles, Dikaiarchos, Theophrastos u. an¬ 
der Peripatetiker (vgl. F. Wehrli, Die Schule 
des Aristoteles P [Basel 1967] 56 zu Dicae- 
arch. frg. 47; 10^ [1969] 64/6 zu Critol. frg. 
12 f). Die ionischen Naturphilosophen haben 
meist nach der Herkunft des Lebens über¬ 
haupt gefragt. Hire Theorien über Zoogonie 
köimen hier nicht genauer dargelegt werden. 
Thaies u. Hippon lehrten die Herkunft des 
Lebens aus dem Wasser (VS 11 A 12; 31 A4; 
38 A 4. 6). Urzeugung der Menschen aus dem 
feuchten Element nahm Demokrit an (VS 
68 A 139). Daß aus der Luft alles Leben stam¬ 
me, haben Anaximenes u. Diogenes v. Apol¬ 
lonia angenommen (VS 13 A 22; vgl. Pease zu 
Cic. nat. deor. 1, 26: Anaximenes). Wie Sim- 
plic. in Phys. 32r (Comm. in Aristot. Graec. 
9, 149, 8f) behauptet, hat kein griechischer 
Philosoph die Erde allein für wirklcräftig ge¬ 
nug angesehen, Lebewesen hervorzubringen 
(vgl. Diog. Apoll.: VS 64 A 5; ferner I. Opelt, 
Art. Erde: o.Bd. 5, 1147f). Manche Philoso- 
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phen haben mehrere Elemente in ihrer Wech¬ 
selwirkung als Ursprung der Lebewesen an¬ 
genommen, zB. Orpheus u. Xenophanes Erde 
u. Wasser (VS 1 B 13; 21 B 29). Akusilaos 
glaubte, daß aus den auf die Erde gefallenen 
Blutstropfen des Uranos die Phaiaken ent¬ 
standen seien (VS 9 B 28; zur Entstehung der 
Menschen aus dem Blut der Giganten vgl. 
Ovid. met. 1,156/62 u. Börner zSt.). Anaxago- 
ras soll gelehrt haben, die Lebewesen seien aus 
Samen entstanden, die vom Himmel auf die 
Erde gefallen sind (VS 59 A 113; vgl. ebd. 62. 
117). Archelaos lehrte folgendes (VS 60 A 4, 
5): Als die Erde zum erstenmal in ihrem un¬ 
teren Teil, wo sieh das Warme u. Kalte misch¬ 
te, erwärmt wurde, erschienen die Lebewesen 
u. die Menschen. - Die Stoiker nahmen eine 
Herkunft des Menschen von Himmel u. Erde 
an. Sie knüpften dabei an den alten Mythos 
des Volksglaubens von der Hochzeit des Him¬ 
mels u. der Erde an (Aeschyl. frg. 44 N.®; 
Eurip. frg. 484. 839 [mit Parallelen aus römi¬ 
schen Autoren]. 898 N.“; vgl. Dieterich, Erde® 
17f. 40/3. 45). Die Logoi spermatikoi, das 
göttliche Pneuma, durchdringen die Erde u. 
daraus entsteht das Menschengeschlecht (Ze- 
non: SVE 1, 35 nr. 124; Chrysipp.: ebd. 2, 
300, 17f nr. 1009; 2, 211 nr. 739; vgl. Pease 
zu Cic. nat. deor. 1, 91; seminane deorum 
decidisse de caelo putamus in torras et sic 
homines patrum simües extitisse ?). Damit 
ist auch die Vorstellung verwandt, nach der 
der Leib des Menschen der Erde entstammt, 
seine Seele aber dem Himmel; nach dem Tode 
sollen beide zu ihrem Ursprung zurückkehren 
(vgl. R. Lattimore, Themes in greek and latin 
epitaphs [Urbana, 111. 1935 bzw. 1962] 31/ 
43; Hengel 56fj9). Vor allem hat die Stoa die 
Gottverwandtschaft des Menschen betont 
(Cleanth.: SVE 1, 121 nr. 537 u. der von 
Aristobul u. Act. 17, 28 beifällig zitierte Vers 
Arat. phaen. 5; dazu Hengel 39f; des Places 
137/41; vgl. Dio Chrys. or. 30, 26 [2, 301 v. 
Arnim]; A. Bonhöffer, Epiktet u. das NT = 
RGW 10 [1911 bzw. 1964] 7,. 289. 360; 
das Gedieht eines Verehrers Epiktets, hrsg. 
von G. Kaibel: Hermes 23 [1888] 542/5; zu 
Zenon, Poseidonios, Epiktet u. Marcus Aure- 
lius vgl. des Places 129/36. 145/9. 154/63). 
Gegen die stoische Lehre richtete Lukrez 
seine Angriffe (2, 1153/6; 5, 793). Nach spät- 
helleiüstischer Theorie erzeugt jedes Element 
die ihm eigentümlichen Lebewesen (vgl. 
Spoerri 121; zur Zoogonie Diodors ebd. 
117/31). 


/. Herkunft des Gottesfreundes, Heilbringers, 
Königs u. Weisen. Im Glauben des Volkes 
herrschte weitgehend Übereinstimmung da¬ 
rin, daß der über das gewöhnliche Maß 
herausragende Mensch, der Heros, der Wun¬ 
dertäter, der große König, der Heübringer u. 
Weise nicht von menschlichen Eltern ab¬ 
stamme, sondern von den Göttern. Entweder 
sei er vom Himmel herabgestiegen (zB. Me- 
nand. Rhet.; Rhet. Gr. Sp. 3, 370 vom 
König; Kaiser Julian bei Cyrill. Alex. c. lul. 8 
[PG 76, 941 B/C] vön Asklepios; vgl. Otto, 
Sprichwörter nr. 287; R. Häußler, Nachträge 
zu A. Otto, Sprichwörter [1968] Reg. nr. 287; 

G. P. Wetter, Der Sohn Gottes [1916] 82/94) 
oder er habe einen Gott zum Vater oder eine 
Göttin zur Mutter wie die Heroen (vgl. H. 
Usener, Göttliche Synonyme: Kl. Schriften 4 
[1912/13 bzw. 1965] 259/306; Pease zu Cic. 
nat. deor. 1, 42: cum humano genere concubi- 
tus mortalisque ex inmortali procreatos), wie 
einzelne Könige (zB. die Pharaonen, Alexan¬ 
der d. Gr., Dionysios II v. Syrakus; vgl. E. 
Brunner-Traut, Die Geburtsgeschichte der 
Evangelien im Lichte ägjq)tologischer For¬ 
schungen; ZsRelGeistGesch 12 [1960] 97/111; 

H. Braun, Gesammelte Studien zum NT u. 
seiner Umwelt [1971] 256) u. wie hervorra¬ 
gende Weise (Pythagoras, Platon, Apollonios 
V. Tyana; vgl. Braun aO.). Daneben gab es 
die andere Auffassung, daß der Stammbaum 
des ,göttlichen Menschen“ auf einen Gott zu¬ 
rückgehe. Die Eltern des Pythagoras sollen 
nach einer Überlieferung von Ankaios, dem 
Sohn des Zeus u. dem Gründer von Samos, 
stammen (Porph. v. Pyth. 2; lambl. v. Pyth. 
3f). Platons Mutter soll über Solon, Platons 
Vater über Kodros von Poseidon abstammen 
(Diog. L. 3, 1; Apul. Plat. 1, 1) u. Aristoteles 
sich väterlicher- u. mütterlicherseits von As¬ 
klepios herleiten (V. Aristot. Marc. 1. 24 f 
Gigon; Diog. L. 5,1). Alexandros v. Abonutei- 
chos gab sich mütterlicherseits als Nachkom¬ 
men des Perseus u. väterlicherseits als Sohn 
des Podaleirios aus; auch behauptete er, seine 
Tochter mit der Mondgöttin gezeugt zu haben 
(Lucian. Alex. 11. 35.39).Themistios hielt alle 
ausgezeichneten Philosophen für ,zeusge¬ 
nährt* u. ,zeusentstammt‘ (or. 21, 250a Sch.- 
D.); zu den Königen s.u.Sp. 1175/7. Zum Gan¬ 
zen vgl. H. Usener, Das Weihnachtsfest® 
(1911 bzw. 1972) 71/8; Wetter aO. 82/94; 
Norden, Geburt 48/50; C. Clemen, Religions¬ 
geschichtliche Erklärung des NT® (1924) 
117/21; L. Bieler, 0EIOS ANHP 1 (Wien 
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1935 bzw. Darmstadt 1967) 134f; H. D. Betz, 
Lukian v. Samosata u. das NT = TU 76 
(1961) 104/6; Braun aO. 256/9; P. Wülfing v. 
Martitz, Art uloi;: ThWbNT 8, 334/40 u. Hen- 
gel 60/3. 

g. Genealogien der Theo- u. Kosmogonien. 
Während des 2. u. 1, Jtsd. wurde in den My¬ 
then des Vorderen Orients die Entstehung der 
Welt u. der Götter als Abfolge von Zeugungen 
u. Geschlechtern aufgefaßt. Nicht ohne von 
derartigen Theo- u. Kosmogonien beeinflußt 
zu sein, hat nach Homer (zB. II. 14, 201. 246. 
302; vgl. Schwabl 1437/9) Hesiod seine auf G. 
beruhende Dichtung ,Theogonie‘ verfaßt. In 
ihr hat er sich nicht damit begnügt, die über¬ 
lieferten Götter u. göttlichen Mächte in ein 
übersichtliches genealogisches System zu 
bringen, sondern er hat auch neue götthche 
Gestalten erfunden u. so die G. zu einer Me¬ 
thode erhoben, um die Fülle der Erscheinun¬ 
gen auf Anfänge, äp/od, zurückzuführen. 
(Während er theog. 225 allgemein von der 
unseligen Eris spricht, unterscheidet er op. 
11/26 zwei Sippen der Eris; im Katalog der 
Nereiden; theog. 240/64 hat er eigene Erfin¬ 
dung u. Überlieferung gemischt; vgl. Snell 
68/70.) Hesiod unterscheidet neben dem ur¬ 
sprünglich vorhandenen Eros zwei Geschlech¬ 
terfolgen, die sich nicht miteinander ver¬ 
mischen: die Nachkommen des Chaos u. die 
Nachkommen der Erde, die Götter. Damit ist 
ein gewisser Dualismus des Seins angedeutet, 
eine Vorstufe für die abstrakten Gegensatz¬ 
paare der ionischen Philosophen (vgl. P. Phi- 
lippson 40/2; Heimdch 21 f). Während Hesiod 
in der Theogonie die Abfolge der Göttergene¬ 
rationen als Aufstieg zum Vollkommenen 
sieht, urteilt er in den op. 106/201 über den 
Verlauf der Menschheitsgeschichte pessimi¬ 
stisch. Im Mythos von den fünf einander fol¬ 
genden Menschengeschlechtern schlägt das 
im ursprungsmythischen Denlcen angelegte 
Prinzip der Degeneration durch (vgl. Hein¬ 
rich 15/7). Mehr als hurritisch-hethitische 
Mythen me die Lieder von Kumarbi u. Ulli- 
kummi zeigt das babylonische Epos Enuma 
Eliseh mit Hesiods Theogonie Übereinstim¬ 
mungen : Aus den ürmächten Apsu, dem Ur- 
anfänglichen, u. Tiamat, der Mutter von allen, 
entstehen Götter, wobei jede Generation 
mächtiger als die vorangehende wird (zu dem 
weitverbreiteten Gedanken der Welteltern 
vgl. Baumann 254/67). Das Epos gipfelt im 
Sieg des Marduk über die Urmächte u. die 
Einrichtung dieser Welt; die .iVnalogie zur 


Herrschaft des Zeus ist deutlich (Pritchard, 
T. 60/72; vgl. I. Opelt, Art. Erde: o.Bd. 5, 
1125f; P. Walcot, Hesiod and the near east 
[Cardiff 1966] 1/54; Schwabl 1439/55. 1484/ 
513: außergriechische Kosmogonien; ders., 
Art. Hesiodos: PW Suppl. 12 [1970] 441/61). 
- Hesiods Theogonie fand Nachfolge in den 
Theogonien des Musaios (Schwabl 1456/8), 
des ,Genealogen‘ Epimenides v. ELreta (ebd. 
1458f), der sich als Sproß der Selene vor¬ 
stellt (FGrHist 457 F 3/17; dazu vgl. F. Ja- 
coby im Komm. 3 B [Leiden 1955] 314 f. 
322/9; vielleicht hat sich bereits ,Musaios' 
als Sohn der Göttin Selene bezeichnet; vgl. A. 
Rzach, Art. Musaios: PW 16, 1 [1933] 759, 
28f), sowie in den Theogonien des Pherekydes 
(vgl. Schwabl 1459/64; Walcot aO. 18/22). 
Die G. als theologisches System benutzten 
Akusilaos u. Alkman (vgl. Schwabl 1464/6. 
1467), besonders aber Orphiker früher u. spä¬ 
ter Zeit (vgl. K. Ziegler, Art. Orphische Dich¬ 
tung: PW 18, 2 [1942] 1345/69; Schwabl 
1467/84). Die genealogische Erklärung der 
frühgriech. Theologen hinterheß auch Spuren 
in den Systemen der Naturphilosophen, etwa 
bei Anaximandros u. Anaximenes (vgl. ebd. 
1515/21; Hölscher 9/89). Parmenides verwen¬ 
dete für seine Weltdeutung nicht nur eine 
Theogonie, sondern ist auch kosmogonischem 
Denken verpflichtet (vgl. Schwabl 1531 f). 
Selbst in den Mischungstheorien des Empe- 
dokles u. Anaxagoras scheint die alte Vorstel¬ 
lung vom Erzeuger u. Gezeugten durchzu- 
sehimmern; denn nach diesen Philosophen 
muß alles, was entsteht, schon irgendwie in 
dem, woraus es entsteht, also in seinem ür- 
sprung, enthalten gewesen sehr (vgl. v. Fritz 
Anm.-Bd. 26). - Anaximandros u. Empedo- 
kles haben auch Theorien über die Abstam- 
mimg der ersten Menschen von tierartigen 
Lebewesen aufgestellt (VS 12 A 10. 30; dazu 
V. Fritz 42; VS 31 A 70/2; B 57; vgl. E. Zeller, 
Über die griech. Vorgänger Darwins: Abh- 
Berlin 1878,111/24; eine orientalische Paral¬ 
lele erwähnt Alex. Polyh. bei Euseb. chron. 
arm.: (3CS 20, 7f). Kritik an den Theogonien 
äußerte wohl als erster Xenophanes: VS 21 A 
12. Stoiker wie Zenon v. Kition deuteten 
Hesiods Theogonie als physikalische u. etlii- 
sche Allegorie (vgl. Pease zu Cic. nat. deor. 1, 
36: theogoniam; Min. Fel. 19, lOf); s. auch u. 
Sp. 1170. 

h. Genealogie als Mythographie. Der Sänger 
u. der Zuhörer des homerischen Liedes er¬ 
lebten die Taten der mythischen Helden als 
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geschichtliche Ereignisse der griech. Vorzeit. 
Eine Unterscheidung von mythischer u. ge¬ 
schichtlicher Vergangenheit lag ihnen zu¬ 
nächst noch fern. Erst im 7. u. 6. Jh. schärfte 
sich allmähhch dafür der BMck. Die homeri¬ 
schen Epen verwenden die genealogische Dar¬ 
stellung in reichem Maße, wie die großen u. 
kleinen Stammbäume zeigen. Neben dem 
Frauenkatalog von Od. 11, 235/329 ist vor 
allem Hesiods fünf Bücher umfassender 
,Frauenkatalog‘, auch ,Ehoien‘ genannt, her¬ 
vorzuheben. Hesiod zählt hier sterbliche 
Frauen auf, die durch ihre Schönheit einen 
Gott zur Liebe erregten u. so zu Stammüttern 
adeliger Geschlechter geworden sind (frg. 
1/245 M.-W.). Ein ähnliches Werk waren die 
Großen Ehoien (frg. 246/62 M.-W.; vgl. H. 
Schwabl, Art. Hesiodos; PW Suppl. 12 [1970] 
470/4. 476, 20/9). Mit den Ehoien waren wohl 
auch die ,Naupaktia Epe‘ verwandt (dazu E. 
Diehl: PW 16, 2 [1935] 1975/9). G. in Vers- 
form haben Asios u. Kinaithon verfaßt (Paus. 
4, 2, 1; vgl. Schmid 1, 293. 294f u. A. Rzach, 
Art. Kinaithon: PW 11, 1 [1921] 462; die 
Fragmente bei G. Kinkel, Epiconim Grae- 
corum fragmenta [1877] 185/205). - Die ge¬ 
lehrte genealogische Schriftstellerei hat im 6. 
u. 5. Jh. mit der Verbreitung der Papyrus¬ 
rolle u. der Begründung des Buchwesens einen 
bedeutenden Aufschwung genommen. Die aus 
mündhchen Überlieferungen u. der mythen¬ 
bildenden Phantasie der Dichter geschaffenen 
einzelnen Adelsstammbäume mußten mit¬ 
einander harmonisiert werden. Bei dieser Ar¬ 
beit ging es nicht ohne Mißverständnisse u. 
Gewaltsamkeiten zu, wie der Verdoppelimg 
von Namen u. Erfindungen neuer Namen. 
Den Begriff der Geschichtsfalschung wird 
man aber auf die gelehrten Genealogen in der 
Regel nicht anwenden dürfen (vgl. Meyer 4f). 
Hekataios v. Milet hat wohl als erster mit 
Hilfe eines in die geschichtliche Zeit reichen¬ 
den Stammbaums die relative Chronologie 
der Ahnentafeln in eine absolute umgesetzt 
(in den Historiae, auch als Heroologia oder 
Genealogiae zitiert: FGrHist 1 F 1/32; vgl. 
V. Fritz 65/76). Dabei bestimmte er die Gene¬ 
ration mit 40 Jahren u. gelangte so bis zum 
J. 1330, der angeblichen Zeit des Herakles 
(vgl. Herodt. 2, 145; die Berechnung einer 
Generation schwankte; vgl. Hesych. s. v. ysvsa 
u. o. Sp. 1149). Wahrscheinlich hat Hekataios 
für seine Berechnung den Stammbaum der 
spartanischen Könige, der Ägiden, zugrunde 
gelegt, die älteste erhaltene G. mit geschicht¬ 


lichen Angaben für die Zeit des 7. u. 6. Jh. 
(Herodt. 7, 204 u.a.; vgl. Meyer 170/6; dazu 
V. Fritz 70; Anm.-Bd. 49; ferner P. Poralla, 
Prosopographie der Lakedaimonier, Diss. 
Breslau [1913] 137/49; 149/65: die G. des 
spartanischen Königshauses der Euryponti- 
den; vgl. Herodt. 8, 131). Hekataios, der wie 
mancher der frühgriech. Schriftsteller selbst 
aus altem Adel stammte (Thaies’ Geschlecht 
wurde auf Kadmos zurückgeführt [Diog. L. 
1, 22] u. das des Herakleitos v. Ephesos auf 
Androklos [vgl. Toepffer, Art. Androkleidai: 
PW 1, 2 (1894) 2145/7]; auch Pindar, Aischy- 
los u. Thukydides waren Adelige), konnte 
seinen Stammbaum mit 15 Generationen auf 
einen Gott zurückführen (s. o. Sp. 1158). - 
Während Hekataios keine G. von Göttern 
bietet, hat sein Zeitgenosse Akusilaos v. Ar- 
gos Hesiods Theogonie u. Kosmogonie fort¬ 
gesetzt u. verbessert (FGrHist 2 F 5/16). Mit 
den argivischen Stammbäumen eponymer 
Heroen der Heiligtümer will er Argos als Ur- 
u. Stammland erscheinen lassen: Phoroneus 
ist der erste Mensch oder wie der unbekannte 
Dichter der Phoronis singt: ,Vater der sterb¬ 
lichen Menschen“ (FGrHist 2 F 23; nur von 
christlichen Autoren überliefert; vgl. ferner 
FGrHist 2 F 1/4. 17/22. 24/43). Akusüaos ver¬ 
folgte schon politische Ziele (vgl. v. Fritz 81). 
Sein Werk ist zeitlich geordnet u. führt von 
der Entstehung der Welt bis zu den Heim¬ 
fahrten der trojanischen Helden (vgl. ebd. 
80/2). Etwas jünger ist Pherekydes v. Athen 
(frühes 5. Jh.). Sein Werk, Historiae, auch 
Genealogiae oder Autochthones genannt, in 
10 Büchern, ist ein mythisch-geschichtliches 
Handbuch ohne chronologische Ordnung. Im 
1. Buch steht der Stammbaum des Atheners 
Miltiades, des Großvaters des Marathonsie¬ 
gers aus dem Geschlecht der Philaiden (FGr¬ 
Hist 3 F 2). Hervorzuheben ist der Stamm¬ 
baum von Argos, die weitverzweigte G. des 
Agenor sowie des Athamas u. Kretheus (FGr¬ 
Hist 3 F 66f. 85/97. 98/104). Pherekydes 
wollte durch G. die Sagenzeit mit der Gegen¬ 
wart verbinden (vgl. v. Fritz 83/7). Genealo¬ 
gische Nachrichten enthielten auch die Ko- 
rinthiaka des Eumelos v. Korinth (vgl. 
Schmid 1, 291 f). Da Eumelos Bakchiade war, 
hat er vielleicht durch die G. für sein Ge¬ 
schlecht wirken wollen. Wie Akusilaos u. 
Pherekydes neben Hekataios archaischer wir¬ 
ken, so Hellanikos neben seinem Zeitgenossen 
Herodot. Er stellte vier genealogische Sche¬ 
mata auf, die mit vier Urheroen beginnen u. 
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jeweils von Anfang bis Ende getrennt darge¬ 
stellt werden: eine Phoronis, Asopis, Atlantis 
u. Deukalioneia. Hellanikos ordnete so die 
Personen der griech. Sage in ein großes genea¬ 
logisches System, wobei er bisweilen auch 
Personen verdoppeln u. zu ganz singulären 
Überlieferungen, wenn nicht gar zu Erfindun¬ 
gen, seine Zuflucht nehmen mußte (FGrHist 
4 E 1/22; V. Fritz 476/83). Aus Hellanikos 
haben vor allem Dionysios v. Halikarnass, 
Pausanias u. PsApollodor geschöpft. Mit Hella- 
nikos ist die erste Phase der G. abgeschlossen. 
- Von den Werken anderer Genealogen dieser 
Zeit u. einiger Nachzügler des 4. Jh. sind nur 
spärliche Reste erhalten geblieben. Zu nennen 
sind Damastes v. Sigeion, der Sophist Hippias 
V. Elis, Polos V. Akragas, Simonides v. Keos, 
Genealoge genannt, Anaximandros d.J. v. 
Milet, Andron v. Halikarnass, Philistides, As- 
klepiades v. Tragilos, Skythinos v. Teos u. der 
schattenhafte Bion v. Prokonnesos (FGrHist 
5/14). Wohl im 3. Jh. vC. schrieb Hippostra- 
tos über sizUische G. (FGrHist 568). Die Vor¬ 
liebe für G. bUeb zwar in den &eisen des 
Adels auch während der Zeit der Demokratien 
lebendig, wenn auch nicht unwidersprochen 
(s.u. Sp. 1180f). Seitdem die Griechen die viel 
älteren Kulturen des Vorderen Orients ken- 
nengelemt hatten, merkten sie, daß ihre G. 
geschichtlich weitgehend wertlos waren. Die 
sich schon bald in Mythos u. Sage verlieren¬ 
den kurzen Stammbäume der Griechen u. die 
weit zurückreichenden geschichtlichen Über¬ 
lieferungen der Babylonier u. Ägypter konn¬ 
ten nicht miteinander harmonisiert werden (zu 
den G. der Ägypter vgl. L. Borchardt, Die Mit¬ 
tel zur zeitlichen Festlegung von Punkten der 
ägyptischen Geschichte u. ihre Anwendung 
[Kairo 1935] 92/114). So wurde der Unter¬ 
schied zwischen mythischer u. geschichtlicher 
Überlieferung mehr u. mehr deutlich. Hero- 
dot wandte sich entschieden der Zeitge¬ 
schichte zu, wenn er auch noch Genealogen 
(vgl. Jacoby 38 f. 51 f) u. Überlieferungen von 
Ädelsfamüien wie der Philaiden u. Alkmeoni- 
den benutzt hat (vgl. Nimsch 34/65) u. mit 
Hilfe von Stammbäumen chronologische Be¬ 
rechnungen dixrchgeführt hat (vgl. F. Mit- 
chel, Herodotos’ use of genealogical chrono- 
logy; Phoenix 10 [1956] 48/69; dazu v. Fritz, 
Anm.-Bd. 49/52). - Die Philosophen hatten 
gleichfalls im 5. Jh. neue Methoden der Welt¬ 
deutung ermittelt. Während Isokrates (or. 
15, 45) die G. als eigenes Genos der wissen¬ 
schaftlichen Prosa betrachtet, verwirft am 


Ende des 2. Jh. vC. Asklepiades v. Myrleia die 
genealogische Geschichtsschreibung als lügen¬ 
haft (bei Sext. Emp. adv. math. 1, 252f; vgl. 
Polyb. 9, 1, 4. 2, 1). Pausanias spricht von 
Leuten, die alles genealogisieren wollen 
(yevsaXoysLv va ttocvtoc : 10, 6, 5). Der Todesstoß 
wurde der mythischen G. durch den *Euhe- 
merismus zugefügt. Die mythischen G. der 
Götter wurden zu geschichtlichen G. irdischer 
Herrscherfamihen umgedeutet (vgl. Spoerri 
195,3.222f u. u. Sp. 1250f). - Eine FüUegenea¬ 
logischen Materials steckt in den Werken der 
Mythographen. Die Fragmente dieser Litera¬ 
tur aus hellenistischer Zeit bietet F. Jacoby: 
FGrHist 15/30. Erhalten ist das m 5 rthologi- 
sche Handbuch des PsApollodor, das nach 
einer Theogonie (1, 1/44) die Nachkommen 
von Deukalion (1, 45/147), Inachos u. Belos 
(2, 1/180), Agenor (3, 1/95), Pelasgos (3, 96/ 
109), Atlas (3, 110/55) u. Asopos (3, 156/76) 
mit ihren Mythen aufzählt. Danach folgen die 
attischen Könige u. aus dem verlorenen Teil 
der Stammbaum des Pelops (epit. 2, 1/16). 
Auf griechischen Quellen beruhen auch die 
lat. ,Genealogiae‘ PsHygins, von denen ein 
Auszug erhalten ist (vgl. die Ausgabe von H. 
I. Rose [Leiden 1933 bzw. 1963] *4/*15). 
Dem 2. oder 3. Jh. nC. gehört Äntoninus 
Liberalis mit seinen ,Verwandlungen“ an. 
Schließlich enthalten auch die Unterhaltungs¬ 
romane u. Schwindelbücher mythologischen 
Inhalts, wie etwa ,Diktys‘, zahlreiche G. aus 
M;^hos u. Sage (FGrHist 31/63). 

i. Genealogie in Enhomion u. Invektive. Die 
,zeusentstammten‘ Helden der homerischen 
Lieder bewiesen ihren Adel durch außeror- 
dentüche Taten in der Schlacht. Davon kün¬ 
det das Lied der Sänger (H. 20, 203f; Od. 8, 
73; vgl. Haedicke 8f). Diese Sänger u. Rhap¬ 
soden standen nicht selten in einem engeren 
Verhältnis zu einem adeligen Geschlecht ihrer 
Zeit, das sich auf einen Helden der trojani¬ 
schen Zeit zurückführte. So verherrlicht die 
,Ainei8‘ das Geschlecht der Aineiaden in Skep¬ 
sis (Troas). Einen wichtigen Teil des Enkomi- 
ons bildet die G. (II. 20,208f. 213/41; vgl. ebd. 
307 f das Vaticinium ex eventu; dazu Bethe 
62/5. 69; A. Lesky, Art. Homeros: PW Suppl. 
11 [1968] 691f. 776. 828f u. L. H. Lenz, Der 
homerische Aphroditehymnus u. die Aristie 
des Aineias in der Ilias, Diss. Frankfurt [1975] 
If. 268/77; ferner Th. Payr, Art. Enkomion: 
o.Bd. 5, 332/5). Ob der Hymnus auf Aphro¬ 
dite auch für die Aineiaden gedichtet wurde, 
ist ungewiß (vgl. die fragmentarische G. in V. 



1171 


Genealogii 


1172 


196f; Lenz aO. 28/31. 44f. 82f). Ähnlich soll¬ 
ten wohl durch Glaukos u. seine G. die lyki- 
schen Fürsten, die Glaukiden, gepriesen wer¬ 
den (11. 6, 123. 142. 145/211; vgl. Bethe 63f; 
Lesky aO. 692). Eugammon v. Kyrene ver¬ 
faßte um 570 für Battos II seine Telegonie 
u.a, zur Verherrlichung der Dynastie der 
Battiaden, indem er dieses Geschlecht genea¬ 
logisch mit Arkesilaos, dem Sohn Penelopes 
verknüpfte (vgl. Schmid 1, 217/20, bes. 219). 
Das Verlangen des Adels nach immerwähren¬ 
dem Ruhm hat die genealogische Dichtung 
mächtig beflügelt. Pindar hat die adeligen 
Sieger in den Spielen von Olympia, Delphi, 
Nemea u. Korinth durch Preis ihrer Abkunft 
von heroischen Ahnen u. ihrer Verwandt¬ 
schaft mit den Göttern gefeiert (vgl. Nimsch 
10/9; Bethe 53/6 u. E. Thummer, Die Religiosi¬ 
tät Pindars [Innsbruck 1957] 65/90. 132f). 
Wie die Lob- u. Preisreden u. die verwandten 
literarischen Gattungen, Trauer-, Hochzeits- 
u. Geburtstagsrede, sowie Vorschriften der 
Rhetoren lehren, gehören Bemerkungen über 
die Vorfahren zu den Topoi derartiger Gattun¬ 
gen. Das gilt für das Preislied auf die Götter, 
für das Lob u. den Tadel von Menschen u. 
Städten, also für Hymnus, Enkomion u. In- 
vektive. Beispiele bieten Gorgias: VS 82 B 
11, 3; Xenoph. Ages. 1, 2/4; Ion v. Chios bei 
Paus. 5, 14, 9; Plat. Menex. 237a/c; Isocr. or. 
5, 32; 6, 8; 9, 12/9; Theophr. char. 28, 2 
Steinmetz; Theocr. 17, 13/33; Ael. Arist. or. 
30 Keil (zu dieser Geburtstagsrede für Apellas 
Quadratus aus alter pergamenischer Familie 
vgl. C. A. Behr, Aelius Aristides and the 
sacred tales [Amsterdam 1968] 57f) u. Liban. 
or. 18, 7f; 59, 10/6 (vgl. ferner Diod. Sic. 1, 
92, 5). Von den Theoretikern sind zu nennen 
Anaxim. art. rhet. 35,5/10; Aristot. rhet. 1,9, 
1367 b 28/32; Aphthon. prog. 8f (Rhet. Gr. 
Sp. 2, 36. 40f); Theon prog. 8 (ebd. 110); 
Menand. Rhet.: ebd. 3,353f. 370f; Nicol. Myr. 
prog. 8 (ebd. 479f). Gregor v. Nazianz spricht 
in diesem Zusammenhang geradezu von ,Ge- 
setzen der Enkomia' (or. 8, 3; vgl. Immisch 
86; V. Buchheit, Untersuchungen zur Theorie 
des Genos Epideiktikon von Gorgias bis Ari¬ 
stoteles [1960] 167i u. Reg. s.v. ,Eugeneia‘; 
Bäumerich 138/40). G. kommen auch in den 
Fürstenspiegeln vor (zB. Xenoph. inst. Cyr. 
1, 2, 1; vgl. P. Hadot, Art. Fürstenspiegel: 
o.Bd. 8, 569f). - In der Invektive wurde vor 
allem die niedrige soziale Herkunft ange¬ 
prangert. Der Gegner ist angeblich der Sohn 
von Sklaven oder stammt von Barbaren ab 


(vgl. W. Süß, Ethos [1910] 247f u. Schallt 
137/9). 

j. Genealogien der geschichtlichen Zeit. 1. 
Name u. Stammbaum. Das Patronymikon der 
homerischen Helden entwickelte sich zu einem 
Namen wie Atreides (d.i. Sohn des Atreus, 
Agamemnon) oder Tydeides (Sohn des Ty- 
deus, Diomedes) u. wurde zum Namen von 
Adelsgeschlechtern, zB. der lamiden, Eumol- 
piden, Bakohiaden (vgl. U. v. Wüamowitz- 
Moellendorff, Aristoteles u. Athen 2 [1893 
bzw. 1966] 180/5). Der einzelne Angehörige 
des Adelsgeschlechts verwendete den Ge¬ 
schlechtsnamen aber nicht, sondern nur den 
Vatersnamen (anders die Römer; vgl, Bethe 
38/42). Seitdem Schriftsteller ihren Namen 
angeben, fügen auch sie oft den Namen des 
Vaters hinzu (vgl. W. Kranz, Sphragis: Stu¬ 
dien zur antiken Literatur u. ihrem Fortwir¬ 
ken [1967] 56f). Bei den Griechen war die G. 
vom Vater her vorherrschend. Hingegen ga¬ 
ben die Lykier die G. nach der Folge der Müt¬ 
ter an (Herodt. 1,173, 4f; vgl. E. Kornemann, 
Art. Mutterrecht: PW Suppl. 6 [1935] 563). 
Auch auf Kos wurde die Abstammung von 
seiten der Mutter mitgeteilt (vgl. Herzog 
183f. 186/8); damit ist jedoch keine mutter¬ 
rechtliche Ordnung vorausgesetzt (vgl. Kaser 
2I13). 

2. Adelsstammbäume. Während der archai¬ 
schen Zeit herrschten Adelsgeschlechter als 
Könige, Tyrannen oder Oligarchen in den 
griech. Stadtstaaten. In Athen wie in anderen 
Poleis regierten zunächst Könige (vgl. F. Ja- 
coby. Die attische Königsliste: Klio 2 [1902] 
406/39; zu den mythischen Königslisten von 
Megara, Troizen u. Achaia vgl. Pfister, Reli¬ 
quienkult 1, 1/79; zur G. des Argiverkönigs 
Meltas vgl. IG ed. min. 4, 1, 10*). Die Adeli¬ 
gen legten auf ihre Ahnentafeln großen Wert. 
Während der Adelige sein Geschlecht über 
viele Generationen bis zu einem Heros oder 
Gott zurückzuführen wußte (Aristot. rhet. 2, 
15,1390 b 18), konnte der Mann aus dem Volk 
seinen Stammbaum nicht bis zum dritten 
Ahnen angeben (Dion. Hai. ant. Rom. 4, 47, 
4; vgl. Plat. Menex. 238d u. o. Sp. 1162). 
Kleisthenes, der Tyrarm von Sikyon, lud um 
575 zur Brautwerbung für seine Tochter 
Agariste Freier aus ganz Griechenland ein. 
Dabei prüfte er Herkunft u. Geschlecht der 
einzelnen Bewerber (Herodt. 6, 128). Aus 
Attika sind nahezu 90 adelige Geschlechter 
bekaimt (vgl. Toepffer; G. Busolt, Griech. 
Staatskunde 1 [1920 bzw, 1963] 248/50; 2 





1173 


Genealogie 


1174 


[1926 bzw. 1963] 772. 956 zu den Eupatriden 
u. dem einzelnen Geschlecht dieses Namens; 
Becker 312f; s. auch o. Sp. 1161). Mit W. 
Wachsmuth, Hellenische Altertumskunde 1“ 
(1846) 383/6 kann zwischen fürstlichen Häu¬ 
sern, Krieger- u. Priesteradel, Geschlechtern 
von Koloniegründern u. von Teilnehmern an 
Koloniegründungen unterschieden werden 
(ebd. ein Katalog nichtattischer Adelsfami- 
lien). Als Kleisthenes d. J. die Herrschaft der 
athenischen Eupatridengeschlechter zerbro¬ 
chen hatte, blieben die adeligen Geschlechter 
trotzdem weiter bestehen. Ja, das alte Vor¬ 
stellungsmodell vom Eponym des Adelsge¬ 
schlechtes wurde jetzt auf alle athenischen 
Bürger ausgedehnt; denn jede der neuen, 
nach Wohnbezirken statt nach Gentes künst- 
Uch geschaffenen Phylen erhielt einen epony- 
men Heros, von dem die Angehörigen der 
Phyle abstammen sollten (Herodt. 5, 66; 
Aristot. Athen. 21; vgl. S. Eitrem, Art. Heros: 
PW 8, 1 [1912] 1135f; van Groningen 56/8). 
Alle Athener aber verehrten in Apollon Pa- 
troos ihren Stammvater (Plat. Euthyd. 302 c; 
vgl. Nilsson, Reh P, 556f), so daß sie sich 
insgesamt als Adelige fühlten (vgl. Loenen 
215/20; Haedicke 71 f; Jost, Reg. 252 ,Euge- 
neia der Stadt“). Das Fest der FevEtna war 
dafür der kultische Ausdruck (vgl. Jacoby 
243/59). Bei der Dokimasia, der Prüfung der 
Bewerber um die neun Archontenstellen 
durch den Rat, mußte die athenische Herkunft 
nachgewiesen werden. Die Bewerber hatten 
die Ahnen bis zum Großvater von väterlicher 
u. von mütterhcher Seite anzugeben, ferner 
die Teilnahme am Dienst des Apollon Patroos 
u. Zeus Herkeios sowie den Besitz eines Erb¬ 
begräbnisses durch Zeugen zu beweisen (Ari¬ 
stot. Athen. 55, 3; vgl. Busolt aO. 2, 9474. 
1045. 1072). - Der Begriff des Adels wurde 
vom Geschlecht auch auf Städte u. Völker 
ausgedehnt (vgl. Theon prog. 8 [Rhet. Gr. 
Sp. 2, 110, 3f]). - Mit dem Wandel der wirt¬ 
schaftlichen Verhältnisse während des 6. Jh., 
dem Aufkommen von Handel u. Geldwirt¬ 
schaft kamen Familien aus dem Volk zu 
Reichtum u. Macht, während viele Adelige 
verarmten. Sophisten u. Philosophen ver¬ 
suchten, mit rationaler Kritik die Ansprüche 
des Geburtsadels einzuschränken, wenn nicht 
gar als grundlos zu erweisen (s. u. Sp. 1180f). 
Mancher der herausgeforderten Adeligen be¬ 
sann sich aber desto mehr auf seine genealogi¬ 
schen Traditionen (zu Theognis vgl. Haedicke 
41/9). Der sophistisch beeinflußte Staatsmann 


lü-itias, der Vetter von Platons Mutter, war 
stolz auf sein Geschlecht, das bis auf Solon 
zurückgeführt wmrde (Xenoph. mem. 1, 2, 25; 
vgl. W. Spoerri, Art. Kritias: KlPauly 3 
[1969] 349f). Alkibiades rühmte sich als Nach¬ 
komme des Eurysakes u. damit seiner Ab¬ 
kunft von Zeus (Plat. Ale. I 121a; Isocr. or. 
16,25; vgl. auch Thueyd. 6,16,1/4 u. J. Hatz¬ 
feld, Alcibiade* [Paris 1951] 3/26), während 
der Geschichtsschreiber Duris v. Samos (300 
vC.) u. das samische Geschlecht des Hegemo- 
neus (Kaiserzeit) sich für Nachkommen des 
Alkibiades hielten (FGrHist 76 T 3; M. 
Schede, Aus dem Heraion v. Samos: AthMitt 
44 [1919] 43f nr. 34). Seit dem 5. Jh. sind G. 
inschriftlich erhalten, wie die Grabinschrift 
des Heropythos mit der Angabe von 15 Gene¬ 
rationen bis zum mythischen Ahnherrn Ky- 
prios zeigt (vgl. L. H. Jeffery, The local scripts 
of archaic Greece [Oxford 1961] 344 nr. 47). 
Damit ist die G. des Klearchos (3. Jh.) zu ver¬ 
gleichen, der sich auf den Gründer Kyrenes, 
Battos, zurückführt (H. Collitz-F. Bechtel, 
Sammlung der griech. Dialekt-Inschriften 3, 2 
[1905] nr. 4859). Der Arkadische Bund be¬ 
hauptet in einem Weihepigramm für Delphi 
aus dem J. 369, von Zeus u. Kallisto abzu¬ 
stammen (hrsg. V. H. Pomtow, Art. Delphoi; 
PW Suppl. 4 [1924] 1206/8, der auch die aktu¬ 
elle politische Tendenz klar legt). In Argos 
haben die Adeligen sich auch noch in der Kai¬ 
serzeit als Nachkommen von Heroen bezeich¬ 
net (Beispiele nennen W. Vollgraff, Novae 
inscriptiones Argivae: Mnemos NS 44 [1916] 
56/9; ebd. 47 [1919] 264/6 u. Bethe 76f). In 
einem Weihepigramm aus Dodona (2. Jh. vC.) 
rechnet ein zakynthisches Geschlecht mit 
30 Generationen bis zu seiner Stammutter 
Kassandra (hrsg. v. G. Kaibel: RhMus 34 
[1879] 198 = Kaibel, Epigr. Gr. [Nachdruck 
1965] Anhang 18). Strabon berichtet aus¬ 
führlich über seine Vorfahren, besonders müt¬ 
terlicherseits (vgl. E. Honigmann, Art. Stra¬ 
bon nr. 3: PW 4A, 1 [1931] 77/9). In der 
Kaiserzeit nahm das Bestreben, uralte Ahnen 
vorzuweisen, vielleicht noch zu. Für Titus 
Statilius Lamprias (40/2 nC.) wurde von grie¬ 
chischen Staaten bescheinigt, daß er in sich 
das Blut der Einachiden von Epidauros, des 
von Perseus u. Phoroneus stammenden Adels 
von Argos u. dos lakedaimonischen Ge¬ 
schlechts des Herakles u. Lysander vereine 
(IG ed. min. 4, 1 nr. 82/6, bes. 86, 9/14; vgl. 
Bethe 77). Die Wohltäter der griech. Städte 
betonen vielfach ihren alten Adel wie der 
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Asklepiade C. Stertiidus Xenophon v. Kos 
(s. u. Sp. 1180; aus Kos ist auch ein Grabge¬ 
dicht erhalten, das weitgehend aus einem 
Stammbaum besteht: Peek, GV 1 nr. 1158). 
In Inschriften aus Ankyra werden öfter Nach¬ 
kommen alter Könige erwähnt {vgl. W. M. 
Ramsay, Notes and üiscriptions from Asia 
minor: AthMitt 8 [1883] 73; zu der G. eines 
pisidischen Geschlechts vgl. G. Kaibel, In¬ 
schriften aus Pisidien: Hermes 23 [1888] 
538f). Noch im 2. Jh. nC. rühmte man sich 
als Eupatride, als Butade (Grabinschriften: 
Kaibel nr. 152. 852) oder als 41. Nachkomme 
von Herakles u. 39. von den Dioskuren (zu 
dieser u. verwandten Inschriften aus Sparta 
vgl. A. M. Woodward, Excavations at Sparta 
1924/28: AnnBritSchAth 30 [1928/30] 210/4. 
215/7. 222/5). Herodes Atticus (Proslmp- 
Rom^ C nr. 802) u. seine Frau Aimia Regilla 
(ebd. A nr. 720) verfügten über glanzvolle 
Stammbäume: Herodes nannte die Aiakiden 
als Vorfahren (Philostr. v. soph. 2, 1, 1), u. 
Marcellus v. Side pries in einem Gedicht Re¬ 
gilla als Urenkelin des trojaninischen Königs¬ 
hauses (Kaibel nr. 1046 a 38/40; vgl. P. 
Graiador, Un milliardaire antique. Herode 
Atticus et sa famille [Le Caire 1930] 1/17. 81/ 
100). Im 5. Jh. nC. verherrlichte noch ein 
heidn. Dichter, vielleicht Pamprepios v. 
Panopolis, die mythischen Ahnen des Christen 
Theagenes v. Athen. Unter den Vorfahren 
begegnen nicht nur Aias, Kekrops, Erech- 
theus, Lykaon u. andere Heroen, sondern 
auch Miltiades u. Platon. Der Dichter führt 
diese G. aber noch bis zu dem erdgeborenen 
Azeios, dem Vater des Giganten Lykaon zu¬ 
rück (hrsg. V. H. Gerstinger, Pamprepios v. 
Panopolis = SbWien 208, 3 [1928] 16/8. 38/ 
41. 73/82; vgl. R. Keydell, Art. Pamprepios 
nr. 1: PW 18, 3 [1949] 414f u. W. Enßlin, 
Art. Theagenes nr. 7: PW 5A, 2 [1934] 
1346f). 

3. Königsstammbäume. Seit dem Krieg mit 
den Persern haben die Griechen u. die ihnen 
nahestehenden halbbarbarischen Herrscher 
genealogische Konstruktionen für außenpoli¬ 
tische Zwecke geschaffen (vgl. Nilsson96/112). 
Diese Fälschungen konnten gelingen, da die 
Griechen seit früher Zeit die Eponyme der 
Nachbarvölker in verwandtschaftliche Be¬ 
ziehungen zu den eigenen Stämmen gebracht 
hatten. Je höher der Glanz Griechenlands u. 
seiner Spiele stieg, desto mehr wollten auch 
die Nachbarfürsten als Griechen gelten; denn 
nur Griechen durften an den Wettspielen tcil- 


nehmen. So erfanden die mazedonischen 
Könige, die Argeaden, als erste eine G., die sie 
als Abkömmlinge der Heraküden in Argos 
auswies (Herodt. 5, 22; 8, 137/9; Isocr. or. 5, 
32/4. 76. 105; IG 14, 1296; vgl. Nilsson 99/ 
105; H. Bengtson, Griech. Geschichte^ [1969] 
304f). Die hellenisierten Könige der Molosser 
erhielten im 4. u. 3. Jh. eine G., die auf 
Achill u. Aiakos zurückgeführt wurde (Plut. 
Pyrrh. 1, 2f [3, 1, 153 Ziegler mit Parallelen]; 
vgl. Nilsson 105/8 u. ■?. R. Franke, Die anti¬ 
ken Münzen v. Epirus 1 [1961] 269/71). Aus 
außenpolitischen Gründen hatten die Athe¬ 
ner den nach den Perserkriegen mächtig ge¬ 
wordenen Odr 3 rsischen König Teres als Ver¬ 
wandten des mythischen Tereus ausgegeben 
u. seine G. aufgestellt (Thucyd. 2, 29; vgl. 
NUsson 46. 98). G. waren für die Diadochen 
überaus wichtig, um sich durch sie als recht¬ 
mäßige Erben Alexanders d. Gr. ausweisen 
zu können (vgl. Ch. F. Edson Jr., The Anti- 
gonids, Heracles, and Beroea: HarvStud- 
aassPhilol 45 [1934] 213/46; M. Rostovtzeff, 
HPOrONOI: JournHellStud 55 [1935] 56/66 
u. Franke aO. 309). Die Antigoniden betrach¬ 
teten sich als die echten Erben Alexanders. 
Ihr Anspruch, aus dem Haus der Argeaden zu 
stammen, dürfte zu Recht bestehen (vgl. 
Edson aO. 213/26). Antigonos Gonatas er¬ 
richtete in Delos ein Monument mit wenig¬ 
stens 19 Statuen seiner Ahnen (vgl. ebd. 217/ 
9; Ph. Bruneau, Recherches sur les cultes de 
Delos [Paris 1970] 553; zum älteren Philip¬ 
peion in Olympia vgl. Paus. 5, 20, 9f u. H. 
Schleif-W. Zschietzmann, Olympische For¬ 
schungen 1 [1944] If. 51 f). Die Ptolemäer 
haben ihre Verwandtschaft mit den Argeaden 
durch Arsinoe, die Mutter des Ptolemaios I 
u. Urenkelin von Amyntas I, nachgewiesen 
(Satyrus: FGrHist 631 F 1; vgl. Edson aO. 
224f 2 ). Ptolemaios III Euergetes hat sich 
väterlicherseits über Herakles von Zeus u. 
mütterlicherseits über Dionysos gleichfalls 
von Zeus hergeleitet (Inschrift v. AduHs bei 
Cosm. Indicopl. 2, 58 [SC 141, 371] = Ditt. 
Or. nr. 54; vgl. auch Theocr. 17, 26 mit dem 
Kommentar von Gow 331; H. Volkmann, 
Art. Ptolemaios nr. 18: PW 23, 2 [1959] 
1603f). Die Mätresse von Ptolemaios II, Be- 
listiche, soll die Atriden zu ihren Ahnen ge¬ 
zählt haben (Athen. 13, 70 [596e]). Die Se- 
leukiden haben ihr Geschlecht vor allem auf 
Apollon zurückgeführt (Ditt. Or. nr. 219, 27; 
227, 6f; 237, 6; vgl. Nüsson llOf u. Franke 
aO. 309). Die Könige von Zypern behaupte- 




1177 


Genealogie 


1178 


ten ihre Abkunft vom Zeussohn Aiakos 
(Isocr. or. 9, 13/5 u. das Epigramm des Kö¬ 
nigs Nikokreon: Kaibel nr. 846). Die Attah- 
den leiteten sich von Telephos (bzw. Teu- 
thras) u. Herakles ab (vgl. A. Wilhelm, 
Pergamena: AthMitt 39 [1914] 148f u. IG 2^ 
nx. 885; Nicand. hymn.: 162 Gow) u. von 
Dionysos (vgl. H. v. Prott, Dionysos Kathe- 
gemon: AthMitt 27 [1902] 161/88). Antiochos 
V. Kommagene war bemüht, seine griechisch¬ 
persische königliche u. göttliche Abkunft von 
der Vater- u. Mutterseite allen deutlich zu 
machen (vgl. H. Dörrie, Der Königskult des 
Antiochos v. Kommagene = AbhGöttingen 
3. F. 60 [1964] Reg. s. v. König, G.). So schuf 
er auf dem Nemrud Dag seine Grabanlage u. 
schmückte sie u.a. mit den Reliefs seiner 
Ahnen, einer G. in Bildern (vgl. Dörrie aO. 
185f u. Reg. s. V. Ahnenkult; H. Waldmann, 
Die kommagenischen Kultreformen unter Kö¬ 
nig Mithradates I Kallinikos u. seinem Sohne 
Antiochos I [Leiden 1973] Reg. s. v. Almen¬ 
galerie, Ahnenkult u. Taf. 23). 

4. Stammbäume von Sehern, Priestern, Sän¬ 
gern u. Ärzten. Seit vorgeschichtlicher Zeit 
wurde bei den Völkern der Mittehneerkultur 
magisch-religiöse Weisheit u. anderes Wissen 
als geheimes Gut vom Vater dem Sohn anver¬ 
traut (vgl. Pfister, Erblichkeit 872 f; A.-J. 
Festugiere, La revelation d’Hermes Tris- 
megiste 1® [Paris 1950] 332/54; H. Emonds, 
Art. Abt: o. Bd. 1, 46; Speyer 63. 80. ISS^). 
Schon bald wird man bemerkt haben, daß 
sich besondere Begabungen wie die Seher- u. 
Sängergabe in einer Familie weitervererben. 
Herodot (9, 94, 3) spricht von (ravrix-^, 

während Protagoras nicht an die Vererbbar¬ 
keit musischer Fähigkeiten geglaubt hat (bei 
Plat. Prot. 327 b/c; vgl. Pfister, Erblichkeit 
871 f; Haedicke 3243. 92). Die durch beson¬ 
deres Wissen u. Begabung ausgezeichneten 
Familien wurden geehrt u. dem Kriegeradel 
an Ansehen gleichgestellt wie schon die G. des 
Theoklymenos zeigt (Od. 15, 223/56). Dieser 
Seher soll von Melampus abstammen. Auf 
Melampus führten sich die Melampodiden u. 
die Klytiaden zurück (vgl. H. W. Parke, The 
oracles of Zeus [Oxford 1967] 172/4). Die 
Seher-Famihen der lamiden u. Klytiaden 
verwalteten das Orakel von Olympia fast 
tausend Jahre lang. Ihre Namen sind von 36 
vC. bis 265 nC. zum großen Teil erhalten ge¬ 
blieben (vgl. L. Weniger, Die Seher v. Olym¬ 
pia: ArchRelWiss 18 [1915] 53/115, bes. 53/ 
79; Parke aO. 175/7; ferner Kaibel nr. 874). 


Das Priestergeschlecht der Hosioi in Delphi 
führte sich auf Deukaüon zurück (vgl. H. W. 
Parke, A note on the Delphic priesthood: 
ClassQuart 34 [1940] 85/9) u. die Euangetiden 
in Milet auf Euangelos, den Nachfolger des 
Branchos (Konon bei Phot. bibl. 186, 44). 
Branchos aber, der Stammvater der Branchi- 
den, galt als Geliebter Apollons; der Kuß des 
Gottes soll ihm die Sehergabe verliehen haben 
(vgl. Escher, Art. Branchos: PW 3, 1 [1897] 
813). Andere Propheten führten ihr Ge¬ 
schlecht unmittelbar auf Apollon zurück (vgl. 
H. Hepding, Art. lamos: PW 9, 1 [1914] 
685 f). In EUs wirkte das Sehergeschlecht der 
TelUadai (vgl. Weniger aO. 79/82 u. Fiehn, 
Art. Telliadai: PW 5A, 1 [1934] 405f). Die 
Akontiaden von Keos, Priester des Zeus 
Ikmios, glaubten von Aristaios u. mütter¬ 
licherseits von den Kodriden abzustammen 
(Xenomedes v. Keos: FGrHist 442 F 1) u. 
die Kinyraden, Priesterkönige auf Zjrpern, 
gaben Kinyras, den Sohn oder Liebling 
Apollons, als ihren Stammvater an (vgl. W. 
Kroll, Art. Kinyras: PW 11, 1 [1921] 484). 
Die Priesterliste der Antheaden v. Halikar- 
nassos ist noch vorhanden (1. Jh. vC.; Ditt. Syll. 
3® nr. 1020). Die Vererbung des Amtes er¬ 
folgte nach Generationen, so daß auf den 
Ahnherrn zuerst seine Söhne ihrem Alter ent¬ 
sprechend an die Reihe kamen, hierauf die 
Enkel. Die Nachkommen der älteren Brüder 
gingen in der Erbfolge denen der jüngeren 
voraus. Diese Ordnung stimmt mit dem Recht 
von Gortyn überein (vgl. G. Busolt, Griech. 
Staatskunde 1 [1920 bzw. 1963] 248). Als 
Stammvater galt Poseidon Phytalmios, des¬ 
sen Sohn Telamon der erste Priester des Got¬ 
tes gewesen sein soll (zum eleusinischen Prie¬ 
steradel vgl. Toeplfer 24/112; zu weiteren 
Priestergeschlechtern vgl. W. Wachsmuth, 
Hellenische Altertumskunde 2® [1846] 620/3 
u. P. Stengel, Die griech. Kultusaltertümer 
*[1920] 44). Die adeligen Geschlechter, in 
denen das Priesteramt eines bestimmten 
Gottes erblich war, stellten keinen gesonder¬ 
ten Stand dar, sondern übten zugleich noch 
andere Aufgaben in der Polis aus. König¬ 
lichen Geschlechts zu sein, rühmte sich Adme- 
tos, Priester des Apollon Karneios auf Thera 
(Peek, GV 1 nr. 1010. 1695 [1. Jh. nC. ?]; zu 
einem Priester aus dem Haus der Argeaden 
in Dodona vgl. P. R. Franke, Die antiken 
Münzen von Epirus 1 [1961] 308/11). Noch 
zur Zeit Strabons haben die königfiohen 
Androkleiden den Kult der Demeter Eleu- 
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siida versehen (Straho 14, 1, 3 [633]); zum 
religiösen Betrüger Alcxandros v. Abonutei- 
chos s. o. Sp. 1164. - ,Von den Musen u. 
Apollon stammen Sänger u. Saitenspieler' 
(Hesiod. tlieog, 94f). Die mythischen Dich¬ 
ter-Sänger Musaios, Orpheus, Ldnos, Thamy- 
ris u. Homer galten als Söhne der Musen, 
vornehmlich KaUiopes (vgl. Asklepiades v. 
Tragilos: FGrHist 12 F 6b; selbst Hochzeits¬ 
lied [Hymenaios] u. Totenklage [lalemos] 
werden hier zu Söhnen Kalliopes u. Apollons 
gemacht). Der Sohn des Musaios hieß Eumol- 
pos, also ,Sänger“. Andererseits sollten Homer 
u. Hesiod von Orpheus abstammen; dabei 
wurde Homer mit Hesiod in verwandtschaft- 
hche Beziehungen gesetzt (Hellanikos: FGr- 
Hist 4 F 5; Ephoros: ebd. 70 F 1; dazu 
Jacoby im Komm. zSt.; Gert. Hom. et Hes. 
3f V. Wilamowitz). Schon im Altertum blie¬ 
ben Nachrichten nicht unwidersprochen, 
nach denen sich die ,Homeriden‘ in Chios 
vom Geschlecht Homers abgeleitet haben; in 
Wirklichkeit wird diese Bezeichnung auf die 
Tätigkeit der Khapsoden, die sie mit Homer 
teilten, zu beziehen sein (vgl. A. Lesky, Art. 
Homeros: PW Suppl. 11 [1968] 690f). Ter- 
pandros hieß bald Nachkomme Hesiods, bald 
Nachkomme Homers (Suda s. v. TspTravSpo? 
[4, 527 Adler]). In Athen gab das Musiker¬ 
geschlecht der Euneidai Euneos, den Sohn 
Jasons, als seinen Archegeten an (Hesych. 
s. V. EüvsiSai)- Wenn Daidalos aus dem Stamm 
des Ereohtheus als Ahnherr der Handwerker 
galt, so ist das analog zu Homer u. den 
Homeriden zu deuten. Daidalos sah man als 
Erfinder des Handwerks an. Sokrates be- 
zeichnete ihn als seinen Stammvater (Plat. 
Euthyphr. 11b; Alcib. I 121a). - Im Gepn- 
satz zu den Homeriden u. den Daidaliden 
werden die Asklepiaden zunächst ein genti- 
lizisch geschlossener Verband gewesen sein, 
in dem die Arzneikunst erbüch war (anders 
E. J. u. L. Edelstein, Asclepius 2 [Baltimore 
1945] 56/60; ebd. 1, 60/107 die Zeugnisse). Zu 
dieser Deutung raten auch Verse des Sil. Ital. 
5, 351/68 über den im punischen Heer wirken¬ 
den Arzt Synhalus, in dessen Familie ärztli¬ 
ches Wissen durch Generationen weitergege¬ 
ben wurde. Noch im hippokratischen Eid (4. 
Jh. vC. ?) schwört der Arzt, die Familie seines 
Lehrers als die eigene zu betrachten (vgl. L. 
Edelstein, Ancient medicine [Baltimore 1967] 
5: Text; 40/8: Kommentar). Hippokrates 
wurde als 20. Nachkomme des Herakles u. als 
19. des Asklepios gezählt (Pherecydes: FGr- 


Hist 3 F 59; Apollodor: ebd. 244 F 73 u.a.; 
vgl. F. Jacoby, Apollodors Chronik [1902 
bzw. New York 1973] 295/8; Herzog 200^ u. 
v. Fritz, Anm.-Bd. 61). Als Nachkomme die¬ 
ser Ärztefamilie ist C. Stertinius Xenophon 
bekannt (1. Jh. nC.; Tac. ann. 12, 61 u. 
Furneaux zSt.; vgl. Herzog 189/99 u. zu den 
Asklepiaden ebd. 199/208). 

k. Kritik an Adel u. Genealogie. Bereits 
Tyrtaios (frg. 12, 1/12 W.) rechnet damit, daß 
vornehme Abkunft nicht unbedingt auch 
Kampfesmut in der Schlacht verbürgt. Anlaß 
für Kritik an Adehgen, die sich mit ihrer G. 
brüsteten, ohne sie durch die Tat zu bestäti¬ 
gen, -wird immer Vorgelegen haben; nur wagte 
der Nichtadehge so lange keine Kritik, wie die 
Macht der Adeligen unangreifbar war. Infolge 
der geistigen u. wtschafthchen Wandlungen 
der griech. Gesellschaft zerbrach während des 
5. Jh. die Adelsherrschaft. Die Macht der 
Geburtsadeligen wurde vom neuen Geld- u. 
Bildungsadel der Stadtkultur zurückge¬ 
drängt. Philosophische Theorien unterstützen 
diesen Angriff auf den Adel. - Bias, einem der 
Sieben Weisen, der Periöke war, wurde vor¬ 
geworfen, er rede, obwohl er von so niedrigen 
Eltern stamme. Darauf habe er geantwortet: 
,von mir zähle mich!“ (Gnomol. Vat. nr. 151 
Stembach). Derselbe Ausspruch wird auch 
von anderen überliefert (vgl. ebd. nr. 307; 
Diog. L. 4, 47 u. u. Sp. 1200). Anacharsis 
sagte jemandem, der ihm seine Herkunft von 
den barbarischen Skythen vorwarf; ,Ja, von 
Geschlecht, nicht aber dem Charakter nach“ 
(Joh. Stob. 4, 29, 16 [5, 707 W.-H.]). Wie 
der Anspruch der Griechen, allein Menschen 
zu sein, durch die Begegnung mit barbari¬ 
schen Kulturvölkern eingeschränkt wurde 
(vgl. I. Opelt-W. Speyer, Art. Barbar: 
JbAC 10 [1967] 255/9), so auch der Anspruch 
des Geburtsadels auf eine höhere Wertschät¬ 
zung (vgl. die Exzerpte von Joh. Stob, de 
nobilitate [4, 29 (5, 702/28 W.-H.)] u. de 
ignobüitate [4, 30 (5, 729/32 W.-H.)]; Wend¬ 
land-Kern 51 f). ,Über den Adel“ schrieben 
u.a. Lykophron, der Schüler des Gorgias 
(VS 83 nr. 4), PsXenophon (de Theogn.; vgl. 
außer Immisch 71/98 H.R.Breitenbach, Art. 
Xenophon: PW 9A, 2 [1967] 1927f), Aristo¬ 
teles (dial. de nob.: frg. 91/4 Rose), Metro- 
doros V. Lampsakos (Diog. L. 10, 24), Dioge¬ 
nes V. Seleukeia (SVF 3, 220f nr. 52), 
Athenodoros, Sohn des Sandon (Cic. fam. 3, 
7, 5) u. Plutarch (de nob.: frg. 139/41 [260/4 
Sandbach]; die unter dem Namen Plutarchs 
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verbreitete Schrift De nobilitate hat ein 
Humanist verfaßt; vgl. Sandbach aO. 405f; 
zu Philon s. u. Sp. 1212f). Diese meist nur in 
Resten erhaltenen Schriften werden über die 
G. ausführücher gesprochen haben als dies 
heute noch zu erkennen ist. Die Kritik an der 
Überschätzung der Herkunft wird von So¬ 
krates ausgegangen sein (vgl. Plat. Ale. I 
120d/121c). Seine Schüler zeigen eine kriti¬ 
sche Einstellung, vor allem Antisthenes, der 
selbst geringer Herkunft war (Diog. L. 6, 1), 
weniger Platon, dessen mütterliche Linie bis 
auf Solon u. Poseidon u. dessen väterliche 
Linie bis zu Kodros u. nach anderer Über¬ 
lieferung gleichfalls auf Poseidon zurüokge- 
führt wurde (ebd. 3,1; vgl. U. v. Wilamowitz- 
Moellendorff, Platon 1“ [1959] 20/3). Anti¬ 
sthenes setzte sich mit der Adelsvorstellung 
des Theognis auseinander (Diog. L. 6, 16; 
vgl. F. D. Caizzi, Antisthenis fragmenta 
[Milano 1966] 80), verteidigte seine geringe 
Abkunft (Diog. L. 6, 1) u. hielt nur die sitt¬ 
lich Vortrefflichen für adelig (ebd. 6, 11; vgl. 
E. Weber, De Dione Chrysostomo Cynicorum 
sectatore = Leipz. Stud. 10 [1887] 1372). üie 
Kritik am Adelsstolz spiegeln auch manche 
Verse des Euripides wider (frg. 52 N.*: da die 
Menschen aus der Erde stammen, sind sie von 
Natur gleich; frg. 336 N.^: nur die sittliche 
Haltung des einzelnen verleiht Adel; vgl. 
Soph. frg. 532 N.^; Schmid 1, 383i). .Äxisto- 
phanes (Ach. 47/51) spottet über G., die bis 
zu einer Gottheit zurückgehen (vgl. Loenen 
213f). Obwohl Platon stolz auf seine Ahnen 
war (resp. 2, 368a; Charm. 155a. 157e), ur¬ 
teilte er scharf über Ahnentafeln, die nach 25 
Generationen bei Herakles oder sogar Zeus 
enden: Wir alle haben unzählige Vorfahren, 
unter denen Könige u. Sklaven, auch Barba¬ 
ren u. Hellenen sind (Theaet. 174e/175b). Im 
Lys. 205b/d spottet er über Gedichte, in de¬ 
nen die göttliche Abkunft des Geliebten ge¬ 
priesen wird (vgl. Haedicke 110/50). Wie 
Diog. L. 3, 88f mitteilt, hat Platon vier 
Arten von Adeligen unterschieden, drei Arten 
nach den Vorfahren, ob diese sittlich gut, ob 
sie Herrscher oder wegen ihrer Leistxmgen in 
der Öffentlichkeit berühmt waren. Als letzte 
u. höchste Art des Adels aber habe er die 
sittliche Vollkommenheit des einzelnen ge¬ 
wertet (vgl. aberV. Rose, Aristoteles pseudepi- 
graphus [1863 bzw. 1971] 677f. 680f). - Ari¬ 
stoteles erklärte den Adel als apevT) des 
Geschlechts. Alles komme auf die Treff¬ 
lichkeit des Archegeten an; wahrer Arche- 


get werde er erst dann, wenn er die fort¬ 
wirkende Kj-aft eines Prinzips, einer 
besitze (frg. 94 Rose; polit. 3, 13, 1283 a 37; 
vgl. J. Bernays, Die Dialoge des Aristoteles 
[1863 bzw. 1968] 141; Immisch 82f; I. Dü¬ 
ring, Art. Aristoteles: PW Suppl. 11 [1968] 
300). Die Stoiker lelirten, daß nur der Weise 
adelig sei (vgl Wendland-Kern 51). Für 
Chr3rsipp gehö't Adel zu den Adiaphora, eher 
noch zu den vorzuziehenden äußeren Gütern 
(SVF 3, 28. 31 nr. 117. 127; vgl. SVF 4, 57 
s. V. eüysvsia, eüysv^?; vgl. Immisch 84f). - 
Bion V. Borysthenes rühmte sich vor dem 
Makedonenkönig Antigonos Gonatas, der ihn 
mit dem homerischen Vers nach Heimat u. 
Eltern fragte (Od. 1, 170 = 10, 325), seiner 
niedrigen Abkunft (Diog. L. 4, 46; vgl. Joh. 
Stob. 4, 29, 13 [5, 706f W.-H.^. - Plotin 
woUte gleichsam aus Scham darüber, daß er 
in einem Leib sei, weder über sein Geschlecht 
noch über seine Eltern etwas mitteilen (Porph. 
V. Plot. 1 Henry-Schwyzer). - Zum Ganzen 
vgl. Immisch u. Haedicke 151/4. - Einzelne 
haben auch die mythische Vorstellung von 
der Solidarität eines Geschlechts in der Schuld 
als unvereinbar mit dem Willen der vergelten¬ 
den Gottheit bezeichnet. Aus der Geschichte 
bewies man den Satz, daß von guten Vätern 
schlechte Kinder u. von schlechten Vätern 
gute Kinder stammten (vgl. Diog. Seleuc.: 
SVF 3, 220f nr. 52; Plut. ser. num. vmd. 7, 
553b; 19, 561 c: zur Kritik des Bion v. Bo¬ 
rysthenes; ferner Dionys. Hai. ant. Rom. 8, 
80, 3; E. Westermarck, The origin and devel¬ 
opment of the moral ideas P [London 1912] 
70f). 

II. Römer, a. Terminologie. Die Römer ha¬ 
ben mit dem griech. Fremdwort ^enealogia' 
die Lehre von der Herkunft u. Abstammung 
bezeichnet (vgl. M. Leumann; ThesLL 6, 2, 
1769, 32/77). Abstammung wurde als Abstieg 
von einem bestimmten Punkt aufgefaßt (vgl. 
A. Gudeman, Art. descendere: ThesLL 5, 1, 
650, 30/56). Die Übereinstimmung mit Vor¬ 
stellungen himmlischer Erlösergestalten, die 
vom Himmel herabsteigen, scheint eher zu¬ 
fällig zu sein (vgl. aber Sen. ep. 65, 20: ego 
nesciam, unde descenderim ?: vom himmli¬ 
schen Ursprung des Menschen, nach altstoi¬ 
scher Lehre). Das Wort stirps wird meta¬ 
phorisch für ,Geschlecht‘ verwendet (zB. 
Lucr. 1, 733 von Empedokles: ut vix humana 
videatur stirpe creatus). Der Stammbaum 
wurde durch gemalte Medaillons u. Verbin¬ 
dungslinien dargestellt, durch ,stemmata‘ 
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(von (TTsiptü) u. lineae (vgl. Stat. silv. 3, 3, 
43f; Paulus: Dig. 38, 10, 9; Boeth. in introd. 
Porph. ed. sec. 2, 3 [CSEL 48, 176] u. u. Sp. 
1191f). Formalisiert erscheint der Stamm¬ 
baum beim Juristen Paulus de gradibus et 
adfinibus et nominibus eorum, wo u.a. die 
Reihe vorkommt; pater, avus, proavus, 
abavus, atavus; filius, nepos, pronepos, ab- 
nepos (Dig. 38, 10, 10; vgl. Non. 20: de pro- 
pinquitate u. u. Sp. 1213f). - Geschlecht u. 
Herkunft wurden ferner besonders durch fol¬ 
gende Wörter bezeichnet: gens (G. Meyer: 
ThesLL 6, 2, 1844/6), genus (0. Hey: ebd. 
1886/93), famiüa (ders.: ebd. 6, 1, 240f), 
domus (J. B. Hofmann: ebd. 5, 1, 1980, 59/ 
84). Bisweilen haben auch generatio (G. Mey¬ 
er: ebd. 6, 2, 1783), origo, ortus u. prosapia 
die Bedeutung von Abstammung (zu origo 
,Ahn, Archeget“ vgl. Waszink zu Tert. an. 30, 
2). In den Synonyma Ciceronis zählt Chari- 
sius s. V. domus folgende Wörter auf: gens, 
genus, locus, familia, origo, stirps, cunae, 
cunabula, soboles, proles, progenies, propago 
(art. gr. 5 [422 Barwick]); vgl. ferner genealo- 
gus (M. Leumann: ThesLL 6, 2, 1769f), ge- 
nerositas, generosus (0. Hey: ebd. 1798. 
1799f), degenerare (Th. Bögel: ebd. 5, 1, 
381/3), sanguis (zB. sanguinem trahere: Hist. 
Aug. V. M. Ant. PhU. 1, 6). - Den Begriff 
,geistiger Ahnen‘ u. ,geLstiger G.‘ dürften 
Philosophen u. Rhetoren geschaffen haben, 
die damit auf ihre Abhängigkeit von einem 
Schulgründer, dem geistigen Archegeten, u. 
die Kontinuität ihres Denkens u. Redens hin- 
weisen wollten (zu Beispielen aus Cicero vgl. 
Roloff 143/5; ferner Sen. ep. 44, 3). Bei ihnen 
entspricht der Begriff der Diadoche, der Suk¬ 
zession, dem Begriff der Abstammung. In 
übertragenem Sinn wurde so vom Schulgrün¬ 
der als vom Archegeten einer familia gespro¬ 
chen (vgl. 0. Hey; ThesLL 6, 1, 241 f). Auch 
Dichter sahen sich in einer geistigen Deszen¬ 
denz stehen: Varro Men. 356B.: Pacvi disci- 
pulus dicor, porro is fuit Enni, / Enniu’ 
Musarum: Pompilius clueor. 

h. Voraussetzungen. 1. Adel. Die antiken 
Zeugnisse geben ein relativ klares Bild nur 
für die Epoche der Republik u. die Kaiser¬ 
zeit. Der röm. Adel bestand zunächst aus den 
patrizischen Geschlechtern, er war also ein 
Geburtsadel mit den ,patres‘ an der Spitze 
(zur Bedeutung von ,patres' im Sinne ,Häup¬ 
ter adeliger Geschlechter' vgl. Plut. quaest. 
Rom. 58 [278d]; B. Kuebler, Art. Patres, 
patricii: PW 18, 4 [1949] 2225). Wenn Götter, 


Heroen u. Menschen als ,pater' angesprochen 
werden, so ist diese Bezeichnung sehr oft als 
Würdename u. nicht genealogisch aufzufassen 
(vgl. Börner 63; A. Wlosok, Die Göttin Venus 
in Vergüs Aeneis [1967] 2O25 u. o. Sp. 1157). 
Als oberster Stand schlossen sich die Patri¬ 
zier gegen die übrigen Angehörigen des Popu- 
lus Romanus, die Plebejer, bis zur Lex Canu- 
leia de conubio vJ. 445 ab. Erst seit dieser 
Zeit gab es rechtlich anerkaimte Ehen zwi¬ 
schen beiden Ständen (Liv. 4, 1, 1; vgl. Ber¬ 
ger, Art. Lex Canuleia: PW 12, 2 [1925] 
2339 f). Neben dem Geburtsadel, den Patri¬ 
ziern, entstand allmählich ein Amtsadel. Ihn 
bildeten freie römische Bürger, denen durch 
persönliche politische oder militärische Lei¬ 
stung der Aufstieg bis zu einem kmuhschen 
Amt gelungen war (vgl. H. Hausmaninger, 
Art. Conscripti: KlPauly 1 [1964] 1277f). Lei¬ 
stung für die Res publica wurde im Rom der 
Republik als höchster Wert angesehen, so 
daß selbst die Patrizier das Ansehen ihrer 
Gens auf die Dauer nur durch neue Leistun¬ 
gen aufrechterhalten konnten (vgl. Cic. Mur. 
16; zum Verhältnis Patriziat-Nobiütät vgl. A. 
Afeelius, Zur Definition der röm. NobUität in 
der Zeit CSceros: ClassMed 1 [1938] 49/51; 
ferner H. Drexler, Nobilitas: Romanitas 3 
[1960] 158/88). Im 3. Jh. u. im Anfang des 2. 
Jh. vC. adelte das kurulische Amt die ple¬ 
bejische Familie im Mannesstamm (zur agna- 
tio vgl. F. Vollmer: ThesLL 1, 1349). Eine 
Änderung trat erst in der Mitte des 2. Jh. u. 
in der Zeit der Gracchen ein. Zur Zeit Ciceros 
gelten als Nobiles nur die Abkömmünge von 
Konsuln u. alle Konsuln von senatorisohem 
Geschlecht (vgl. Afzelius aO. 94; Einwände 
bei Drexler aO. 166f). Wie der Geburtsadel 
der Patrizier prägte auch der Amtsadel em 
ständisches u. dynastisches Bewußtsein u. 
schloß sich gegen die übrigen Bürger ab (vgl. 
aufgrund der Forschungen von M. Geizer ne¬ 
ben H. Strasburger, Art. Nobiles: PW 17, 1 
[1936] 785/9 u. Art. Novus homo: ebd. 1223/8 
A. Afzelius, Zur Definition der röm. NobUität 
vor der Zeit Ciceros: ClassMed 7 [1945] 150/ 
200 u. Drexler aO. 158/68). Die homines novi, 
die als solche keine öffentlich anerkannten 
Ahnen besaßen u. ihr Leben lang um gesell¬ 
schaftliche Anerkennung zu kämpfen hatten, 
haben trotzdem nicht den Begriff der geisti¬ 
gen Ahnen geprägt, mögen sie auch zum 
Konsulat aufgestiegene, ältere homines novi 
als Vorbüder gewählt haben wie Cicero den 
älteren Cato (vgl. Roloff 20; U. Kammer, 
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Untersuchungen zu Ciceros Bild von Cato 
Censorius, Diss. Gießen [1963] 93f u. o. 
Sp. 1183). Bis zum Ende der Republik ver¬ 
fügten Patrizier u. Amtsadel über die Macht 
im Staat. Als die vornehmsten Gentes galten 
die eingesessenen stadtröm. Patrizier. Nach 
der Aufnahme u. der Anerkennung der sabi- 
nischen Claudier um 500 vC. haben sie keine 
weitere Familie aus einem Municipium als 
ebenbürtig zugelassen (Suet. Tib. 1; vgl. F. 
Münzer, Art. Claudius: PW 3, 2 [1899] 
2662/7). Bestimmte Priesterämter blieben 
immer den Patriziern Vorbehalten (vgl. W. 
Heil, Der konstantinische Patriziat [Basel 
1966] 9f. 68/70). Für P. Licinius Crassus 
Dives Mucianus war edle Abkiuift eines der 
fünf höchsten Güter (Gell. 1, 13, 10). Durch 
die Bürgerkriege u. die Proskriptionen des 1. 
Jh. sowie die zimehmende Ehe- u. Kinder¬ 
losigkeit der Nobiles sank die Macht der 
adehgen Famihen. Aus der Optimatenrepu- 
bhk entstand das Kaiserreich mit einem neuen 
erblichen Adel von Kaisers Gnaden (vgl. 
Barbieri 479/93; A. Schallt, Die Erhebung 
Vespasians nach Flav. Jos., Talmud u. 
Midrasch: Aufstieg u. Niedergang der röm. 
Welt 2, 2 [1975] 209/11). Die ehrwürdigen 
Namen des republikanischen Adels behielten 
aber im 1. Jh. nC. noch ihren Klang u. ver¬ 
fehlten wie zur Zeit Ciceros nicht ihre Wir¬ 
kung bei der Amtsbewerbung u. in Prozessen 
(vgl. Cic. Mur. 15/8; Sen. ben. 4, 30, If. 31, 
5; Tac. arm. 3, 22 f; Friedlaender, Sitten- 
gesch. 1, 117f). Im 2. u. 3. Jh. nC. gab es nur 
noch wenige echte Nachkommen republikani¬ 
scher AdelsfamiHen (vgl. ebd. 115. 117; 
Barbieri 474/9; Arnheim 103/42, der dabei 
auch an die Adoption erinnert). Im 3. Jh. 
nC. (?) rühmt sich ein Konsul als progenies 
Claudius Appiadum (CLE 888; vgl. E. Groag, 
Art. Claudius nr. 16: PW 3, 2 [1899] 2668). 
Seit Konstantin gab es keine geborenen Pa¬ 
trizier mehr (vgl. Dessau 1 nr. 1201); patii- 
oius wurde nunmehr zum nichterblichen Titel 
höchster Würde, den der Kaiser verlieh (vgl. 
Heil aO.). Wie während der Republik galt 
niedrige Herkunft auch in der Kaiserzeit als 
Makel (zu M. Agrippa vgl. Sen. contr. 2, 4, 13 
u. Suet. Cal. 23, 1; ferner Fronto ad M. Caes. 
1,9,1 [17 van den Hout]). Nichtadelige, die dem 
Kaiser nahe standen, wurden durch gefälschte 
G. sogar zu Nachkommen von Königen er¬ 
hoben, zB. der Freigelassene Antonius Pallas 
(Tac. ann. 12, 53) oder die Freigelassene u. 
Geliebte Neros, Claudia Acte (Prosop. Imp. 


Rom.2 C nr. 1067). - Besonders forderte man, 
daß der Princeps edler Abkunft war (vgl. 
Wickert 2190/200; ders., Neue Forschungen 
zum röm. Principat: Aufstieg u. Niedergang 
der röm. Welt 2, 1 [1974] 54). Auf dem Nach¬ 
weis der dynastischen Aszendenz beruhte 
weitgehend die Legitimität des neuen Kai¬ 
sers. So war für ihn die genealogische Beweis¬ 
führung lebenswichtig (vgl. Wickert 2157/78). 
Da der regierende Kaiser stets damit rechnen 
mußte, daß ein Angehöriger seiner Familie 
oder ein anderer durch seinen Stammbaum 
ausgezeichneter Adeliger als Prätendent auf- 
treten konnte, war er in der Regel darauf be¬ 
dacht, diese Personen zu töten (Beispiele ebd. 
2178/81. 2195f). - Griechischer Einfluß zeigt 
sich darin, daß seit hellenistischer Zeit ein¬ 
zelne römische Gentes den Urheber ihres Ge¬ 
schlechtes in Troja suchten u. andere ihren 
Stammbaum auf Heroen u. Götter zurück¬ 
führten. Wie bei den heilenist. Herrschern 
diente die bei einem Gott endende G. vielen 
römischen Kaisern zur Sicherung ihrer hohen 
Stellung. Die altröm. gentiüzische Bindung 
u. der dynastische Gedanke erwiesen sich in 
der Art der Kaisernachfolge wirksam, von 
Ausnahmen besonders während der Wirren 
des 3. Jh. abgesehen (vgl. ebd. 2137/222). 
Kaiser Severus bemerkt bei Herodian. 2, 13, 
6, die Vorfahren hätten die kaiserliche Herr¬ 
schaft durch besondere Tapferkeit oder durch 
ihren Adel, d.h. ihre kaiserliche Abkunft, er¬ 
worben (vgl. Wickert 2171). Dem Kaiser 
Macrinus schadete sehr seine Abkunft aus 
dem Ritterstand (vgl. ebd. 2172). Hatte 
Augustus den Stand der Senatoren wieder 
schärfer gegen die anderen Stände abgegrenzt 
u. auch Vespasian unwürdige Mitglieder des 
Senats ausgeschlossen, so haben die aus den 
Provinzen kommenden Kaiser viele Männer 
aus niedrigem Stand in den Senat berufen 
(vgl. Suet. Vesp. 9, 2; Tao. hist. 4, 74, If; 
Friedlaender, Sittengesch. 1, 114f). In den 
Senat drängten Provinziale, die nur zum Teil 
dem heimischen Adel angehörten, reiche Em¬ 
porkömmlinge u. selbst Freigelassene (vgl. 
ebd. 115/7 u. Overbeck 13/21). Andererseits 
war der Nachweis, von einer freien Mutter 
bzw. von einem freien Vater u. Großvater 
zu stammen, für die Übernahme einer Magi¬ 
stratur u. für den Sitz im Senat bis in die 
Spätantike gesetzlich gefordert (vgl. Cod. 
Theod. 4, 10, 3; B. Kuebler, Art. Ingenuus 
nr. 1: PW 9, 2 [1916] 1545f). Ähnlich lautete 
auch die Vorschrift für ein Mädchen, das 
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Vestalin werden wollte (vgl. C. Koch, Art. 
Vesta: PW 8A, 2 [1958] 1744). Der neue Adel 
von Kaisers Gnaden übernahm das ständische 
Bewußtsein vom republikanischen. Tradi¬ 
tionslos wollten auch die neuen Nobiles nicht 
sein. Wie einzelne Kaiser fiktive G. ihrer Fa¬ 
milien bildeten oder guthießen, so auch 
mancher der neuen Nobiles. Da sich aber die 
röm. Oberschicht in der Kaiserzeit schneller 
u. gründheher als während der Republilt ge¬ 
wandelt hat, ist die Aufstellung von G. über 
viele Generationen sehr erschwert u. meist 
unmöglich (vgl. Kuirkel 89f). Die Grundvor¬ 
aussetzung, an die die Vorstellung von Adel 
gebunden ist, nämlich die Annahme der Ver¬ 
erbbarkeit körperheher u. geistig-seelischer 
Eigenschaften, wird auch in Rom anerkannt 
(Hör. carm. 4, 4, 29/32; Dio Cass. 44, 37, 1: 
Antonius über Caesar; Symm. or. 8, 3; 
Zosim. 1, 25, 2). Dabei zieht man zum Ver¬ 
gleich die Pferdezucht heran (Hör. carm. 4, 
4, 29/32; Stat. silv. 5, 2, 15/30; CLE 218; vgl. 
0. Keller, Die antike Tierwelt 1 [1909 bzw. 
1963] 235. 257). 

2. Bindungen der Geschlechter, Bedeutung 
der Ahnen. Über die Bindungen der adeligen 
Geschlechter hat Cicero off. 1, 54f bemerkt: 
sanguinis autem coniunctio et benivolentia 
dovincit hominos <ot> caritate. magnum est 
enim eadom habere monumenta maiorum, 
eisdem uti sacris, sepulchra habere communia 
(vgl. Min. Fel. 6, 1). Hier hätte Cicero noch 
auf den gemeinsamen Geschleehtsnamen liin- 
weisen können (vgl. Ars anon. Bern.: Gr. Lat. 
8, 65; B. Doer, Die röm. Namengebung [1937 
bzw. 1974] 39/41; Kunkel 82f). Das einzelne 
Geschlecht, von den Banden des Blutes zu¬ 
sammengehalten, verehrte seine di patrii, die 
ererbten Hausgötter, u. besondere Familien- 
u. Schutzgottheiten, so zB. die Gens luha 
ihren Gentilgott Vediovis (vgl. Weinstock 
8/12; Wissowa, Rel.*® 33 u. Latte, Röm. Rel. 
58 f; zu den feriae der einzelnen Gentes 
Macrob. Sat. 1, 16, 7 u. Wissowa, Rel.^ 434). 
Dazu kam der Kult der di parentum, der 
Ahnen (vgl. Börner 1/49; kritisch dazu Wa- 
genvoort; Latte, Röm. Rel. 98). Hingegen 
sind die di indigites wohl nicht als Stamm¬ 
väter des röm. Volkes zu deuten (vgl. Börner 
49/104 u. Latte, Röm. Rel. 45i; anders im 
Anschluß an C. Koch Alföldi 22). Ein wesent¬ 
licher Ausdruck des gentilizischen Gemein¬ 
schaftsgefühls waren die Familien- u. Erb¬ 
begräbnisse (vgl. Marquardt, Privatleben 
364f). Der Glaube an die machtvollen Almen 


war für die Lebenden ein Grund, ihrerseits 
für leibhehe oder zum mindesten für adop¬ 
tierte Nachkommen zu sorgen (vgl. L. Wen- 
ger, Art. Adoption: o. Bd. 1, 99/102 u. M. 11. 
Pr6vost, Los adoptions pohtic[ues ä Rome 
SOUS la republique et le prmcipat = Publ. 
Inst, droit rom. Univ. de Paris 5 [Paris 1949]). 
Wie der Grieche sah der Römer sich als Glied 
in der Kette der Geschlechter. Der Rückschau 
auf die Ahnen entspricht der Ausblick auf die 
erhoffte Nachkommenschaft (vgl. zB. Ovid. 
met. 15, 835; Sen. ben. 4, 32, 1; Lucan. 7, 
207; Claud. paneg. Manl. Theod. 336/40 u. 
Grabinschriften: CLE 429. 387; Roloff 27,; 
Wickert 2174. 2176: zu den XII Panegyrici). 
So wirkt die rückwärtsgewandte G. auch auf 
die Zukunft prägend ein. Beweis dafür ist u. 
a. auch das Erbrecht (vgl. Kaser 91/112; 2^ 
[1975] 497/512; ferner H. Schreuer, Das 
Recht der Toten: ZsVerglRechtswiss 33 
[1916] 333/432; 34 [1916] 1/208). - Der Ge¬ 
danke an die Solidarität des Geschlechtes u. 
des Volkes in Segen u. Unheil war zwar be¬ 
kannt, aber nicht so bestimmend wie bei den 
Griechen oder Juden (Dionys. Hai. ant. Rom. 
8, 80, If; Beispiele bieten Hör. carm. 3, 6, 1. 
46/8; Val. Flacc. 8, 397/9; vgl. Sen. ben. 4, 
30, 1/4. 32, If). - So wenig die Rehgion der 
Römer Ehen von Göttern u. Götterkindern 
keimt, so wenig weiß sie etwas von der Ver¬ 
ehrung gottgezeugter Archegeten der Ge¬ 
schlechter (vgl. Latte, Röm. Rel. 59i. 98). 
Die auch in Rom anzutreffendo Vorstellung 
eines mythischen Archegeten des jeweiligen 
Geschlechts, des Gesamtvolkes u. der Völker 
dürfte auf den Einfluß des Hellenismus zu¬ 
rückzuführen sein. Im übrigen war der Glau¬ 
be, daß ein Geschlecht auf einen bestimmten 
Urheber zurückgehe, auch in Rom lebendig 
(vgl. Varro 1.1. 8, 4: ab Aemilio homines orti 
Aemilii ac gentiles). Mehr aber als die Griechen 
waren die Römer an den Lebensumständen 
des einzelnen, geschichtlich noch faßbaren 
Vorfaliren interessiert, wie Nachrichten vom 
3. Jh. vC. an bezeugen (vgl. Börner 58). Die 
Elogia u. Laudationes funebres, die Ahnen¬ 
bilder im Hause u. bei der Pompa funebris 
verkünden den Ruhm der einzelnen Vorfah¬ 
ren. Hingegen hat es in der Frühzeit wohl 
nicht wie in Griechenland Dichtungen gege¬ 
ben, in denen die Ahnen u. ihre Taten be¬ 
sungen wurden. Die Überheferungen Catos u. 
Varros über derartige Ahnenlieder verdienen 
wahrscheinheh kein Vertrauen u. dürften 
nach griecMschem Vorbild ersonnen sein (vgl. 
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H. Dahlmann: Kl. Schriften [1970] 23/34; 
anders E. Bickel, GescMchte der röm. Lite- 
ratur^ [1961] 357f). - Eine wichtige, aller¬ 
dings fast gänzlich verlorene Quelle für G. wa¬ 
ren die Eamilienchroniken (vgl. J. H. Was- 
zink, Tertulüanea: Mnemos Ser. 3, 3 [1936] 
170f u. zu Tert. an. 46, 7; s. u. Sp. 1198). - 
Die Bedeutung der Ahnen geht vor allem aus 
Grundvorstellungen u. Wertbegriffen der 
Römer hervor, wie dem mos u. der auctoritas 
maiorum, dem Exemplum, der unlösbaren 
Einheit von vorbildhafter Persönlichkeit u. 
ihrer Tat, u. dem Sinn für Tradition (vgl. H. 
Rech, Mos maiorum, Diss. Marburg [1936]; 
Roloff; J. Plumpe, Auctoritas maiorum bei 
Cicero, Diss. Münster [1935]; J. Vogt, CSceros 
Glaube an Rom [1935 bzw. 1963] 2/33; A. 
Lumpe, Art. Exemplum; o. Bd. 6, 1235/40). 
Die Vorfahren gehörten mit ihren Leistungen 
aber nicht nur dem einzelnen Adelsgeschlecht, 
sondern dem ganzen Volk der freien Römer. 
Jeder Römer hatte persönlichen Anteil an 
den großen Ahnen seines Volkes (vgl. Enn. 
ann. frg. 500 V.^: moribus antiquis res stat 
Romana virisque). Die Wertschätzung der 
Ahnen zeigte sich in dem ihnen geschuldeten 
Gefühl der Verpflichtung, der Pietas (vgl. C. 
Koch, Art. Pietas: PW 20, 1 [1941] 1221/32). 
- Dem durch persönliche Leistung aufgestie¬ 
genen Verdienstadel mußte daran gelegen 
sein, die Taten seiner Vorfahren für die Res 
publica allen, besonders den Patriziern, vor 
Augen zu stellen. Hierin dürfte einer der 
Gründe dafür liegen, daß die Römer so sehr 
das Wirken ihrer einzelnen Vorfahren im Ge¬ 
dächtnis bewahrt haben. In diesen geschicht- 
hchen Erinnerungen liegen auch die Anfänge 
der röm. Historiographie. Die Geschichts¬ 
schreiber waren bis in die Zeit Sullas Adelige: 
Valerias Antias gehörte zur gens Valeria; 
Licinius Macer zu den Licinii. Dadurch lag 
die Gefahr nahe, die Taten der eigenen Gens 
überzubewerten. Die von den Historikern 
benutzten geschichtlichen Urkunden, die Auf¬ 
zeichnungen der Familien mit ihren Elogia u. 
G., dienten weitgehend dem Ruhm u. der 
Verherrlichung oder bestimmten politischen 
Absichten der jeweiligen Familie, des Standes 
oder des gesamten röm. Volkes (zu Valerius 
Antias vgl. H. Volkmann, Art. Valerius nr. 
302; PW 8A, 1 [1955] 186; zu Licinius Macer 
vgl. Liv. 7, 9, 5). Derartige Fälschungen in 
den Laudationes funebres u. in den Elogia 
bezeugt Cicero Brut. 62; falsi triumphi, plures 
consulatus, genera etiam falsa et ad plebem 


transitiones, cum liomines humiUores in 
alienum eiusdem nominis infunderentur ge- 
nus,ut si ego me a M’. Tullio esse diceremqui 
patricius cum Servio Sulpicio consul amio X 
post exactos reges fuit (zu Cicero s. u. Sp. 
1195). Beispielsweise haben sich die lunii 
Bruti widerrechtlich einen patrizischen Ur¬ 
sprung angemaßt (vgl. F. Münzer, Art. lu- 
niusnr.47:PW10, 1 [1918] 969fu. Bäume- 
rieh 70 f). Von derartigen genealogischen Fäl¬ 
schungen spricht auch I-ivius (8, 40, 4f; vgl. 
ebd.4,16,4; 22, 31, 11), während Phnius n.h. 
35, 8 sie sogar verteidigt (vgl. Bäumerich 224. 
73f). 

c. Aufgaben. Zum Enkomion, das die Rö¬ 
mer von den Griechen übernommen haben 
(s. o. Sp. 1170f), gehörte der Topos des Ahnen¬ 
lobs u. damit der G. Als Beispiele seien ge¬ 
nannt : Ansätze bei Horaz (sat. 1, 6,1/6; carm. 
1, 1, If; vgl. Bäumerich 88f. 91f), Paneg. in 
Mess. (28/32), LausPisonis (1/24), Statius (süv. 
5, 2, 15/30. 3, 105. 109/18; vgl. Vollmer im 
Komm. 289 zu 1, 4, 68/70), Claudian (paneg. 
Prob. 8/21; c. min. 30, 34/7), Rutilius Nama- 
tianus (1, 67f); zu den Panegyrilrern der Kai¬ 
serzeit vgl. P. Hadot, Art. Fürstenspiegel: 
o.Bd. 8, 602. 608 f. Dazu kommen Äußerun¬ 
gen der Rhetoren wie Auct. ad Her. 3, 13; 
Quint, inst. 3, 7, 8. lOf. 19f. 26; Prise, praeex. 
21 (Rhet. Lat. min. 556); Emporius; ebd. 
567. - Der Lobrede steht die Invektive gegen¬ 
über. Auch hier findet sich der Topos der G., 
nur ins Negative gekehrt: uneheliche Geburt, 
die Eltern sind keine Adeligen, sondern stam¬ 
men aus niedrigster sozialer Schicht, sind 
Sklaven oder Barbaren (vgl. Auct. ad Her. 
3,13; W. Süß, Ethos [1910] 259; I. Opelt, Die 
lat. Schimpfwörter u. verwandte sprachliche 
Erscheinungen [1965] 149/51. 170f). - Älter 
als das Enkomion ist in Rom die Laudatio 
funebris. Sie hängt nicht vom Logos epita- 
phios ab, sondern ist eine Schöpfimg der 
Römer (Dionys. Hai. ant. Rom. 5, 17, 3; vgl. 
Vollmer 450f). In der Regel spricht sie der 
Sohn oder ein Angehöriger des Verstorbenen 
(Polyb. 6, 53, 2; vgl. Vollmer 454/7). Wie 
Polybius (6, 54) als Augenzeuge mitteilt, 
wurden bei der gesprochenen Laudatio die 
einzelnen Ahnen am Schluß aufgezählt u. ge¬ 
priesen, während in der geschriebenen das 
Lob der Ahnen wohl meist der Einleitung 
folgte. Dieses Ahnenlob ist für Casars Lauda¬ 
tio funebris auf seine Tante luha u. für die 
Trauerrede auf Claudius bezeugt, die Seneca 
verfaßt u. Nero vorgetragon hat (Suet. lul. 
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6, 1; Tac. ann. 13, 3; vgl. auch Cic. laud. Cat. 
bei Gell. 13, 20; Vollmer 467fu. u. Sp. 1192). - 
Noch einprägsamer als das gesprochene Lob 
der G. des adeligen Toten war die sichtbare 
Darstellung des Stammbaums bei der Pompa 
funebris. Klienten oder Schauspieler, die an 
Gestalt den Vorfahren des verstorbenen No- 
bilis glichen, trugen auf ihrem Gesicht die 
Porträtmasken der Ahnen u. waren je nach 
deren Rang mit der Amtstracht u. dem Amts¬ 
abzeichen eines Prätors, Konsuls, Zensors 
oder Triumphators bekleidet. Die nach magi¬ 
schem Glauben als anwesend erlebten Ahnen 
fuhren auf Wagen dem Toten voraus u. nah¬ 
men ihn als einen der Ihren auf. Dieses in der 
griech.-röm. Antike einzigartige Schauspiel 
ist seit Polyb. 6, 53 f bezeugt u. blieb bis ins 
1. Jh. nC. lebendig (vgl. F. Börner, Art. 
Pompa: PW 21, 2 [1952] 1980/5; E. F. Bruck, 
Über römisches Recht im Rahmen der Kul- 
turgescliichte [1954] 1/11, wo aber wie in 
vielen anderen Darstellungen unrichtig von 
,Totenmasken‘ gesprochen wird; richtigge¬ 
stellt von F. Brommer, Zu den röm. Ahnen¬ 
bildern: MittDtArchlnst Röm. Abt. 60/61 
[1953/54] 163/71; ebd. zu den archäologischen 
Zeugnissen; vgl. auch die Literatur bei Bäu- 
merich 21,). Diese Form des Toten-*Geleits 
war nach ungeschriebenem Recht nur den 
Adelsfamilien Vorbehalten; nur sie besaßen 
das lus imaginum (vgl. Mommsen, StR 1®, 
442/7; Börner 104/23 u. Bruck aO.). Die für 
die Pompa funebris notwendigen Porträt¬ 
masken der Ahnen wurden in hölzernen 
Schreinen im Atrium aufbewahrt u. nur an 
bestimmten Tagen herausgenommen u. ge¬ 
schmückt. Unter den Ahnenbildern waren 
Elogia angebracht, die von jedem Vorfahren 
den Namen, die Ämter u. die Taten verzeich- 
neten (vgl. A. v. Premerstein, Art. Elogia: 
PW 5, 2 [1906] 2442/61; die Inschriften bietet 
A. Degrassi, Inscriptiones Italiae 13,3, Elogia 
[Roma 1937]). Das Elogium des Cn. Corne¬ 
lius Cn. f. Scipio Hispanus praetor (139 vC.) 
zeigt deutlich, daß sich der einzelne nur als 
Glied in der Kette der Vorfahren u. der Nach¬ 
kommen seines Geschlechts fühlte: Virtutes 
generis mieis moribus accumulavi, / pro- 
geniem genui, facta patris petiei. / maiorum 
optenui laudem, ut sibei me esse creatum / 
laetentur: stirpem nobilitavit honor (OLE 
958; vgl. dazu Rololf 27 f u. D. Kienast, Cato 
der Zensor [1954] 28f). Die AhnenbMer 
waren durch Linien miteinander verbtmden 
u. ergaben so einen Stammbaum. Plin. n.h. 


35, 6 u. das übersehene Zeugnis der Hist. Aug. 
V. Sev. Alex. 44, 3 sprechen von gemalten 
Bildern bzw. einem gemalten Stemma (vgl. 
Poland-Hug, Art. Stemma: PW 3A, 2 [1929] 
2330 f; G. Lippold: PhilolWochenschr 63 
[1933] 1084 zu A. N. Zadoks-Josephus Jitta, 
Ancestral portraiture in Rome [Amsterdam 
1932] 107f; Börner lOöfg^; M. Segre, Una ge- 
nealogia dei Tolemei e le",imagines maiorum' 
dei Romani: RendicPontAcc 19 [1942/43] 
269/80, bes. 278f u. o. Sp. 1182f). Wohl nach 
dem Vorbild hellenistischer Herrscher haben 
einzelne Adelige im 1. Jh. vC. die Bilder ihrer 
Ahnen auf dem Capitol, dem Forum, in Tem¬ 
peln u. auf Triumphbögen darstellen lassen 
(vgl. F. Münzer, Atticus als,Geschichtschrei¬ 
ber; Hermes 40 [1905] 96f; Roloff 24; H. T. 
Rowell, The forum and funeral imagines of 
Augustus: MemAmAcRome 17 [1940] 131/ 
43). Vergil (Aen. 7, 170/82) hat den Brauch 
seiner Zeit, die Statuen der Ahnen in der Vor¬ 
halle aufzustellen, in die röm. Urzeit zurück¬ 
projiziert (vgl. Börner IHs). Noch Claudian 
paneg. Prob. 18 f spricht von ehernen Ahnen¬ 
statuen der Vornehmen. - Über ihre Abkunft 
geben auch Prätor u. Konsul bei ihrer ersten 
Rede vor dem Volk Auskunft (Cic. leg. agr. 
2, 1; fin. 2, 74; vgl. Roloff 5. lOOf). Die gene¬ 
alogischen Bemerkungen dieser Reden u. der 
Laudationes funebres sowie der Elogia unter 
den Ahnenbildern u. auf den Gräbern, schheß- 
Uch die Vergegenwärtigung der Ahnen bei der 
Pompa funebris dienten außer der Verehrung 
der Vorfahren auch der Selbstdarstellung des 
jeweiligen Geschlechts sowie macht- u. ge¬ 
sellschaftspolitischen Zielen (vgl. Bruck aO. 
7/10). Aus politischen Gründen hat beispiels¬ 
weise Cäsar in der Laudatio funebris für seine 
Tante den göttlichen Ursprung der julischen 
Familie betont (69 vC.); lulia, die Schwester 
seines Vaters u. Frau des Popularenführers 
Marius, stamme mütterlicherseits vom König 
Ancus Marcius u. väterlicherseits von Venus 
(Suet. lul. 6, 1; vgl. Bäumerich 7f. 30/3 u. u. 
Sp. 1194f). - Wie einzelne griechische Dichter 
haben auch manche römische über ihre Ab¬ 
kunft gesprochen. Beispielsweise nannte En- 
nius sich einen Nachfahren des Königs Messa- 
pus (Vahlen in seiner Ennius-Ausgabe 8*f), 
während Horaz nicht seine niedrige Herkunft 
verheimlichte (carm. 2, 20, 6f; 3, 30, 12; ep. 
1, 20, 20 f; sat. 1, 6, 46. 58; ähnlich Prop. 2, 
24,37f; 34,55f). Ovid rühmte sich, einer alten 
Ritterfamilie zu entstammen (trist. 4, 10, 7 f). 
Der Elegiendichter C. Passonus Paullus Pro- 
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pertius Blaesus (1. Jh. nC.) war stolz auf sei¬ 
nen Vorfahren Properz (Plin. ep. 6, 15, 1; 9, 
22, 1) u. der Dichter Rufius Festus Avienus 
führte sein Geschlecht auf den Stoiker Muso- 
nius Rufus zurück (OLE 1530 A 1; dazu Arn¬ 
heim 135f; vgl. ferner Dessau 1 nr. 2929. 
2941). Ebenfalls rühmt sich der Namenchrist 
Ausonius seiner Abkunft aus alter gallischer 
Familie (ad lector.: MG AA 5, 2, 2), wie er 
überhaupt in den Parentalia u. Professores 
die Abstammung der Gefeierten betont; dabei 
nennt er auch Druiden als Ahnen (prof. 5, 7/9; 
11, 27f [MG AA 5, 2, 58. 64]). - In Prozessen 
bot die G. des Angeklagten Möglichkeiten für 
die Anklage oder Verteidigung (zB. Cic. 
Flacc. 25; Quint, inst. 6, 1, 21; S5Tnm. or. 7, 
4; 8, 3 u. o. Sp. 1156). 

d. Genealogie des röm. Volkes. Der Trojaner 
Aeneas, Sohn Aphrodites, der den Vater u. 
die Seinen sowie die Hausgötter aus der bren¬ 
nenden Stadt rettete, war schon am Ende des 
6 . Jh. den Etruskern bekannt (vgl. G. K. Ga- 
linsky, Aeneas, Sicily and Rome [Princeton 
1969] u. W. Fuchs, Die Bildgescliichte der 
Flucht des Aeneas: Aufstieg u. Niedergang 
der röm. Welt 1, 4 [1973] 615/32). Während 
Hesiod. theog. 1011/6 Odysseus als Stamm¬ 
vater der Tyrrhener betrachtet, haben viel¬ 
leicht schon die in Rivalität mit den Griechen 
lebenden Etrusker diesen angeblichen Stamm¬ 
vater durch den Griechenfeind Aeneas ersetzt 
(vgl. Alföldi 15/9; skeptisch A. Momighano, 
Quarto contributo alla storia degU studi clas- 
sici [Roma 1969] 629f). Die Römer haben die 
Aeneasgestalt von den Etruskern übernom¬ 
men u. den Trojaner zu ihrem Archegeten er¬ 
klärt. Aeneas wurde durch Silvius, den Sohn 
seiner Frau Lavinia, der Ahnherr der albani¬ 
schen Könige. Die Römer sahen sich als Nach¬ 
kommen der trojanischen Linie vom Aeneas- 
sohn Ilus-Iulus u. der latinischen Linie vom 
Aeneassohn Silvius u. seinen Nachkommen, 
der Rhea Silvia (Ilia) u. Mars sowie deren 
Sohn Romulus (vgl. R. Heinze, Virgils epi¬ 
sche Technik [1914 bzw. 1957] 158f,; E. Nor¬ 
den, P. Vergilius Maro, Aeneis Buch 6® [1927 
bzw. 1957] 312/46; ferner H. Boas, Aeneas’ 
arrival in Latium [Amsterdam 1938] 4/26). 
Romulus deus deo natus galt als genitor der 
Römer (Liv. 1, 16, 3; Porph. introd. a Bo- 
ethio transh: Comm. in Aiistot. Graec. 4, 1, 
26; Boeth. introd. Porph. ed. sec. 2, 2 [CSEL 
48, 171/4]; vgl. Wagenvoort 296f). In den 
Kriegen zwischen Rom u. Griechenland wurde 
der Hinweis auf die Abstammung von Aeneas 


als politisches Argument genannt (3. Jh. vC.; 
vgl. E. Norden, Vergils Äneis im Lichte ihrer 
Zeit: NeueJbb 7 [1901] 255/7 = ders.. Kl. 
Schriften [1966] 365/7 u. Alföldi 26/34). Nach 
griechischen Überlieferungen sollten die Lati¬ 
ner von Odysseus abstammen u. die Bewoh¬ 
ner Roms von der Trojanerin Rhome (vgl. 
ebd. 9/13 u. Reg. s.v. Rhome; ferner Serv. 
auct. Aen. 8, 328). Vergil hat in der Aeneis 
dargestellt, wie Aeneas vom Trojaner zum 
Stammvater der Römer wurde. Er benutzte 
dafür unter anderem auch die G. Da Aeneas 
sich als Sohn des alten italischen Königs Dar- 
danos fühlte, kehrte er in seine wahre Heimat 
zurück. So benutzt Aeneas seine G. auch als 
politisches Argument (Verg. Aen. 7, 240; 3, 
167). Auch dies ist eine Rückspiegelung der 
politischen Argumentation des 1. Jh. vC. in 
die röm. Urzeit (vgl. V. Buchheit, Vergil über 
die Sendung Roms [1963] 151/72 u. bes. W. 
Suerbaum, Aeneas zwischen Troja u. Rom: 
Poetica 1 [1967] 176/204, bes. 193f. 202/4). 
Vor Vergil sprach Varro in De gonte populi 
Romani ausführlich über die Herkunft der 
Römer (vgl. H. Dahlmann, Art. Varro: PW 
Suppl. 6 [1935] 1237/41 u. Bäumerich 42/4). - 
Dem griech. Begrilf der Autochthonen ent¬ 
spricht der lat. der Aborigines, der Urbewoh¬ 
ner Italiens u. ihrer Könige (vgl. Dionys. Hai. 
ant. Rom. 1, 10; Joh. Lyd. mag. 1, 22; G. 
Radke, Art. Aborigines: Kl. Pauly 1 [1964] 
16; zu indigenae vgl. J. Rubenbauer: ThesLL 
7, 1, 1169f). Über die Aboriginer schrieb Ma- 
surius Sabinus (GeU. 4, 9, 8). Die Römer hiel¬ 
ten sich am Ende der Republik für ein Misch¬ 
volk aus Trojanern u. Ureinwohnern (Sali. 
Cat. 6, 1). Hingegen versuchte Dionysios v. 
Halikarnass, alle Stammvölker der Römer, 
sogar die Trojaner u. die Aboriginer, als 
Griechen zu erweisen (ant. Rom. 1, 4f; dazu 
J. Jüthner, Hellenen u. Barbaren [1923] 74/7). 

e. Genealogie der Adelsgeschlechter. Nachdem 
die Abkunft der Römer vom Trojaner Aeneas 
u. den Seinen anerkannt war, suchten sich 
viele römische Geschlechter einen trojanischen 
Stammvater. Zur Zeit des Dionysios v. Hali- 
kamass galten 50 Familien als Nachkommen 
trojanischer Stammväter (ant. Rom. 1, 85, 3). 
Die bedeutsamste dieser genealogischen Kon¬ 
struktionen ist der Stammbaum der Gens 
luUa, aus der das erste röm. Kaiserhaus her¬ 
vorgegangen ist. Diese G. hat in der Literatur 
die meisten Spuren hinterlassen. Mit Hüfe der 
in der Antike recht willkürlich geübten ety¬ 
mologischen Methode (*Etymologie) haben 
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im 2. Jh. Angehörige der Gens InHa den Epo- 
nym ihres Geschlechtes Julius mit dem 
Aeneassohn Ilus-Iulus gleichgesetzt (L. lul. 
Caes. frg. 1/2, hrsg. v. Bäumerich 9/11. 33/40; 
vgl. E. Norden, Kl. Schriften [1966] 364/71 u. 
Weinstock 4/18, bes, IVj). Seit dem Ende des 
2. Jh. vC. erscheint die Stammutter Venus 
auf Münzen der Julier (vgl. ebd. 17; A. Wlo- 
sok. Die Göttin Venus in Vergils Aeneis 
[1967] 62f. 119f). Mit dieser G. haben die 
Julier eine glückliche Wahl getroffen, mün¬ 
dete ihr Geschlecht doch unmittelbar beim 
Stammvater der Römer Aeneas. Während 
Caelius bei Cie. fam. 8, 15, 2 über diese G. des 
Julius Cäsar u. seines Adoptivsohns Oetavia- 
nus spottet, wird sie von den augusteischen 
Dichtern gerühmt u. verklärt, vor allem von 
Vergil in der Aeneis (vgl. Bäumerich 79/113). 
Velleius Paterculus 2, 41, 1 behauptet, daß 
alle Geschichtsforscher die Herkunft der juli- 
schen Familie von Anchises u. Venus anneh¬ 
men. Noch der Konsul M. Acihus Glabrio 
(186 nC.) führte seinen Stammbaum auf 
Aeneas zurück (Herodian. 2, 3, 4). - Von dem 
angeblichen trojanischen Ursprung anderer 
Gentes wissen wir sehr wenig, obw'ohl darüber 
eine reiche Literatur einmal vorhanden war 
(vgl. St. Weinstock, Art. Penates: PW 19, 1 
[1937] 446f). Varro schrieb De familiis Tro- 
ianis (43 vC.; Fragmente u. Kommentar bei 
Bäumerich 12/5. 41/62). Vergil hat wahr¬ 
scheinlich dieses Werk benutzt; Aen. 5,114/23 
erwähnt er die trojanischen Ahnherrn der 
gens Memmia, Sergia, Cluentia, Gegania u. 
ebd. 568 f Atys, den Stammvater der Familie 
der Mutter des Augustus. Diese G. geht viel¬ 
leicht auf C. Julius Hyginus zurück, der zur 
Zeit des Augustus ein Werk De familiis Tro- 
ianis verfaßt hat (Serv. Aen. 5, 389; vgl. 
Bäumerich 20. 51. 77f). Wenige Zeit vor 
Hygin verfaßte T. Pomponius Atticus meh¬ 
rere genealogische Schriften (Nep. Att. 18, 
1/4; vgl. Bäumerich 16. 63/72). M. Valerius 
Messalla Rufus, cos. 53 vC., schrieb ein Werk 
De familiis, in dem er nicht mit Kritik sparte 
(Fragmente u. Kommentar bei Bäumerich 
17/9. 73/6). Während des 1. Jh. vC. erreichte 
die Sucht, eine bedeutsame G. vorzuweisen, in 
Rom einen Höhepunkt. Selbst der homo no- 
vus Cicero rühmt sich, aus einer stirps anti- 
quissima zu stammen; sein Stammvater soll 
Servius Tulhus gewesen sein (Tusc. 1, 38; 
leg. 2, 3; nach Plut. Cic. 1,1 war es der Volsker¬ 
könig Tullus Attius; s. auch o. Sp. 1189f). My¬ 
thische Ahnen w'm’den auch den politischen 


Führern der späten Republik angedichtet: 
Marcus Antonius sollte vom Heraklessohn 
Anton stammen (Plut. Anton. 4, 2; 36, 7; 60, 
5; Herakles galt auch als der Stammvater der 
Fabier; vgl. E. Groag, Art. Fabius: PW 6, 2 
[1909] 1740) u. Sextus Pompeius von Neptun 
(App. b. civ. 5, 100; Dio Cass. 48, 19, 2 u.a.; 
vgl. Riewald 272f u. Peter 299). Am Ende der 
röm. Republik hatte' fast jedes Adelsge¬ 
schlecht Roms einen Stammbaum, der auf 
einen Heros oder Gott zurückging. Einzelne 
führten ihr Geschlecht auf etruskische Könige 
(zuMaecenass.Hör.sat. 1, 6, If; carm. 1,1,1) 
oder auf andere italische Könige zurück, wie 
die Volusiani auf den Rutulerführer Volusus 
(Rut. Nam. 1, 167/70). In Inschriften wird 
nicht selten die edle Abkunft betont. Die Ge¬ 
nerationen werden öfter bis zu den Urgroß¬ 
eltern aufgezählt, wobei die Verwandtschafts¬ 
grade angegeben werden, zB. Dessau 1 nr. 
915: P. Paquius Scaeva (vgl. M. Hofmann, 
Art. Paquius nr. 3: PW 18, 3 [1949] 1119/24). 
934. 935. 959. 1049. 1129. 1131. 1132. 2953; 
auch bei Frauen: Dessau 1 nr. 953. 1105: 
Sosia Falconilia, die Ururenkelin des Schrift¬ 
stellers S. lul. Frontinus (cos. III iJ. 100 nC.: 
ProsImpRom" I nr. 322 [4, 216]). 1133f. Die 
Ahnen werden auch im Epigramm Dessau 1 
nr. 1264 hervorgehoben. - Der Adel Roms 
widersetzte sich in der Mehrheit bis zum Sieg 
des Theodosius über Eugenius (394 nC.) der 
Aufnalime des Christentums u. war stolz auf 
seine heidnischen Ahnen, zB. Vettius Agorius 
Praetextatus (OLE 111, 4f); Memmius Orfi- 
tus (Dessau 1 nr. 1243; vgl. ProsLatRom- 
Emp 1, 653). Die Valerier führten ihr Ge¬ 
schlecht auf die Pubhcolae zurück (vgl. Arn¬ 
heim 137/9; s. u. Sp. 1258). - Wie Auson. prof. 
23, 5f (MG AA 5, 2, 69) mitteilt, erforschte 
noch zu seiner Zeit Victorius subdoctor die 
G. altrömischer Priester. 

/. Genealogie der Kaiser. Die politische Be¬ 
deutung der Gens lulia schien auch eine ent¬ 
sprechende G. des adoptierten Oktavian zu 
verlangen. So haben Augustus selbst oder 
seine Freunde die väterliche Herkunft aus 
dem Ritterstand in eine vornehmere gewan¬ 
delt. Seine Familie sollte bis in die Zeit des 
Tarquinius Priscus zurückgehen u. von Ser¬ 
vius Tullius unter die Patrizier aufgenommen 
worden sein (Suet. Aug. If; vgl. F. Münzer, 
Art. Octavius nr. 1: PW 17, 2 [1937] 1801 f; 
1803, 18 f zur Verherrlichung des Stammva¬ 
ters Octavius). M. Antonius hingegen spottote 
über die niedrige Abkunft der väterlichen Vor- 
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fahren des Augustus (Suet. Aug. 2, 3). Selbst 
patrizische Herkunft schien für Augustus 
noch zu wenig zu sein. So kam die nach grie¬ 
chischen Vorbildern gestaltete Überlieferung 
auf, die Mutter Atia habe Octavius vom 
schlangengestaltigen Apollon empfangen u. 
das Siegel des Gottes in Form einer ScMange 
an ihrem Leib getragen (Suet. Aug. 94, 4; Dio 
Cass. 46, 1, 2; vgl. Dom. Marsus: Epigr. Bob. 
39; Sidon. Apoll, carm. 2, 121/6; Bäumerich 
61f4U. o. Sp. 1161fu.u. Sp. 1244). Erzeugung 
durch einen Gott wurde auch den mythischen 
Königen u. Archegeten Servius Tullius, Cae- 
culus, Modius Fabidius, sowie Scipio Afri- 
canus maior zugeschrieben (Belege bei Wcin- 
stock 19; vgl. R. M. Haywood, Studios on 
Scipio Africanus [Baltimore 1933 bzw. West¬ 
point, Gönn. 1973] 23/7). - Für die G. der 
Kaiser des 1. Jh. nC. ist Sueton De vita Cae- 
sarum die Hauptquelle (unvollständige Stel¬ 
lensammlung von Bäumerich 133/6). Unklar 
ist die Bedeutung einer weiteren Schrift Sue- 
tons mit dem Titel SuyYsvixöv (Suda s.v. 
TpdcyxuXXo; [4, 581 Adler]; vgl. Schanz-Ho- 
sius 3®, 61). Die Scriptores historiae Augustae 
bieten Nachrichten zur G. der Kaiser u. der 
Aristokratie (vgl. R. Syme, Ammianus and 
the Historia Augusta [Oxford 1968] 154/64). 
Solange der Charakter dieser Sammlung von 
Kaiserviten nicht geklärt ist, kann auch über 
die Bedeutung der oftmals fiktiven G. nichts 
Sicheres ausgesagt werden (vgl. R. Syme, 
Emperors and biography [Oxford 1971] 12f). 
Für die Spätantike kommen ferner außer den 
Inschriften u. Geschichtsschreibern die Pane- 
gyrürer u. Claudian in Betracht (zu Ammia¬ 
nus vgl. Syme, Ammianus aO. 142/53). - Im 
Kampf um die Kaisernachfolge war der Hin¬ 
weis auf die Vorfahren von höchster Bedeu¬ 
tung. Germanicus nützte es, in seinem Stamm¬ 
baum M. Antonius u. Augustus zu zählen, 
während es seinem Rivalen Drusus schadete, 
den Ritter Pomponius Atticus zum Ahnen zu 
haben (Tac. arm. 2, 43, 5f). Caligula scheute 
sich nicht, seinen nicht standesgemäßen 
Großvater Agrippa aus seiner G. zu streichen 
u. dafür seinem Urgroßvater Augustus Inzest 
mit der eigenen Tochter anzudichten (Suet. 
Cal. 23, 1). Nach dem Erlöschen des julisch- 
claudischen Kaiserhauses bestieg Galba aus 
altpatrizischem Geschlecht den Kaiserthron. 
Obwohl er sich auf den Inschriften als Nach¬ 
fahre des Q. Catulus Capitolinus bezeichnete, 
setzte er als Kaiser an den Anfang seiner G. 
väterlicherseits Jupiter u. mütterhcherseits 


Pasiphae (Suet. Galb. 2; Sil. It. 8, 470f; Dio 
Cass. 51, 3, 7; vgl. Wickert 2165f). Eine 
Schrift des Q. Elogius (der Name ist unsicher 
überliefert) gab als Archegeten der gens Vitol- 
lia Faunus, den König der Aboriginer, u. dio 
vielerorts als göttlich verehrte Vitellia an. Ihre 
Nachkommen hätten über Latium geherrscht 
u. seien aus dem Sabinerland nach Rom ge¬ 
langt u. dort unter die Patrizier aufgenom¬ 
men worden (Suet. Vit. 1; vgl. Waszink zu 
Tert. an. 46, 7; Bäumerich 27). Gegen diese 
G. stellten Cassius Severus u. andere Feinde 
der Vitellier einen mißgünstigen Stammbaum 
auf: der Archeget sei ein Freigelassener ge¬ 
wesen, ein Flickschuster (Suet. Vit. 2, 1). Als 
Schmeichler versuchten, das Geschlecht des 
aus einfachen Kreisen stammenden Vespa- 
sian auf die Gründer von Reate u. den Be¬ 
gleiter des Herakles zurückzuführen, ver¬ 
lachte er sie (Suet. Vesp. 12; vgl. Kunkel 
279 f). Kaiser Domitian wurde für einen Sohn 
Athenas gehalten (Philostr. v. Apoll. 7, 24). 
Von einem unbekannten Kaiser heißt es: 
deorum stirpe genito (CLE 20, 9 [2./3. Jh. 
nC.]; vgl. ProsImpRom® F 651). Hadrian soll 
in seiner Selbstbiographie seine spanische 
Herkunft dadurch verschleiert haben, daß 
er behauptete, seine Vorfahren seien zZt. der 
Scipionen aus dem picenischen Adria nach 
Italica in Spanien ausgewandert (Hist. Aug. 
V. Hadr. 1, 1). Das Geschlecht des M. Aure- 
lius soll nach Marius Maximus auf Numa u. 
einen italischen König zurückgehen (Hist. 
Aug. V. M. Ant.Phil.1,6; vgl.Eutrop. 8,9,1). 
Commodus war sich seiner edlen Abstam- 
mimg wohl bewußt (Herodian. 1, 5, 5; vgl. 1, 
7, 3f). Später forderte er, als Herakles, Sohn 
des Zeus, angesprochen zu werden (ebd. 1, 14, 
8 ). Glabrio wurde von Pertinax als Nachfol¬ 
ger empfohlen, weil er von Aeneas stamme 
(Herodian. 2, 3, 4). Clodius Albinus soll die 
Postumii, Albini u. Ceionii als seine Vorfah¬ 
ren betrachtet haben (Hist. Aug. v. Clod. Alb. 
4, 1; 12, 8; 13, 5; vgl. Overbeck 21/3). Der 
Afrikaner Septimius Severus machte sieh 
durch erfundene Adoption zum Sohn dos ver¬ 
göttlichten Marcus Aurelius, u. die syrischen 
Kaiser Elagabal u. Severus Alexander wur¬ 
den als natürliche Söhne des Severus Anto- 
ninus ausgegeben (vgl. Wickert 2144f; K. 
Groß, Art. Elagabal: o.Bd. 4, 989 u. G. Wal¬ 
ser, Die Severer in der Forschung 1960-1972: 
Aufstieg u. Niedergang der röm. Welt 2, 2 
[1975] 619/22). Severus Alexander verleugnete 
seine syrische Herkunft u. Heß sich eine G. 
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anfertigen, die bei den Metellern endete (Hist. 
Aug. V. Sev. Alex. 28, 7; 44, 3). Maximinus 
Thrax soll seine barbarische Herkunft mit 
allen Mitteln verhoiinücht haben (Hist. Aug. 
V. Max. duor. 1, 5/7; 9, 1; vgl. Wickert 2146). 
Die Gordiane sollen väterlicherseits von den 
Gracchen u. mütterlicherseits von Trajan 
stammen (Hist. Aug. v. Gord. 2, 2; ebd. 9, 4 
u. 17, If zu anderen gleichfalls erfundenen G. 
der Gordiane; vgl. Wickert 2146; J. B6ran- 
ger, L’h6r6dit6 dynastique dans l’Histoire Au¬ 
guste: Bonner Historia-Augusta-Colloquium 
1971 [1974] 1/20, bes. 5). Claudius Gothicus, 
der angeblich ein natürlicher Sohn von Gor¬ 
dian II war (PsAur. Vict. epit. 34, 2), wurde 
von einigen als Nachkomme der Trojaner Hos 
u. Dardanos bezeichnet (Hist. Aug. v. Claud. 
11, 9). Der Kaiser M. Claudius Tacitus soll 
den berühmten Geschichtsschreiber als Ver¬ 
wandten beansprucht haben (Hist. Aug. v. 
Tac. 10, 3). Der von Bauern stammende Maxi- 
mianus Galerius behauptete, wie Alexander 
d. Gr. von einem Gott in Schlangengestalt ge¬ 
zeugt worden zu sein (PsAur. Vict. epit. 40, 
17); dieser Gott war nach Lact. mort. pers. 
9, 9 Mars (s. o. Sp. 1197). Von Probus wurde 
behauptet, er sei mit Claudius Goticus, u. 
von Licinius, er sei mit Philippus Arabs ver¬ 
wandt (Hist. Aug. V. Prob. 3, 3, dazu Wickert 
2148; Hist. Aug. v. Gord. 34, 5). Es hat den 
Anschein, als ob die Kaiser u. Gegenkaiser 
ihre G. gegeneinander ausgespielt hätten. 
Licinius brauchte wohl gegen Konstantin, 
dessen Familie auf den Gotensieger Claudius 
zurückgeführt wurde (s. u. Sp. 1254f), eben¬ 
falls eine genealogische Verknüpfung zu 
einem früheren Kaiser. - Auch kleinere Usur¬ 
patoren versuchten, sich durch den Hinweis 
auf ihre angeblich hohe Abstammung An¬ 
sehen u. Legitimität zu verschaffen; so be¬ 
hauptete beispielsweise der Lingone lulius 
Sabinus (70 nC.), von Caesar abzustammen 
(Tac. hist. 4,55, 2; Dio Cass. [Xiph.] 66,3,1), 
lotapianus (um 249) berief sich auf seinen an¬ 
geblichen Vorfahren Alexander (gemeint ist 
wohl Severus Alexander: Aur. Vict. Caes. 
29, 2), u. der Usurpator Domitianus nannte 
Kaiser Domitian u. Flavia Domitilla seine 
Ahnen (Hist. Aug. v. tyr. trig. 12, 14). 

g. Kritik. Wer bezweifelt, daß Adel vererbt 
werden kann, trifft damit zugleich das genea¬ 
logische Interesse. In Rom war aber Kritik 
am Geburtsadel u. an G. erst möglich, als die 
alten adeligen Familien ihren Leistungsvor¬ 
sprung im öffentlichen Leben mehr u. mehr 


eingebüßt hatten u. ihr gesellschaftlicher An¬ 
spruch mit ihrem sittlich-politischen Verhal¬ 
ten nicht mehr übereinstimmte. Am Endo 
der röm. Republik war die Degenerierung des 
Adels einem um seine gesellschaftliche Gleich¬ 
stellung mit den Nobiles kämpfenden Mann 
wie Cicero nur allzu offenkundig. Geschult an 
den griech. Argumenten gegen den Geburts¬ 
adel, kritisierte er die Ansprüche jener Adeli¬ 
gen, die nur auf ihre berühmten Vorfahren u. 
ihre G. hinweisen konnten. Adelige Herkunft 
sei für sich genommen kein Wert, sondern 
erst in Verbindung mit Virtus (Hauptstelle: 
ep. fam. 3, 7, 5 vJ. 50 vC., an Appius Claudius 
Pülcher, cos. 54, gerichtet, mit Hinweis auf 
Athenodoros [s. o. Sp. 1180]; vgl. ferner Tusc. 
5, 46; rep. 1, 51f; leg. agr. 2, 95). Bei seiner 
Kritik ist Cicero von der Stoa beeinflußt (s.o. 
Sp. 1182). - Sallust läßt den Verwandten Ci- 
ceros Marius, ebenfalls einen homo novus, 
eine scharfe Rede gegen die auf ihre großen 
Vorfahren stolzen, aber selbst untätigen Ade- 
Kgen halten (b. Jug. 85, 21). Der Gedanke, 
Leistung gegen adelige Abkunft auszuspielen, 
wurde zu einem literarischen Topos (zB. Laus 
Pis. lOf; bes. luvenal. 8; Quint, inst. 5, 11, 
4f). Wer über keine G., wohl aber über Lei¬ 
stungen für die Res publica verfügte, stellte 
sich gleichberechtigt neben die Geburtsadeli¬ 
gen. Da aber die Vorstellung vom Wert der 
Abstammung noch allzu mächtig war, konnte 
sich ihm auch der homo novus nicht entzie¬ 
hen. So sagt Cicero von Cato Censorius, er 
wolle ipse sui generis initium ac nominis ab se 
gigni et propagari (Verr. 2, 5, 180). Über C. 
RutiUus Galhcus, der durch militärische Ver¬ 
dienste bis zum Konsulat gelangt war, be¬ 
merkt Statius, er habe den Seinen das Ge¬ 
schlecht ersetzt u. auf seine Vorfahren den 
Adel rückwärts erstreckt (silv. 1, 4, 68f mit 
der Bemerkung von Vollmer). Oder man sagte 
witzig: ,N. N. scheint von sich selbst abzu¬ 
stammen* (Tiberius über Curtius Rufus bei 
Tac. ann. 11, 21; vgl. Cic. Phil. 6, 17; Plano. 
67; fin. 5, 13; s. o. Sp. 1180). Valerius Maxi¬ 
mus nennt den tapferen Centurio Titius eine 
,adelige Seele ohne irgendwelche Ahnenbilder* 
(3, 8, 7). - Horaz parodiert die Sucht vieler 
seiner Mitbürger, ihre Familien auf mjdhische 
Archegeten zurückzuführen (carm. 3, 17: 
Aeüus Lamia stamme vom König der Lästry- 
gonen, Lamos, ab; vgl. Kiessling-Heinze zSt.; 
sat. 1, 6). - Ausführlicher schreibt Seneca ep. 
44 über das Thema ,Philosophia stemma non 
inspieit*, wobei er stoische u. platonische Ge- 
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danken verwendet (er zitiert Plat. Tlieaet. 
174 E; s. o. Sp. 1181). Alle Menschen stamm¬ 
ten von den Göttern ab, wenn man sie auf den 
ersten Ursprung beziehe: nicht ein Atrium 
voll angedunkelter Ahnenbilder mache den 
Adehgen (vgl. benef. 3, 28, If; Plülo virt. 187; 
Bäumerich 211). - Marcus Aurelius soll nicht 
auf alten Adel u. großen Reichtum, sondern 
auf TrefFHchkeit geachtet haben (Herodian. 1, 
2, 2). Für das 3. Jh. sei der angebliche Brief 
des zum Kaiser gewählten, aus dem Ritter¬ 
stand kommenden OpelHus Macrinus ge¬ 
nannt : Adel ohne Bewährung sei nutzlos, die 
edle Abkunft des Commodus habe dem Senat 
nichts genutzt (bei Herodian 5, 1, 5f). Clau- 
dian gewinnt dem Gegensatz Geburtsadel- 
Leistung eine interessante Pointe ab, indem 
er ilin mit dem Gegensatz Parther-Römer 
verknüpft. Den Sproß der königlichen Fa- 
nulie der Parther könne allein die vornehme 
Abkunft schützen, in Rom aber bestehe eine 
andere Wertordnung: virtute decet, non san- 
guine niti (paneg. IV cons. Hon. 214/24). 
Ammianus Maroelhnus zweifelte am Alter der 
G. des Aginatius (28, 1, 30; ProsLatRomEmp 
1, 29f; vgl. Amm. Marc. 28, 4, 7). - Cicero 
traf bei seiner Kritik des Volksglaubens auch 
die G. der griech. Götter (nat. deor. 3, 44 
Pease; vgl. 1, 42. 95; 2, 70), während Livius 
an G. von Völkern, die auf mythische Arche- 
geten zurückgeführt wurden, Zweifel äußerte 
(1 praef. 6f). 

III. Jüdisch, a. Voraussetzungen u. Bedeu¬ 
tung. 1. Stammväter u. ihre Nachkommen. Die 
reichste Ausgestaltung hat die G. bei den No¬ 
maden gefunden, zu denen die Israeliten am 
Anfang ihrer Geschichte zählten (zu den Ara¬ 
bern vgl. W. Caskel, Gamharat an-nasab. 
Das genealogische Werk des Hisäm ihn Mu¬ 
hammad al-Kalbi 1/2 [Leiden 1966]). Da die 
Israeliten noch in geschichtlicher Zeit eine 
lebendige Erinnerung an ihre nomadische Ver¬ 
gangenheit bewahrt hatten, konnten sie die 
Urgeschichte ihres Volkes mit Hilfe alter 
mündlich überheferter G. darstellen (noch 
Hieron. in Tit. 3, 9 [PL26,631A] bezeugt, daß 
Juden aus dem Gedächtnis die Generationen 
von Adam bis Serubabel aufzählen konnten). 
Wie sich die Beduinen in Familien-, Sippen- u. 
Stammesverbände unter Leitung eines Ober¬ 
hauptes gliedern, so auch die Israeliten (vgl. 
Scharbert 72/87). Die Bindung an den Stamm 
prägte sie weit mehr als Griechen u. Römer. 
Wie in Griechenland führten sich in Israel die 
Angehörigen eines Stammes auf einen Stamm¬ 


vater zurück, der aber der Sage, nicht dem 
Mythos angehört. Bereits vor der Landnahme 
in Palästina verehrten die einzelnen Stämme, 
die später zum Volk Israel zusammenwuch¬ 
sen, ihren Stammesgott. Nach altisraeliti¬ 
schem Glauben hatte dieser Gott den Stamm¬ 
vater erwählt u. sich ihm mitgeteilt. Deshalb 
wurde er auch mit dem Stammvater in Ver¬ 
bindung gesetzt, wie die Bezeichnungen ,der 
Gott (N.N.) Abrahams“, ,der Schreck Isaaks“, 
,der Starke Jakobs“ bezeugen (vgl. A. Alt, 
Der Gott der Väter = Kl. Schriften 1 [1953] 
1/78 bes. 16f. 56; C. Westermann, Genesis 
12-50 [1975] 108/11). Der Gott des jeweiligen 
Stammvaters entspricht in manchem den 
griech. S-eoi uarpipoi. Wie jene ist er ein Schutz- 
u. Patronatsgott zunächst der Sippe, dann 
des Stammes. Als Offenbarungsempfänger u. 
Kultstifter blieben die Stammväter bei ihren 
Nachkommen für immer in Erinnerung. Nach 
dem Zusammenschluß der Stämme versuch¬ 
ten die Priester, mit Hilfe der G. einen Aus¬ 
gleich zwischen den Ansprüchen der einzelnen 
Stämme zu erzielen. Sie deuteten die zunächst 
voneinander unabhängigen Stammväter Ab¬ 
raham, Isaak u. Jakob als drei zeitlich auf¬ 
einander folgende Generationen derselben 
Familie u. deren jeweiligen Schutzgott als den 
einen Gott Abrahams, Isaaks u. Jakobs. In¬ 
eins mit der Verschmelzung dieser Sippen¬ 
götter ging in Palästina wahrscheinlich ihre 
Gleichsetzung mit dem kanaanäischen Hoch¬ 
gott El; mit dem Aufgehen der Mosesschar 
in den in Palästina bereits ansässigen Stäm¬ 
men prägte dann der von ihr aus dem Midi- 
aniter- oder Kenitergebiet mitgebrachte Jah¬ 
weglaube das israelitische Gottesbild ent¬ 
scheidend (vgl. G. Führer, Geschichte der 
israelitischen Religion [1969] 63/75. 94f; 
daneben viele andere Hypothesen [Hinweis 
von C. Colpe]). Moses steht insofern im 
helleren Licht der Geschichte, als er be¬ 
reits nicht mehr als Stammvater, sondern 
nur noch als Empfänger göttheher Offenba¬ 
rung galt. Der ererbte Kult des Patronats¬ 
gottes, der nicht an einen Ort, sondern an 
einen Menschen u. seine Sippe gebunden war, 
trug dazu bei, ein Gefühl der Zusammengehö¬ 
rigkeit unter den Stammesangehörigen auszu¬ 
bilden. Verstärkt wurde dieses Gefühl durch 
die Bande des Blutes. Zur Sippe u. zum 
Stamm gehörten nicht nur die Blutsverwand¬ 
ten u. die angeheirateten Frauen, sondern 
auch einzelne durch *Adoption aufgenom¬ 
mene Fremde. Strenge Vorschriften sorgten 
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für die blutsmäßige Reinerhaltung des Vol¬ 
kes (Dtn. 23, 2f; vgl. Jeremias 304/94). Wie 
in allen frühen Kulturen gab es auch bei den 
israelitischen Halbnomaden Sippenhaftung u. 
Blutrache (vgl. Scharbort Rog. s.v.). Erst als 
die Hebräer seßhaft geworden waren, ver¬ 
ehrten auch sie die Gräber ihrer Ahnen (vgl. 
ebd. 106f). Wie andere archaische Völker 
glaubten sie, daß der einzelne durch seine 
Taten nicht nur für sich Segen oder Unheil 
verursache, sondern auch für die Sippe u. den 
Stamm. Dabei schrieb man dem Handeln der 
Stammväter besondere Wirkung zu: Die 
Stammväter wirken für alle ihre Nachkom¬ 
men Heil oder Unheil. Zu einer derartigen 
Überzeugung trug gewiß die Beobachtung 
bei, daß sich leibliche u. geistige Merkmale 
in einer Famüie vererben. Damit bleibt die 
Vorstellung von Heil u. Unheil weitgehend an 
die physische Herkunft gebunden. Zwischen 
den Stammvätern u. ihren Nachkommen be¬ 
steht eine Art ,seelischer Gemeinschaft“. Der 
Sinn für Gemeinschaft zeigt sich im Glauben 
an die Vererbbarkeit von Segen u. Fluch 
durch die Folge der Generationen u. im Zu¬ 
sammengehörigkeitsgefühl der Stammesange¬ 
hörigen der jeweiligen Generation. ,Der He¬ 
bräer sieht ... in einer Generation die ganze 
Generationenfolge, im Stammvater alle von 
ihm abstammenden Personen . . . Man kann 
so geradezu von einer Genealogisierung der 
Geschichte sprechen“ (ebd. 11. 13). Durch Be¬ 
griffe vdo seelische Gemeinschaft, Solidarität 
in Segen u. Fluch, korporative Persönlichkeit 
kann dieser Glaube an die Zusammengehörig¬ 
keit aller Glieder eines Stammes einiger¬ 
maßen erfaßt u. umschrieben werden (vgl. 
de Fraine; zur Kritik J. W. Rogerson, The 
Hebrew conception of corporate person- 
aüty: JournTheolStud NS 21 [1970] 1/16). 
Trotzdem ist die Solidarität zwischen dem 
Stammvater u. seinen Nachkommen nicht 
absolut bindend (vgl. Scharbert 277). - Wie 
nach dem Zusammenschluß der Stämme der 
Glaube an den einen Schöpfergott entstand, 
so wohl auch die Vorstellung von Adam als 
dem Urvater aller Menschen u. Völlter. Der 
Glaube an den einen Schöpfergott machte die 
Vorstellung von Gott als dem Stammvater 
der Menschen oder eines Königsgeschlechtes 
unmöglich. Insofern dürfte für jüdische Ohren 
die Generationenfolge bei Lc. 3, 38 ,Seth 
Adam Gott“ mindestens mißverständlich klin¬ 
gen. Das Verhältnis Adams zu Gott ist nach 
israelitischem Glauben völlig anders als das 


Seths zu Adam: Gott hat Adam aus Erde ge¬ 
schaffen. Wenn Adam andererseits bei Philon 
YY)YevY]? heißt, so ist das ein Gräzismus (virt. 
199. 203; vgl. leg. alleg. 1, 90). Philon scheut 
sich sogar nicht vor der Aussage, Adam habe 
keinen irdischen Vater, sondern nur den un¬ 
sichtbaren Gott zum Vater; so sei er edelster 
Abkunft (virt. 204. 203). Ob Lc. 3, 38 ähnlich 
gedacht hat (vgl. Apon. in Cant. 1 [PL Suppl. 
1, 801 u. u. Sp. 1230f]) ? Adam, der von Gott 
geschaffen, nicht gezeugt wurde, ist eine ur- 
zeitliche Gestalt. Um ihn mit Abraham zu ver¬ 
knüpfen, den die Israohten für den geschichtli¬ 
chen Stammvater ihres Volkes hielten, bedurf¬ 
ten sie einer G. Nur eine lückenlose Geschlech¬ 
terfolge konnte den Zusammenhang von Se¬ 
gen u. Fluch zwischen dem Stammvater der 
Menschheit u. dem des eigenen Volkes sichern. 
Diese G. zwischen Adam u. Abraham, zwi¬ 
schen Adam u. den Stammvätern der übrigen 
Völker der Erde steht in Analogie zu den 
zahlreichen Stammbäumen der Griechen, die 
ein bestimmtes Geschlecht oder Volk durch 
eine mytliisch-geschichtliche G. an einen Göt¬ 
tersohn der Urzeit anschließen. Während die 
Griechen mehrere Archegeten des Menschen¬ 
geschlechts kennen, ohne sie miteinander zu 
verbinden, sehen die Israehten in Adam den 
einzigen Stammvater aller Menschen. Wahr¬ 
scheinlich hat der Glaube an den einen Gott 
diese Koirzentration bewirkt. Im theologi¬ 
schen Entwurf von Adam u. seinen Nachkom¬ 
men wirkt der aus der Stammesstruktur der 
Nomaden erwachsene Gedanke von der Soli¬ 
darität des Stammvaters u. seiner Nachkom¬ 
men weiter. Noch der letzte Mensch an der 
Schwelle zum Weltgericht wird den Frevel des 
ersten Menschenpaares (Gen. 3) zu tragen 
haben (4 Esr. 7, 118: ,Als du [Adam] sündig¬ 
test, kam dein Fall nicht nur auf dich, sondern 
auch auf uns, deine Nachkommen“; vgl. W. 
Harnisch, Verhängnis u. Verheißung der Ge¬ 
schichte [1969] 106/20). Die G. macht diesen 
Strom der Fluch Wirkung sichtbar. Ebenso 
waren die Israeliten davon überzeugt, daß 
sich das Heil von den Vätern weitervererbe. 
Insofern steht die G. in Israel sehr oft unter 
dem theologischen Gedanken einer in den Ge¬ 
nerationen weiter^virkenden Sünde des Men¬ 
schen u. eines Heils, das von Gott zu den 
Stammvätern kommt u. auf eine seüge Zu¬ 
kunft vorausweist. Propheten wie Jeremia 
(31, 29f) u. Hesekiel (18, 1/20) haben die 
Vorstellung abgelehnt, daß sich Sündenschuld 
vererbt. Jeder ist für das, was er tut, im Gu- 
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ten wie im Bösen verantwortlich (vgl. ferner 
J. Scheftelowitz, Alt-Palästinensischer Bau¬ 
ernglaube [1925] 172). 

2. Messiaserwartung. Da in diesem Artikel 
die G. bei den Juden nur soweit darzusteUen 
ist, wie sie zum Werden u. zur Ausgestaltung 
der Christi. Geisteswelt beigetragen hat, ist 
hier vor allem auf die Erwartung eines be¬ 
stimmten endzeitlichen Retters hinzuweisen. 
Dieser Retter, der Gesalbte des Herrn, König 
u. Messias, sollte aus einem bestimmten 
Stamm u. Geschlecht Israels hervorgehen 
(vgl. 0. Eissfeldt, Art. Christus I: o.Bd. 2, 
1250/7, bes. 1251f; Hahn 133/58; A. S. 
van der Woude, Art. Messias: BiblHistHdwb 
2 [1964] 1197/1204; J. Nelis, Art. Messias¬ 
erwartung : BibelLex ^[1968] 1139/48). Die Er¬ 
wartung eines Messias gründet in dem ver¬ 
trauenden Glauben an Gott, der die Heilsge¬ 
schichte begonnen hat u. sie glücklich be¬ 
enden wird. Zwar hat schon die alte Kirche 
Gen. 3, 15 als ,Protoevangelium‘ aufgefaßt; 
jedoch dürfte eine solche Auslegung durch 
den Literalsinn der Stelle nicht gedeckt sein 
(vgl. Westermann 351. 354f). Die erste in die 
Zukunft weisende Heilsverheißung hat Abra¬ 
ham, der Stammvater der Israeliten, emp¬ 
fangen: ,In dir sollen gesegnet werden alle 
Geschlechter auf Erden* (Gen. 12, 2f). Abra¬ 
ham empfängt für sich u. seine Nachkommen 
diesen Segen. Die Israeliten waren stolz auf 
ihre Abstammung von Abraham, da sie ihnen 
ihr zeitliches u. ewiges Heil garantierte. Der 
Segen Jakobs über Juda präzisiert die Heils¬ 
verheißung: Der Fürst, dem die Völker ge¬ 
horchen werden, wird aus Juda kommen (Gen. 
49, 10; vgl. Nelis aO. 1141). Der Glaube an 
den Retter aus Juda wird durch Prophe¬ 
zeiungen lebendig erhalten: Der Heide Bileam 
weissagt den ,Stern aus Jakob u. ein Zepter 
aus Israel* (Num. 24,17; vgl. J. Coppens, Les 
oracles de Bil6am: Melanges E. Tisserant = 
Stud. Test. 231 [1964] 67/80). Entscheidend 
für die Erwartung eines königlichen Messias 
wurde die Prophezeiung des Nathan. Er weis¬ 
sagt das ewige Königtum aus dem Samen Da¬ 
vids (2 Sam. 7,12f; vgl. 1 Chron. 17, llf). Als 
der Gesalbte des Herrn übt der König auch 
priesterliche Funktionen aus (vgl. Nelis aO. 
1141 f). Die Frage, ob ein königlicher oder ein 
priesterlicher Messias zu erwarten sei, ist zur 
Zeit Jesu nachdrücklich erörtert worden (s. u. 
Sp. 1206). Seit Nathan war die Überzeugung 
weit verbreitet, daß der Messias aus dem 
Hause Davids stammen werde (zum Stamm¬ 


baum Davids vgl. A. Malamat, King lists of 
the old babylonian period and bibücal 
genealogies: JournAmOrientSoc 88 [1968] 
170f). Die Propheten Jesaja (11, 1/9), Micha 
(5, 1), Jeremia (23, 5; 30, 9; 33, 15) u. Hese- 
kiel (34, 23 f; 37, 24 f) unterstützten diese 
Hoffnung. Nach der Rückkehr aus der Ver¬ 
bannung blickten viele auf den Davidsnach¬ 
kommen Serubabel (vgl. Sach. 4; Hag. 2, 
20/3). Arnos 9, 11, vielleicht eine Interpola¬ 
tion nachexilischer Zeit, spricht vom Wieder¬ 
errichten der verfallenen Hütte Davids (vgl, 
ferner Ps. 89. 132, 11). Für das 1. Jh. vC. be¬ 
zeugen vor allem Ps. Sal. 17 u. 18 diese Hoff¬ 
nung (vgl. Burger 17f) u. ein Florilegium aus 
Qumran (4 Q flor. 1, 10/2; vgl. E. Lohse, Der 
König aus Davids Geschlecht: Abraham unser 
Vater. Festschrift 0. Michel [1963] 337/45). 
Diese Verheißungen werden die Angehörigen 
des Hauses David auch nach dem Untergang 
des Königtums dazu veranlaßt haben, ihre 
Geschlechtsregister sorgfältig zu führen. Tat¬ 
sächlich haben nicht nur Angehörige der 
Fa mili e Jesu v. Nazareth geglaubt, aus 
Davids Geschlecht zu stammen, sondern auch 
noch Rabbinen späterer Jahrhunderte (vgl. 
G. Dalman, Die Worte Jesu 1^ [1930 bzw. 

1965] 264/6; Jeremias 309f u. u. Sp. 1224). - 
Die Gemeinde von Qumran erwartete für die 
Endzeit zwei Messiasgestalten, einen Hohen¬ 
priester aus dem Stamm Levi u. dem Ge¬ 
schlecht Aarons u. einen König aus dem 
Stamm Juda u. dem Hause Davids (IQS 9, 
11; Dam. 12, 23f; 14, 19; 19, lOf; 20, 1; 4 Q 
test. 9/13; vgl. van der Woude aO. 1203f u. 
Burger 18/21). Von diesen ist der Hoheprie¬ 
ster dem königlichen Messias an Würde über¬ 
legen. Auch die Quellenschrift der christlich 
überarbeiteten Test. XII patr. räumt Levi 
neben Juda einen bedeutenden Platz im Heils¬ 
plan Gottes ein (vgl. J. Becker, Die Testa¬ 
mente der zwölf Patriarchen = Jüd. Schrif¬ 
ten aus hellenistisch-römischer Zeit 3, 1 
[1974] 28). An derartige Überlieferungen 
knüpfen die beiden G. Jesu u. die Exegeten 
der alten Kirche an. - Die jüd. Sibylle erwar¬ 
tete, daß Gott den königlichen Befreier vom 
Himmel schicken werde (Orac. Sib. 5, 414f; 
vgl. 3, 286f. 652f; P. Volz, Die Eschatologie 
der jüd. Gemeinde im ntl. Zeitalter [1934 bzw. 

1966] 209). Seit 150 nC. ist die Vorstellung 
eines Messias ben Joseph oder ben Ephraim 
zu belegen, der neben dem davidischen Mes¬ 
sias steht (vgl. Strack-B. 4, 784 u. Volz aO. 
229). Zur Frage der Gottessohnschaft des 
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Messias vgl. Michel - Betz 3/23; E. Lohse, Art. 

ThWbNT 8, 361/3. 

3. Priester- u. Laienadel. Die theokratische 
Verfassung Israels in nachexiliseher Zeit hatte 
notwendig eine Herrschaft der Priester zur 
Folge. Der Priesterstand büdeto eine geist¬ 
liche Adelsschicht aus, die ,hohenpriesterli- 
chen Geschlechter“, die auf Familienüberlicfe- 
rung, Reinerhaltung ihrer Familie durch ein 
sehr eng gefaßtes Eherecht u. damit auf G. 
höchsten Wert legten (vgl. Jeremias 204/23). 
Nach der rabbinischen Exegese durfte der 
Hohepriester nur die 12 bis 12^jährige jung¬ 
fräuliche Tochter eines Priesters, eines Levi¬ 
ten oder eines Israeliten legitimer Abstam¬ 
mung heiraten (vgl. ebd. 175). Die legitimen 
Hohenpriester leiteten ihr Gesehlecht vom 
Aaroniten Sädöq her, die Priester vom Levi¬ 
ten Aaron u. die niedrige Klasse der Priester, 
die Leviten, von Levi, einem der zwölf 
Stammväter Israels (vgl. ebd. 167/241; zur 
geschichtlichen Gestalt des Sädöq ii. seiner 
Rückführung auf Aaron seit dem 4. Jh. vC. 
vgl. R. Meyer, Art. SaSSouxaio?: ThWbNT 
7, 37). Da die Würde des Priester- u. Leviten¬ 
amtes in den Familien erblich war, achteten 
Priester u. Leviten auf ihre G. (vgl. Jere¬ 
mias 241/51; C5Till. Alex. Melch. hom. 2, aus 
dem Äthiopischen übersetzt von S. Euringer: 
Orientalia NS 12 [1943] 126, ist darüber noch 
gut unterrichtet). Der Laienadel war dem 
Priesteradel an Einfluß weit unterlegen (vgl. 
Jeremias 252/64). Nach der Rückkehr aus der 
babylonischen Gefangenschaft war eine Über¬ 
prüfung der nach Jerusalem zurückgeführten 
Familien notwendig, weil mancher Israeht in 
fremde Familien geheiratet hatte. Nur die 
blutsmäßig reinen Familien stellten die wah¬ 
ren Nachkommen Abrahams dar, nur ihnen 
galten die Segensverheißungen Gottes u. der 
Stammväter. In dieser Zeit entstanden die G. 
von Laien (vgl. ebd. 308/24). 

b. Genealogien des AT u. der Juden. Die 
wichtigsten G. des AT sind von Crannell 
1186/95 zusammengestellt. Eine Formge¬ 
schichte der G. als literarischer Gattung 
fehlt. Wichtige Vorarbeiten haben Johnson 
3/82 u. Westermann bes. 8/24. 436 (Literatur) 
geleistet. Über die G. in der Zeit des antiken 
Judentums unterrichtet ausführlich Jeremias 
166/413 (vgl. Johnson 85/138). - Das Wort 
töPdöt (ysvectu; LXX, generatio Vulg.) 
bedeutet bald Zeugungen, Nachkommen, Ge¬ 
schlechtsregister, bald Entstehungsgeschich¬ 
te, bald Familiengeschichte (vgl. O. Eiss- 


feldt, Biblos geneseös: Gott u. die Götter, 
Festgabe E. Fascher [1958] 31/40; ferner 
J. Kühle wein, Art. gebären: TheolHdwbAT 1 
[1971] 732/6). Daneben begegnet der Aus¬ 
druck sefoer hay-yabs ,Buch der G.’, Ge- 
schlechtsregistcr (Neh. 7, 5). Der bildUche 
Ausdruck ,Stammbaum‘ ergibt sich beispiels¬ 
weise aus der messianischen Weissagung von 
Jes. 11,1: ,Und es wird ein Reis aufgehen aus 
dem Stamm Isais u. ein Zweig aus seiner Wur¬ 
zel Frucht bringen“ (s. u. Sp. 1213). Wie bei 
den Griechen bedeutet auch bayit (bet-) ,Haus‘ 
metaphorisch Geschlecht, Stamm (vgl. Male¬ 
reien in der Synagoge von Dura Europos; 
dazu U. Schubert, Der pohtische Primatan¬ 
spruch des Papstes dargestellt am Triumph¬ 
bogen von S. Maria Maggiore in Rom: Kairos 
13 [1971] 194/226, bes. 201). Form- u. theo¬ 
logiegeschichtlich haben die G. im Buch Ge¬ 
nesis die größte Bedeutung, da sie die Ge¬ 
schichte der Menschheit u. den Anfang der 
Heilsgeschichte gliedern u. deuten (vgl. We¬ 
stermann 8/24). In der späteren Zeit dienten 
sie vor allem der Legitimation von Priester¬ 
geschlechtern. So versuchten die miteinander 
rivalisierenden Priesterschaften des Tempels 
von Jerusalem u. des samaritanischen Tem¬ 
pels auf dem Garizim durch G. ihren Anspruch 
auf Legitimität durchzusetzen (vgl. H. G. 
Kippenberg, Garizim u. Synagoge = RGW 
30 [1971] 60/8). Die G. der Genesis weisen eine 
FüUe stilistischer Variationen auf (besonders 
der Jahwist [J]; in der Priesterschrift [P] sind 
die G. stärker stilisiert). Die bei Mt. 1, 1/16 
belegte Form ,NN zeugte NN“ wird von P be¬ 
vorzugt, kommt aber auch bei J vor (Gen. 4, 
18b [dreimal]; 10, 8/18. 24. 26/9 [13 Namen]; 
vgl. Westermann 13f. 17). Der Ausdruck 
töPdöt leitet 11 Abschnitte der Genesis ein 
(2, 4a; 5, 1; 6, 9; 10, 1; 11, 10. 27; 25, 1. 19; 
36, 1. 9; 37, 2, wobei 36, 1 oder 36, 9 als 
Dublette auszuscheiden hat); dazu kommt 
Num. 3, 1. Ein selbständiges genealogisches 
Werk, von dem jetzt nur noch die Fragmente 
in P vorhanden wären, wird es wohl nie gege¬ 
ben haben (vgl. Eissfeldt aO.). Die eintönige 
Sprachgestalt von Gen. 1 bei P u. die Beibe¬ 
haltung der Bezeichnung töPdöt für die 
Folge der Schöpfungswerke (Gen. 2, 4a) las¬ 
sen noch die Götter-G., die Theo- u. Kosmo- 
gonien des alten Orients u. Ägyptens durch¬ 
schimmern (vgl. Westermann 11 f; zu den G. 
des Vorderen Orients vgl. A. Bertholet-E. 
Lehmann, Lehrbuch der Religionsgeschichte 
1 * [1925] 531 f. 534. 541; L. Ramlot, Les genöa- 
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logies bibliques, un genre litteraire oriental: 
BibleVieChret 60 [1964] 53/70; Malamat aO. 
163/73; zu Äg3rpten vgl. E. Hornung, Der 
Eine u. die Vielen^ [1973] 134/43. 213/9; zu 
G. äg3rptischer Priester vgl. H. Kees, Das 
Priestertum im ägyptischen Staat [Leiden 
1953/58]). - Wie der einzelne Israelit sein Ge¬ 
schlecht vom angenommenen Urvater seines 
Stammes, einem der zwölf Söhne Jakobs, ab¬ 
leitet (Übersicht über die drei wichtigsten 
Formen des Zwölferschemas u. ihre Genealo- 
gisierungen bei G. Fohrer, Geschichte der 
israelitischen Rehgion [1969] 82), so führt 
er auch alle ihm bekannten Völker jeweils 
auf einen Stammvater zurück u. läßt sämt¬ 
liche Stammväter der ihm bekannten Völ¬ 
ker von einem der drei Söhne Noes abstam¬ 
men. So wird Noe nach der Sintflut zu 
einem zweiten Adam (Gen. 10, 1/32; P mit 
dem aus J ergänzten System der Völker; 
vgl. Westermann 662/706). Aus keiner 
Kultur des Mittelmeergebietes ist bisher eine 
ähnliche Völker-G. bekannt geworden. Diese 
Völkertafel soll nicht nur die Verwandtschaft 
der Völker untereinander veranschaulichen, 
wobei die G. als Ordnungssystem dient, son¬ 
dern zeigen, daß Gott der Schöpfer u. Erhal¬ 
ter aller Menschen ist (vgl. Westermann 
704/6). Da die Zahl 70 den Juden als Zahl der 
Vollständigkeit galt, versuchte man in der 
Völkertafel 70 Völker als Inbegriff der ge¬ 
samten Menschheit wiederzufinden. Dem Re¬ 
daktor der Völkertafel lag eine derartige 
Zahlensymbolik wohl noch fern (LXX zählte 
ursprünglich wohl 72 Völker; vgl. Heer 52f 
u. besonders Borst 4, 1967). - Der Gedanke, 
die Israeliten mit den Spartanern in ein ver¬ 
wandtschaftliches Verhältnis zu bringen, 
stammt wohl aus der jüd. Apologetik helleni¬ 
stischer Zeit (vgl. Speyer 164). - Die G. der 
Kainiten erklärt ähnlich wie die phönizische 
des Sanchuniathon den kulturellen ♦Fort¬ 
schritt durch den Hinweis auf die Abfolge 
mehrerer Generationen von *Erfindern (Gen. 
4, 17/26; vgl. Pliilo v. Byblos bei Euseb. 
praep. ev. 1,10, 7. 9/14.19. 25; C. Clemen, Die 
phönikische Religion nach Philo v. Byblos 
[1939] 39/58; Westermann 436/67). Diese G., 
die wahrscheinlich ursprünglich selbständig 
war, diente wohl zunächst dem Ruhm der 
Kainiten u. wurde erst später dazu verwendet, 
die verderblichen Folgen des Sündenfalls zu 
zeigen (vgl. Johnson 7/14). Wie Noe drei 
Söhne hat, auf die alle Völker nach der Sint¬ 
flut zurückgehen, so der Kainite Lamech die 


Söhne Jabal, Stammvater der Nomaden, 
Jubal, Archeget der Saitenspieler u. Bläser, 
sowie Tubalkain, den Schmied. Dieses Sche¬ 
ma der drei Stammväter (vgl. auch Gen. 11, 
26 u. Johnson 13 2) wiederholt sich in unab¬ 
hängigen G. verschiedener Kulturen u. zeigt 
ein archetypisches Gepräge (vgl. Herodt. 4, 
5f zu den Skythen; Tac. Germ. 2, 3 zu den 
Germanen; zu derartigen Schemata bei den 
Griechen s. o. Sp. 1159). Der Priesterkodex 
enthält auch die wichtige, von Lc. 3, 34/8 be¬ 
nutzte G. der männlichen Nachkommen 
Adams bis zu Sem, dem Erstgeborenen Noes, 
u. dessen Nachkommen bis Abraham (Gen. 5, 
1/32; 11, 10/26; vgl. Westermann 468/90. 
741/51). - Von den übrigen G. der Genesis 
sind für die Heilsgeschichte u. die Messias¬ 
erwartung besonders wichtig Abraham u. 
seine Söhne (Gen. 16, 15; 21, 1/3; 25, 1/4; vgl. 
1 Chron, 1, 28/33), Isaak u. seine Nachkom¬ 
men (Gen. 25, 20/6; vgl. 1 Chron. 1, 34), 
Jakob u. seine zwölf Söhne, die angeblichen 
Stammväter des Volkes Israel (Gen. 29, 31/ 
30, 24; 35, 16/26) sowie deren Nachkommen 
(Gen. 48, 8/27; vgl. Num. 26, 1/51; 1 Chron. 
2/8). Für die G. des Davidsnachkommen 
Jesus bei Mt. 1, 1/16 u. Lc. 3, 23/38 ist das 
Verzeichnis der Ahnen Davids (Ruth 4,18/22; 
1 Chron. 2, 9/15) u. der Nachkommen des 
Königs eine Hauptquelle (2 Sam. 3, 2/5; 5, 
13/6; vgl. 1 Chron. 3, 1/24; 14, 3/7). Die mei¬ 
sten G. der Juden enthält 1 Chron. 1/9; hier 
sind die älteren G. des AT frei benutzt u. neue 
genealogische Quellen ausgeschöpft worden 
(Analyse von W. Rudolph, Chronikbücher = 
HdbAT 1. R. 21 [1955] 1/93, wo auch die 
hiermit hergesteUten neuen historischen Ver¬ 
hältnisse [am wichtigsten 1 Chron. 5, 29/34 
zu Sädöq, s.o.Sp. 1207] hervorgehoben sind). 
Für die Zeit nach der Babylonischen Gefan¬ 
genschaft, als der Davidsnachkomme Seru- 
babel im Auftrag des Kyros die Verbannten 
zurückführte, hat Esra genaue genealogische 
Nachforschungen über die völkische Neu¬ 
ordnung der Israeliten angestellt (vgl. die 
Bücher Esra u. Nehemia; bes. Esr. 2,59. 61 f). 
In Babylon sollen nur Familien legitimer Ab¬ 
stammung zurückgeblieben sein, während 
zehn verschiedene Klassen, Priester, Leviten, 
Israeliten, Profane, Proselyten, Freigelas¬ 
sene, Bastarde, N'tinim (Nachkommen der 
Gibeoniter), S'tüqim (deren Mutter allein 
bekannt war) u. Findlinge aus Babylon nach 
Judäa zurückgekehrt sind (vgl. Strack-B. 1, 
1 f). - Die älteren G. des AT sind in abstei- 
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gender Linie aufgezeichnet. Diese Form hat 
der Judenchrist Matthäus gewählt. Erst in 
hellenistischer Zeit begegnet die aufsteigende 
G., zB. Esr. 7, 1/5; der Stammbaum Esras 
(nachgeahmt von 5 Esr. 1,1/3); ludt. 8,1: G. 
Judiths (vgl. 1 Chron. 6, 33/43; die G. Jesu 
bei Lukas, der hellenistisch gebildet war; fer¬ 
ner Jos. ant. lud. 1, 79). Beliebt waren Sche¬ 
mata von zehn Namen (vgl. A. van den Born, 
Art. Geschlechtsregister: BibelLex ‘‘[1968] 
575). - Esr. 2, 61/3 u. Neh. 7, 63/5 geben G. 
von Priestern an (vgl. 1 Chron. 23/5). Anwär¬ 
ter für das Priestertum, die aus der Diaspora 
kamen, mußten dem Synhedrium in Jerusa¬ 
lem genealogische Unterlagen über die eigene 
Herkunft u. die Reinlieit der Abstammung 
der Frauen, die sie heiraten wollten, schicken 
(vgl. Strack-B. 1, 2/4). Wie aus jüdischen u. 
christlichen Zeugnissen hervorgeht, gab es 
eigens dafür in Jerusalem ein Archiv, in dem 
die Geschlechtsregister der Priesterfamilien 
verwahrt wurden (zu Jos. c. Ap. 1, 30/6 u. den 
übrigen jüd. Belegen vgl. Jeremias 242f u. 
Strack-B. 1, 4/6). Die jüd. Geschlechtsregister 
werden auch noch von Christen bezeugt: 
Julius Africanus behauptet, Herodes d.Gr. 
habe die G. der Juden aus Neid verbrennen 
lassen, weil seine FamiUo nicht reiner israeliti¬ 
scher Herkunft gewesen sei (bei Euseb. h.e. 1, 
7, 13; vgl. Heer 25f u. SchaHt 109/60). Ferner 
werden Geschlechtsregister der Juden von der 
gefälschten christl. Schrift Do sacerdotio 
Christi (Suda s.v. ’Iyimu? [2, 623, 31/7 Adler]; 
BHG 810/2) erwähnt u. von De prophetarum 
vita et obitu recensio anonyma: 98 Scher¬ 
mann (vgl. Th. Schermann, Propheten- u. 
Apostellegenden = TU 31, 3 [1907] 115f). - 
Herodes der Gr., dessen Vater ein Proselyt 
idumäischer Herkunft war, ließ sieh einen 
Stammbaum wahrscheinlich von Nikolaos v. 
Damaskus anfertigen. Durch die gefälschte 
G. ■wurde er als Nachkomme vornehmer Ju¬ 
den ausgegeben, die von Babylon nach Judäa 
gekommen sein sollen (vgl. Jos. ant. lud. 14, 
9; FGrHist 90F96). Mit der G. wollte Herodes 
wohl seinen Anspruch sichern, der verheißene 
Messias aus dem Hause Da-vids zu sein (vgl. 
A. Schallt, König Herodes [1969] 473/9). - 
Der Priester u. Geschichtsschreiber Flavius 
Josephus gibt vit. 1/6 den Stammbaum seiner 
Familie an. Eine so umfangreiche G. weist 
keine andere antike Selbstbiographie auf (vgl. 
G. Misch, Geschichte der Autobiographie 1,1® 
[1949] 339 u. Jeremias 242). - Mindestens seit 
dem 1. Jh. nC. hat man versucht, Lücken in 


der genealogischen Überlieferung des AT zu 
schließen (vgl. PsPhil. ant. bibl. If 4 Kisch). 

c. Volkstümliche Anschauungen. Beim Volk 
war der Glaube verbreitet, die Menschen 
stammten von Bäumen u. Sternen ab (vgl. Jer. 
2, 27; F. Dirlmeier, Homerisches Epos u. 
Orient; RhMus 98 [1955] 25f u. u. Sp. 1215). 
Aus der heidn. Umwelt stammt auch die G. 
der Giganten (Gen. 6, 1/4; vgl. Aug. civ. D. 
15, 23). In nachtalmudischer Zeit wird von 
Armilos, dem Tyrannen der Endzeit u. dem 
antimessianischen Lügenpropheten, erzählt, 
er sei von Menschen der Weltvölker oder von 
Satan aus der Marmorstatuo einer schönen 
Jungfrau in Rom oder aus einem Stein er¬ 
zeugt worden (vgl. W. Bousset, Der Anti¬ 
christ [1895] 68. 92^; Strack-B. 3, 638/40, bes. 
639i). 

d. Philon. Philon teilt den Pentateuch in 
Geschichte u. Gesetz ein. Die Geschichte be¬ 
stehe aus dem Bericht über die Schöpfung u. 
die G. Das genealogische Genos betreffe teils 
die Bestrafung der Gottlosen, teils die Be¬ 
lohnung der Gerechten (v. Moys. 2, 47). Da 
Philon als Jude an die Überlieferung des AT 
gebunden war, konnte er nicht wie griechi¬ 
sche Geschichtsschreiber die genealogische 
Schriftstellerei verwerfen (s. o. Sp. 1169f). Die 
genealogischen Angaben Gen. 22, 23 f hält 
er nicht für geschichtliche, sondern für sym¬ 
bolische Aussagen (congr. 44f). In der Schrift 
jÜber den AdeT (virt. 187/227) folgt er der 
Beweisführung ähnlicher Abhandlungen der 
Stoiker u. Kyniker; nur ersetzt er die heidn. 
Beispiele durch solche aus dem AT; dabei 
erwähnt er auch Frauen (ebd. 220/5; vgl. 
Wendland-Kern51/5). Philon bestreitet, daß 
die Vorstellung einer Solidarität des Ge¬ 
schlechts in Verdienst u. Sünde richtig sei 
(virt. 226f); denn Schlechte stammten auch 
von Guten ab (ebd. 199f). Wahrer Adel be¬ 
stehe nicht in der Abkunft von guten Vätern 
oder Großvätern, sondern in der Nachahmung 
der Frömmigkeit des Vaters (quaest. in Gen. 
4, 180). Selbst Sklaven seien von diesem Adel 
der Seele nicht ausgeschlossen (virt. 189; vgl. 
Eurip. Melan.: frg. 495,40/3N®.). Mit der Ab¬ 
handlung über den wahren Adel woUte Philon 
den griech. ,Gottesfürchtigen‘ zeigen, daß sie 
nicht hinter den von Abraham abstammen¬ 
den Söhnen zurückstehen müßten; denn Abra¬ 
ham, der Stammvater Israels, sei selbst als 
Heide aus den Heiden von Gott berufen wor¬ 
den (-virt. 212/9; vgl. Abr. 31). Clemens v. 
Alexandrien bat Abschnitte aus dieser Schrift 



wörtlich mitgetcilt (ström. 2, 98, 3/100, 2). - 
In aetern. mund. S5/7. 68 bekämpft Pliilon 
den griech. Volksglauben von der Erdgeburt 
der Menschen; dabei werden die Spartoi er¬ 
wähnt (vgl. F. Wehrli, Die Schule dos Aristo¬ 
teles 10^ [Basel 1969] 65). 

B. Christlich. I. Terminologie. Die christl. 
Schriftsteller haben die meisten Wörter des 
Begrififsfeldes G. von den Grieehen u. Römern 
übernommen. Das wohl aus theologischen 
Gründen geschaffene u. erstmals Hebr. 7, 3 
belegte Wort äysvsaXdYVjTOc; ist vielleicht 
schon von hellenistischen Juden geprägt wor¬ 
den (s. u. Sp. 1235). Mit YevsaXoyi« wurde 
auch das Buch Genesis bezeichnet (zB. 
Chron. pasch.: PG 92, 109B). In byzanti¬ 
nischen Texten bezeichnet r) oeipdc die G. (zB. 
Joh. Damasc. expos. fid. 87 [2,199,32 Kotter]; 
vgl. lateinisch linea: zB. Leo I ep. 31, 2 [PL 
54, 791 Bj). Zu oTTepfxa im Sinn von Nach- 
komme(n) vgl. G. Quell - S. Schulz, Art. 
cTTT^ppoc: ThWbNT 7, 537/47. In der gleichen 
Bedeutung verwenden die lat. Autoren semen 
(häufig belegt ist ex dTreppocTO?, e semine, 
’Aßpaäfx, AauiS; vgl. E. Lommatzsch, Art. 
Abraham: ThesLL 1, 129, 81f); zu ,Haus‘ in 
der Bedeutung von FamiUe u. Geschlecht vgl. 
Aug. civ. D. 15, 19 u. O. Michel, Art. oixo?: 
ThWbNT 5, 132. Die lat. Kirchenschrift- 
stoUer ersetzen das Fremdwort genealogia 
bisweilen durch generatio (vgl. G. Meyer, 
Art. generatio: ThesLL 6, 2, 1788, 50/70; zu 
generatio im Sinn von Herkunft vgl. ebd. 
1783, 35/43; im Sinn von Nachkommenschaft 
ebd. 1784 f; vgl. auch M. Schuster, Art. ger- 
men: ebd. 6, 2, 1924, 32/48). Das Wort ge¬ 
nealogia hat bereits durch 1 Tim. 1, 4 u. Tit. 
3, 9 für die Christen einen schlechten Klang 
bekommen (s. u, Sp. 1253 f). Der Begriff rückte 
auch in die Nähe von astrologischer Geheim¬ 
wissenschaft u. Zauberei (vgl. Ev.PsMt. 30,2 
[228f de Santos Otero]; Potam. mart. Es.; 
PL 8,1416B). Wenn Mosesgenealogusgenannt 
wird, sollte er damit als Verfasser der G. in 
Genesis u. Numeri charakterisiert werden 
(Prud. apoth. 315; Ven. Fort. v. Mart. 1,24). - 
Das Bild vom Stammbaum bot sich den 
Christen vom biblischen Sprachgebrauch der 
,Wurzel Jesse' an (vgl. des. 11, 1. 10; Apc. 
5, 5: 7] pi^a AoculS; 22, 16; Tert. cam. 21, 5; 
A. Thomas, Art. Wurzel Jesse: LexChristl- 
Ikon 4 [1972] 549/58). Ausführlicher spricht 
Isid. orig. 9, 5 de adfinitatibus et gradibus u. 
9, 6 de agnatis et cognatis, also über Ver¬ 
wandtschaftsbezeichnungen; 9, 6, 28 bemerkt 


er; stemmata dicuntur ramusculi quos advo- 
cati faciunt in genere, cum gradus cognatio- 
num partiuntur . . . mit drei graphischen G. 
(sog. arbor iuris; vgl. Burch. Worm. decret. 
7, 28 [PL 140, 784/6]; M. Conrat, Contributo 
alla letteratura degli alberi genealogici: 
ArchStorltal Ser. 5, 49 [1912] 3/10). - Eutro- 
pius Presb. simil. carn.: PL Suppl. 1, 541 f 
wählt das Bild vom Blutstrom; er will rivum 
. .. dominici sanguinis per anfractus genea- 
logiae Matthaeo monstrante betrachten. - 
Die Christen haben den Begriff der G. u. die 
damit verwandten Vorstellungen vielfach 
übertragen verwendet. Bereits die Gemeinde 
von Qumran sprach metaphorisch von Got¬ 
tes-u. Teufelssöhnen (Michel-Betz 12/4). Je¬ 
der Christ wurde zu einem Kind Gottes, die 
Kirche zur Mutter u. so entstand eine geist¬ 
liche Familie mit mannigfachen Vorwandt- 
schaftsverhältnissen (vgl. Bardenhewer 1, 
37/9; H. Emonds, Art. Abt: o. Bd. 1, 45/55). 
Aus der blutsmäßigen Verwandtschaft aller 
Völker (Gen. 10) u. der heilsgeschiehtlich be¬ 
deutsamen Abstammung der Juden von ihrem 
Stammvater Abraham wird bei den Christen 
die Verwandtschaft der Gläubigen unterein¬ 
ander, mit Gott u. Jesus Christus, dem Abra¬ 
hams- u. Davidssohn. Die Christen sind durch 
die Taufe neu gezeugt u. wiedergeboren wor¬ 
den. Die Taufe begründet somit einen neuen 
Adel (vgl. zB. ILCV 63B, 1/10). Da die Chri¬ 
sten aufgrund ihres Glaubens an Jesus Chri¬ 
stus u. seine Botschaft zu Kindern Gottes 
geworden sind, leiten sie sich von Abraham 
ab, der als erster an den einen Gott des Him¬ 
mels u. der Erde geglaubt hat. Als seine 
wahren Nachkommen bilden sie auch das 
wahre Volk Israel. Ihr Stammvater ist der 
Abrahamssohn Jesus (lust. dial. 123, 9; 
Aristid. 15, 1; Philo Carp. in Cant. 98 [PG 40, 
92 B]). Ein Beispiel für einen derartigen meta¬ 
phorischen Sprachgebrauch bietet Makarios/ 
Synieon (hom. 46, 2, 9 [GCS Mac. 2, 87]): ,Die 
Christen gehören einem anderen Äon an; sie 
sind Söhne des himmlischen Adam, ein neues 
Geschlecht, Kinder des Hl. Geistes, strahlende 
Brüder Christi“ (vgl. hom. 4, 26, 1 [GCS Mac. 
1 , 62]). 

II. Beurteilung der physischen Herkunft, 
a. Abwertung. Für den Israeliten war die phy¬ 
sische Abkunft von Abraham, dem Stamm¬ 
vater seines Volkes, mehr als nur eine Vor¬ 
aussetzung seines Heiles. Wie das AT u. die 
Evangelien zeigen, haben sich die Juden die¬ 
ser Abstammung von Abraham häufig ge- 
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rühmt. Aber bereits Johannes der Täufer 
warnt seine Zuhörer, daß ihnen beim kom¬ 
menden Gericht Gottes ihre Abrahamssohn¬ 
schaft nichts nützen werde, denn Gott könne 
aus Steinen lünder Abrahams schaffen (Mt. 
3, 9; Lc. 3, 8; vgl, die Polemik Galens usu 
part. 11, 14 [2, 158 Helmreich]; s. o. S. 1160). 
Im Streitgespräch zwischen Jesus u. den Ju¬ 
den bei Joh. 8, 30/59 wd deutlich, daß ein 
Sohn Abrahams nur der ist, der wie Abraham 
glaubt u. handelt. Damit verwirft Jesus die 
mit Stolz betonte Abkunft von einem physi¬ 
schen Ahnherrn als unwesentlich für das Heil 
(vgl. Mt. 8,11 f u. Jesu Worte über seine Mut¬ 
ter u. Verwandten: Mc. 3, 31/5 par.; Joh. 2, 
4; V. Campenhausen 11 f). In diese Richtung 
weist auch die Predigt des Paulus über Abra¬ 
ham u. seine echten Nachkommen, die an 
Gottes Offenbarung Glaubenden (Rom. 4, 
1/25; 9, 7f; Gal. 3, 7/9. 29; 4, 22/31; vgl. J. 
Jeremias, Art. ’Aßpoca^t: ThWbNT 1, 9). 
Wichtig ist allein die in das freie Ermessen 
des Menschen gestellte Entscheidung für oder 
gegen Gott u. seine Offenbarung. Diese Ent¬ 
scheidung kann unabhängig von den Vor¬ 
fahren, von ihren Verdiensten oder Lastern u. 
Sünden getroffen werden. Eine Solidarität in 
der Schuld gibt es nach Jesus bei Joh. 9, 1/3 
nicht (vgl. R. Bultmann im Joh.-Kommen- 
tar ”[1962] 251 zSt.; hingegen führt bei Pau¬ 
lus die Typologie Adam - Christus zur Auf¬ 
fassung, daß alle Menschen, da sie vom sün¬ 
digen Urvater abstammen, Tod u. Sünde ge¬ 
erbt haben, durch Jesus Christus aber davon 
erlöst worden sind [Rom. 5, 12/21]). Nicht 
ohne Grund nennt Mt. 1, 3. 5f in der G. Jesu 
verschiedene übelbeleumundote Frauen (vgl. 
Joh. Chrys. inMt. hom. 3,2: ,Überdie Schlech¬ 
tigkeit der Vorfahren muß man nicht errö¬ 
ten“ ; zur Deutung der bei Matthäus genann¬ 
ten vier Frauen vgl. Vögtle 9, 38/41). Für das 
ewige Heü des Menschen hat nur seine geist¬ 
liche Zeugung u. Geburt aus Gott Bedeutung 
(Joh. 1, 12f; dazu v. Campenhausen llf; 1 
Joh. 3, 9; dazu Dieterich, Mithr. 139f). 
Sichtbarer Ausdruck für die pneumatisch ge¬ 
wirkte Geburt aus Gott ist die Taufe, durch 
die jeder Mensch zum Kinde Gottes werden 
kann. Vorbild war wohl die Taufe Jesu durch 
Johannes, bei der Jesus als Sohn Gottes von 
einer himmhschen Stimme bezeugt wurde, u. 
von der manche Christen glaubten, daß Jesus 
erst in diesem Augenblick zum Sohne Gottes 
erhoben worden sei (s. u. Sp. 1239f). Jeder 
Mensch steht als einzelner unmittelbar zu 


Gott u. wirkt unabhängig von der Kette sei¬ 
ner Vorfahren sein ewiges Heil oder Unheil, 
so daß er Kind u. Sohn Gottes oder Kind u. 
Sohn des Teufels wird (1 Joh. 3, lü; s. u. Sp. 
1243f). Die physische Zeugung u. Abstammung 
wird so durch die pneumatische Zeugung u. 
Abstammung überboten. Durch diese grund¬ 
sätzliche Abwertung der physischen G. u. 
durch die Aussicht, mit Hüfe des Glaubens 
an Jesus Christus u. der sittlichen Vollkom¬ 
menheit die Kindschaft Gottes zu erringen, 
werden viele aus den niederen Bevölkerungs¬ 
schichten für das Evangelium gewonnen wor¬ 
den sein (vgl. auch Joh. Chrys. in Mt. hom .3,2 
am Ende). - In diesem Sinn haben die Kir¬ 
chenschriftsteller die zuvor genannten Stellen 
der Evangelien u. der Paulusbriefe über die 
Abrahamskindschaft ausgelegt u. damit zur 
Überwindung des Stolzes oder der Scham 
wegen der physischen Abkunft beigetragen. 
Ihre Beweisführung stützt sich meist auf 
Stellen der Bibel. Sofern ihr Argumentations¬ 
ziel aber im Sittlichen liegt, stimmt es weit¬ 
gehend mit dem der stoischen Kritik am 
Adel überein: nur die Arete, die Virtus, ent¬ 
scheidet über den Wert des Menschen, nicht 
die physische Abkunft (s. o. Sp. 1200). Aus 
der Vielzahl der Belege sei liingewiesen auf 
lust. dial. 44, 4; 140, 3f; Joh. Chrys. in Mt. 
hom. 3, 2; 19, 4; 44, 2; Ambrosiast. in 1 Tim. 
1, 4; in Tit. 3, 9 (CSEL 81, 3, 252f. 332f); 
in 2 Cor. 11, 18 (ebd. 81, 2, 289). - Ähnlich 
wie einzelne Griechen u. Juden den archai¬ 
schen Gedanken der Vererbbarkeit des Fre¬ 
vels abgelehnt haben (s. o. Sp. 1182 u. 1204f), 
setzten sich auch christliche Schriftsteller mit 
dieser Vorstellung auseinander. Dabei gingen 
sie meist von Stellen dos AT aus (vgl. zB. 
Didasc. 2, 14, 3/10 u. Const. ap. 2, 14, 3/10 
[1, 50f Funk]; Anast. Sin. quaest. et resp. 35 
[PG 89, 573f]; Cypr. ep. 55, 27; Ambrosiast. 
quaest. test. 14 [CSEL 50, 39/41]: quid est ut 
deus ... peccata patrum filüs se reddere 
promiserit in tertiam et quartam progeniem ?; 
Prosp. Aquit. in Ps. 108 [PL 51, 313f]; vgl. 
Klostermann 9. 33/45; J. Fink, Noe der Ge¬ 
rechte [1955] 70/83). Andere Stellen des AT 
dienten dem Beweis, daß sich weder die guten 
noch die schlechten Charaktereigenschaften 
immer auf die Kinder vererben, zB. Hieron. 
ep. 60, 8, If: nec me iactabo de gonere, id 
est de alienis bonis, cum et Abraham et Isaac, 
sancti viri, Ismahelem et Esau peccatores 
genuerint . . . nec virtutes nec vitia paren- 
tum überis inputantur; ab eo tempore cen- 
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semur, ex quo in Christo renascimur (vgl. 
Paul. Nol. carm. 15, 84/94; Op. imperf. in 
Mt. 3 [PG 56, 651]; Joh. Chrys. in Mt. hom. 

3, 2; 9, 5; 58, 4; 44, 1 geht von Mt. 12, 46/9 
aus). Gegen den Glauben an die Vererbbar¬ 
keit geistiger u. charakterlicher Eigenschaf¬ 
ten erwähnt Hieronymus einmal zwei Bei¬ 
spiele der röm. Republik (ep. 54, 4, 2): ex- 
hibuit Ciceronis filius patrem in eloquentia ? 
Cornelia vestra . . . Graccos suos se genuisse 
laetata est? - Novatian. spect. 5, 3f (CCL 

4, 173) ruft aus: quam vana sunt . .. pro- 
sapiam designare, avos ipsos atavosque me- 
morare. quam hoc totum otiosum negotium, 
immo quam turpiter ignominiosum! (vgl. 
Prud. perist. 10,111/40). Pontius Diaeonus, der 
Biograph Cyprians, übergeht die vornehme 
Abkunft Cyprians u. beginnt mit der Bekeh¬ 
rung zum Christentum, der nativitas caelestis 
(v. Cypr. 2, If Pellegrino; vgl. Eugipp. v. 
Sev. epist. ad Pasch. 9). Auch die drei großen 
Kappadokier schätzen die physische Her¬ 
kunft gering ein. Wert hat nur der durch den 
Glauben u. ein Leben aus dem Glauben ge¬ 
wonnene Adel. Basü. Caes. hom. 19, 2 (PG 
31, 509 C) spricht von dem einen 
TrvsupaTixov, das allen 40 Märtyrern gemein¬ 
sam sei. Gregor v. Nyssa betont in seinen 
Enkomia, nur die durch den freien Wißen er¬ 
worbene Verwandtschaft mit Gott schaffe 
wahren Adel (laud. Bas.: PG 46, 816B; v. 
Greg. Thaum.: ebd. 896B; vgl. W. Völker, 
Gregor v. Nyssa als Mystiker [1955] 238f); 
ähnhch Gregor v. Nazianz, der aber in seiner 
herben Kritik am Adel von den Kynikern 
beeinflußt ist (vgl. J. R. Asmus, Gregorius 
V. Nazianz u. sein Verhältnis zum Kynismus: 
TheolStudKrit 67 [1894] 323/5 u. bes. H. M. 
Werhahn, Gregor. Naz. SiSyitpurn; ßfwv = 
Klass.-philol. Stud. 15 [1953] 37/9). Joh. 
Chrysostomos benutzt einmal das von Plat. 
Theaet. 174e beigebrachte u. von Sen. ep. 
44, 4 aufgenommene Argument: Wenn die 
Adelsstölzen in ihrer G. weiter zurückgingen, 
so fänden sie unter ihren Ahnen Köche, 
Eseltreiber u. Klrämer, u. die anderen, die 
über keinen prunkvollen Stammbaum ver¬ 
fügten, fänden unter ihren Vorfahren auch 
solche, die sich mehr als sie selbst ausge¬ 
zeichnet hätten (in Mt. hom. 58, 3). Noch ent¬ 
schiedener wertet er die biologische Abkunft 
im Ehkomion auf den Märtyrer Lucian ab 
(3 [PG 50, 525]). - Ein Brief unter dem Na¬ 
men Isidors V. Pelusium warnt vor dem käuf¬ 
lichen Briefadel von Gnaden eines (kaiser¬ 


lichen) Eunuchen oder eines Kaisers, der 
selbst nicht einmal adehg ist; nur gute Sin¬ 
nesart verleihe wahren Adel (ep. 2, 291 [PG 
78, 721]; vgl. ep. 1, 86. 99). Dieser Inhalt 
läßt eher auf einen nichtchristl. Schriftsteller, 
vielleicht des 3. Jh. nC., schließen (zu ande¬ 
ren angeblichen Briefen Isidors vgl. W. Spey¬ 
er: JbAC 17 [1974] 56/8 u. R. Riedinger: 
VigChrist 29 [1975] 29i5). - Boethius beginnt 
seine Kritik des Adels mit einem rationalen 
Beweis (cons. 3, 6, 7/9): Der Ruhm der Vor¬ 
fahren hat nur für sie selbst, nicht für ihre 
Nachkommen Bedeutung. Das einzige Gut, 
das adeUge Abkunft mit sich bringt, ist die 
Verpflichtung, nicht von der Virtus der Vor¬ 
fahren abzufallen. Im anschließenden Ge¬ 
dicht (carm. 6) weist Boethius auf Gott als 
den gemeinsamen Vater aller Menschen hin. 
Nur wer von diesem Ursprung durch seine 
Laster abfallt, wird unadeUg (vgl. schon 
Min. Fel. 37, 10: nobilitate generosus es, 
parentes tuos laudas ? omnes tarnen pari 
Sorte nascimur, sola virtute distinguimur). - 
Einzelne Christen hatten zu ihren Vorfahren 
ein gebrochenes Verhältnis, da diese im Irr¬ 
tum des Pol3dheismus befangen waren (Min. 
Fel. 20, 3. 5; 23, 1; Prudent. c. Symm. 1, 
38f). 

b. Aufwertung. Obwohl das Evangehum 
alle äußeren Güter, zu denen auch edle Ab¬ 
kunft zählt, als unwesentlich für das rechte 
Verhältnis des Menschen zu Gott bezeichnet 
u. auch den Gedanken der Vererbbarkeit der 
Schuld weitgehend relativiert hat, wurde die 
physische Herkunft, vor allem adehge Ab¬ 
stammung, von vielen Christen hoch einge¬ 
schätzt. Damit setzte sich die antike u. zu¬ 
gleich volkstümliche Auffassung durch, nach 
der edle Abkunft genauso wie der damit meist 
verbundene Reichtum ein Gut sei (vgl. Orig, 
c. Cels. 1, 29). Dazu kam der Einfluß der atl. 
Schriften, die der physischen Herkunft unter 
heilsgeschichtliehem u. profangeschichtlichem 
Gesichtspunkt große Bedeutung zumessen. 
Die zahlreichen Stellen des AT, die von einer 
Vererbung des Fluches u. Segens sprechen, 
wurden oft ohne Einschränkung benutzt u. 
kritiklos kommentiert (zB. Iren. dem. 20f. 24 
[SC 62, 60/2. 67/9]; vgl. Tert. adv. Marc. 2, 
15). Der von Paulus Rom. 5, 12/21 ausge¬ 
führte Gedanke einer Erbschuld wurde be¬ 
sonders durch Augustinus u. seine Ausein¬ 
andersetzung mit den Pelagianern erneuert 
u. weiter begründet (zB. Aug. pecc. mer. 1,9; 
vgl. das mit Kritik zu benutzende Buch von 
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J. Groß, Geschichte des Erbsündendogmas 
1. 2 [1960/63], bes. 1, 257/376). Da besonders 
die aus vornehmen Geschlechtern Roms u. 
der Provinzen stammenden Christen durch 
Texte des AT ihre Wertung der Abstammung 
bestätigt sahen, wurde die durch Jesus ein¬ 
geleitete Überwindung der Wertschätzung 
physischer Abkunft zumindest stark beein¬ 
trächtigt. Besonders die volkstümliche Lite¬ 
ratur der Heiligenleben u. Enkomia zeigt 
diese wohl erst mit dem Sieg der Kirche im 
4. Jh. einsetzende Entwicklung. Wenn Gre¬ 
gor V. Nazianz meint, daß die Heiden den von 
ihnen Gefeierten gern vornehme, ja göttliche 
Abkunft andichten (or. 43, 3, wo zahlreiche 
altgriechische Geschlechter genannt -werden; 
vgl. dazu PsNonnos: PG 36, 1057 A), so 
stehen ihnen darin die Verfasser von Passio¬ 
nen u. Heiligenleben nicht viel nach (s. u. Sp. 
1221 f). Aus vornehmen Familien stammende 
christliche Bischöfe, die mehr adelig als 
christlich waren, wie etwa Sidonius Apollina¬ 
ris, gingen sogar so weit, daß sie ihre Hoch- 
schätzung der physischen Herkunft durch 
Stellen des NT bestätigt sehen wollten. So 
deutet er Lc. 1 als Enkomion auf Johannes 
den Täufer (ep. 7, 9, 17). In diese Richtung 
weist auch Hieron. ep. 127, 5, 4, der meint, 
Johannes der Evangelist sei dem Hohen¬ 
priester propter generis nobilitatem bekannt 
gewesen, w'ovon Joh. 18, 15 nichts steht. Joh. 
Ruf. (?) V. Petr. Ib. (14 Raabe) beruft sich 
auf Ps. 14, 5 ,Gott ist beim gerechten Ge¬ 
schlecht“ u. Ps. 112, 2 ,Das Geschlecht der 
Gerechten ist gesegnet“ sowie auf 1 Petr. 2, 9, 
um zu begründen, weshalb er ausführlich die 
Abstammung des Petrus dar lege. Er ver¬ 
wendet auch den Gedanken, daß Gute wieder 
Gute zeugten (21 Raabe). - Sogar bei der 
Wiedergabe atl. Texte wirkt das Denken in 
Adelsstammbäumen nach. So beschreibt 
Alcimus Avitus, der vornehme Bischof von 
Vienne, das Verhältnis Noes zu Henoch nach 
Art einer adehgen Deszendenz (carm. 4,172/5 
[MG AA 6, 2, 240p. Als während des 5. u. 
6 . Jh, viele christlich gewordene Adelige zu 
Bischöfen gewählt wurden, führten sie die 
genealogischen Überlieferungen ihrer heidni¬ 
schen Ahnen weiter (s. u. Sp. 1261 f). - Alle 
jene Kirchenschriftsteller, die durch die antike 
Rhetorenschule gegangen sind, kannten auch 
die Regel, daß die Abstammung des Gefeier¬ 
ten ausführlicher zu berücksichtigen sei (vgl. 
H. Delehaye, Les passions des martyrs et les 
genres htteraires ^[Bruxelles 1966] 133/47; 


Th. Payr, Art. Enkomion: o. Bd. 5, 339; fer¬ 
ner Basil. Caes. hom. 19, 2 [PG 31, 509 A]; 
bes. Hieron. ep. 60, 8, 1; 130, 3: rhetorum 
diseiplina est abavis et atavis et omni retro 
nobiUtate ornare quem laudes, ut ramorum 
sterihtatem radix fecunda conpenset et quod 
in fructu non teneas, mireris in trunco; Hilar. 
Arel. V. Honor. Arel. 4 [51 Cavalhn]; Honor. 
Mass. V. Hilar. 2 [81 Cavalhn]; Isid. orig. 2, 
4, 5/7; auch in rhetorischen Schulschriften der 
Christen [s. o. Sp. 1190]). Viele Kirchen¬ 
schriftsteller versuchten, einen Ausgleich 
zwischen der profanen u. der christl. Wertung 
edler Abkunft zu finden. Sie trugen die G. des 
Gefeierten zwar vor oder spielten wenigstens 
in Form der praeteritio darauf an, benutzten 
sie aber meist als Fohe für den preiswürdige- 
ren Verzicht dos Gefeierten auf diese welt¬ 
liche Ehre (zB. Greg. Naz. or. 8, 3 von seiner 
Schwester Gorgonia; Hieron. ep. 77, 2, 3 von 
Fabiola; 108, 1 von Paula; 130, 3 von De- 
metrias; Hilar. Arel. v, Honor. Arel. 4 [51 
C.]; Honor. Mass. v. Hilar. 2 [81 C.]). Hiero¬ 
nymus hat wohl aus Rücksicht auf die ihm 
befreundeten röm. Adehgen die edle Abkunft 
in seinen Enkomia nur geringfügig gegenüber 
dem ,Ader christlicher Tugend abgewertet 
(s. u. Sp. 1256f). Dabei verwendet er manch¬ 
mal die Redewendung (ep. 108, 1, 1); nobihs 
genere (formelhaft: Aug. en. in Ps. 120, 13 
[CCL 40,1799]: von der Märtyrerin Crispina; 
Gennad. vir. ill. 19: von Sulpicius Severus), 
sed multo nobiUor sanctitate (ähnlich Hieron. 
V. Hilar. 14; vgl. Aug. ep. 150; pelagianische 
Epist. Honorif. 5 [PL Suppl. 1, 1692]; Pass. 
Leocad. 4 [2, 66 Fäbrega Grau]; Pass. Rog. 
et Don. 2 [322 Ruinart] u. noch der Fälscher 
von Fel. IV ep. 3 [PL 65, 22B]). Ein weiterer 
Grund für die Hochschätzung der G. lag dar¬ 
in, daß in mancher Famihe das Andenken an 
einen Vorfahren, der das Martyrium erhtten 
hatte, weitergepflegt wurde. So rühmt bei¬ 
spielsweise Cyprian mit den Begriffen profan- 
adehger G. die hl, Vorfahren des ihm be¬ 
freundeten Bekenners Celerinus (ep. 39, 3; 
vgl. A. P. Frutaz, Art. Celerinus: LThK 2 
[1958] 988). Ähnlich beschreibt Gregor v. 
Nazianz im Epitaphium auf Basüius die 
christl. Ahnen (or. 43, 3/10; vgl. Bardenhewer 
3, 130f). Demgegenüber schärft Origenes ein, 
es helfe dem Sohn nichts, einen Märtyrer zum 
Vater zu haben, wenn er nicht selbst gut lebe 
(in Hes. hom. 4, 8 [GCS33, 368f]). Ein neuer 
Impuls, auf G. zu achten, entstand auch aus 
dem Gefühl der Dankbarkeit gegenüber den 
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Christi. Vorfahren, die den Nachkommen den 
Glauben als kostbares Gut vererbt hatten 
(vgl. Fragmentum copticum ex actis S. 
Coluthi martyris erutum ed. A. A. Giorgi 
[Romae 1781] 36: per fidem nobilitatis meae 
et doctrinam patrum meorum credo). Aber 
auch die durch die Erfahrung immer wieder 
bestätigte Tatsache der Vererbung leiblicher 
u. geistig-sittlicher Eigenschaften verstärkte 
die Anteilnahme an der G. So meint Origenes 
c. Gels. 1, 33, Jesus könne als außergewöhn¬ 
liche sittliche Persönlichkeit nicht einer un¬ 
reinen Verbindung entstammt sein. 

III. Verwendung. Die Kirchenschriftstel¬ 
ler haben in ihren Kommentaren die G. des 
AT u. NT erklärt. Vor allem haben die beiden 
Stammbäume Jesu (Mt. 1, 1/17; Lc. 3, 23/38) 
eine große Literatur ausgelöst. Die am Rande 
der theologischen Literatur stehenden chro- 
nographisehen Werke benutzten die G. des 
AT, besonders der Genesis. Genealogische 
Bemerkungen begegnen meist in knapper, 
seltener in ausführlicher Form in allen bio¬ 
graphisch bestimmten Gattungen vom Grab- 
titulus bis zur Legende (zum Bestand christ¬ 
licher Biographien vgl. M. PeUegrino in seiner 
Ausgabe von Pontius v. Cj^riani [Alba Cuneo 
1955] 7/30; ferner A. Prießnig, Die biographi¬ 
schen Formen der griech. Heiligenlegenden, 
Diss. München 1921/22). Eine besondere 
Unterart der Biographie stellen die seit dem 
4. Jh. zu belegenden Grabreden auf christ¬ 
liche Zeitgenossen dar, in denen wie bei den 
antiken Laudationes funebres die Abkunft des 
Toten stets erwähnt wird (vgl. die von Voll¬ 
mer 472/5 genannten Beispiele). Seltener 
bieten die echten, häufiger die gefälschten 
oder die zur Erbauung verfaßten erfundenen 
Passionen u. Heiligenleben genealogische 
Hinweise. Dabei wird gern die vornehme Ab¬ 
stammung betont u. dies besonders dann, 
wenn nichts Genaues bekannt war. Man wollte 
damit wohl zugleich den Heiligen verherr¬ 
lichen u. den Leser, nicht zuletzt den nicht¬ 
christlichen, auf die Bedeutung des Heiligen 
aufmerksam machen (vgl. zB. Greg. Nyss. 
Theod.: PG 46, 740 D; v. Greg. Thaum.: ebd. 
897A/B; Basil. Caes. hom. 19, 2; 23, 2; Ps- 
Greg. Nyss. v. Ephr.: PG 46, 824A/B; sehr 
rhetorisch wirkt auch Hieron. ep. 60, 8: 
Epitaphium Nepotiani [ProsLatRomEmp 
624]; vgl. Delohaye aO. 139/41. 144; die Bei¬ 
spiele bei Leclercq 2883i; ferner Pass. Artem. 
8 [GCS 21, 155]; Paul. Nol. carm. 15, 51 f; 
Pass. Giern. 10 [2, 44 Fäbrega Grau]; Pass. 


Symphor. 1 [125 Ruinart]; Pass. Vincent. 1 
[400 R.]; Pass. Firm. 1 [636 R.] u. viele 
andere). Dieselbe Tendenz zeigen auch die 
unechten Apostelgeschichten. Dort sprechen 
sehr oft Frauen der höchsten Kreise mit den 
Aposteln (vgl. R. Söder, Die apokryphen 
Apostelgeschichten u. die romanhafte Litera¬ 
tur der Antike [1932 bzw. 1969] 147; Speyer 
255f). In der auf antike Quellen zurückge¬ 
henden Erzählung De Gonstantino Magno 
eiusque matre Helena (hrsg. von E. Heyden¬ 
reich [1879] c. 2. 31) weiß man zwar noch, 
daß Helena eine Schankwirtin war, erklärt 
aber, daß sie ursprüngheh aus vornehmer 
Familie Triers stammte (ebd. 32 begegnet der 
Gedanke von der Vererbung edler Art). - 
Genealogische Bemerkungen enthalten auch 
die literaturgeschichthchen Schriften des 
Hieronymus (zB. vir. ill. 2. 11. 13. 23. 84. 111. 
135) u. des Gennadius (vir. ill. 19). Der Liber 
pontificalis gibt bei jedem Papst in der Regel 
den Namen des Vaters an (vgl. L. Duchesne 
in seiner Ausgabe 1 [Paris 1886 bzw. 1955] 
LXXVI/VIII). Zweimal bemerkt der Ver¬ 
fasser, er habe die G. (gonealogiam, genera- 
tionem) nicht finden können (c. 10. 26). Papst 
Gaius stammte angeblich aus dem Geschlecht 
des Kaisers Diokletian (c. 29; Quelle hierfür 
sind die phantastischen Angaben in den Acta 
Susannae 1. 3 [ASS Febr. 3®, 62]; unzutref¬ 
fend Leclercq 2875). Auch Enkomia auf Kai¬ 
ser u. Vornehme enthalten genealogische Hin¬ 
weise (zB. Porf. Optat. carm. 8, llf. 19f; 9, 
24. 32 f; zu Sidon. Apoll, s. u. Sp. 1261; zu 
Venant. Fort. vgl. K. F. Stroheker, Germa¬ 
nentum u. Spätantike [1965] 196f. 201 f), 
ebenso Hochzeitsgedichte (zB. Dracont. Rom. 
7, 2. 107/17). - Auch um die lückenhafte ge¬ 
schichtliche Überlieferung zu ergänzen, wur¬ 
den G. erfunden. Da von Maria aus dem NT 
kein Stammbaum bekannt war, wurde er 
nachträglich erdichtet (vgl. Strack ll*/3*). 
In byzantinischer Zeit kennt man plötzlich 
die Eltern aller Apostel (Anon. de apostolo- 
rum parentibus: Th. Schermann, Propheta- 
rum vitae fabulosae [1907] 202/4; vgl. ebd. 
63*). Sehr scharf verurteilt Julius Africanus 
ep. ad Aristid. (55/7 Reichardt) jene, die 
Stammbäume aus religiösen Motiven erfinden 
oder tendenziös bearbeiten. - Wie manche 
Heiden u. Juden haben auch einzelne Ghristen 
unedle Abstammung ihres Gegners böswillig 
behauptet (zB. Mar. Merc. subnot. 4, 4 [PL 
48, 131] über Juhanus v. Aeclanum). - Man¬ 
cher vornehme Ghrist wird wie der Märt3n'er 
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Romanus darauf verzichtet haben, durch den 
Hinweis auf seine G. vor der Folter bewahrt 
zu bleiben (vgl. Prudent. perist. 10, 111/40). 

IV. Herkunft Jesu Christi, a. Urteil des NT: 
Jesus Christus, der Davids- u. Gottessohn. 
1. Grundsätzliches. Eine der ältesten Glau¬ 
bensaussagen über Jesus v. Nazareth hat 
Paulus Rom. 1, 3f überliefert: Jesus ist nach 
dem Fleisch, d.h. nach seiner menschlichen 
Natur u. Herkunft, aus dem Samen Davids 
geboren, nach dem Geist aber, d.h. nach sei¬ 
ner überirdischen Natur u. Herkunft, ist er 
der Sohn Gottes. Hier wie 2 Tim. 2, 8 wird 
auf die Auferstehung Jesu hingewiesen, da 
sie seine Gottessohnschaft erweist. Diese vor- 
paulinische Glaubensformel geht vielleicht 
auf griechischsprechende Judenchristen zu¬ 
rück (vgl. Burger 30). Hat aber Jesus v. 
Nazareth selbst beansprucht, aus dem Hause 
Davids zu stammen, oder haben erst Juden¬ 
christen Jesus als Davidssohn bezeichnet, da 
für sie der Messias nur als Davidssohn vor¬ 
stellbar war ? Die geschichtliche Frage nach 
der menschlichen Herkunft Jesu beantworten 
die ntl. Schriften, insbesondere die G. bei Mt. 
1, 1/17 u. Lc. 3, 23/38 im Sinn der Davids¬ 
sohnschaft Jesu (vgl. Apc. 5, 5; Hehr. 7, 14). 
Hiergegen meldet die traditionsgesclrichtliche 
Forschung starke Zweifel an (zB. Lambertz 
u. Burger; für die Tradition treten Jeremias 
324f u. Hahn 242/79 ein). Eine in der Exegese 
umstrittene StoUe ist in diesem Zusammen¬ 
hang vor allem Mc. 12, 35/7 par. (vgl. Hahn 
259/62 u. Burger 52/9). Jesus setzt sich hier 
mit der traditionellen jüd. Vorstellung von 
der Davidssohnschaft des Messias auseinan¬ 
der u. scheint gegen sie mit Ps. 109, 1 zu 
polemisieren, zumindest aber die Davidssohn¬ 
schaft des Messias in ihrem Gewicht zu relati¬ 
vieren : ,Wenn David ihn (d. h. den Messias) 
,Herr‘ nennt, wie kann er denn sein Sohn 
sein?“ Hätte Jesus so gesprochen, wenn er 
selbst Nachkomme Davids gewesen wäre? 
Möglicherweise ja, da Jesus die physische 
Herkunft als unerheblich für das Heil des 
Menschen u. somit für die Gotteskindschaft 
bewertet hat (s. o. Sp. 1215). Andererseits ist 
auch die Möglichkeit zu erwägen, daß Chri¬ 
sten diese Rede Jesus in den Mund gelegt 
haben, um durch sie das schwierige Verhält¬ 
nis von Davids- u. zugleich Gottessohn¬ 
schaft Jesu zu klären (zu Bam. 12,11 s. u. Sp. 
1238). Für die ntl. Tradition, nach der Jesus 
durch seinen Adoptivvater Joseph zum 
Hause David gehörte, sprechen auch Über¬ 


lieferungen über Verwandte Jesu bei Hege- 
sipp. In den ,Denkwürdigkeiten‘ (um 180 nC.) 
erwähnt er Symeon, einen Vetter Jesu. Sein 
Vater Klopas sei ein Bruder Josephs gewesen 
(bei Euseb. h. e. 3, 11). Unter Trajan sei 
Symeon als Davddsnachkomme u. Christ an¬ 
geklagt u. zum Tode verurteilt worden (ebd. 
3, 32, 3. 6; vgl. Blinzler 96/100). Weiter be¬ 
richtet Hegesipp, Vespasian habe nach der 
Einnahme Jerusalems alle Davidsnaohkom- 
men aufspüren lassen (bei Euseb. h.e. 3, 12). 
Wie er ferner mitteüt, sollen die beiden Enkel 
des Herrenbruders Judas namens Zoker u. 
Jakobus als Nachkommen Davids vor das 
Gericht Domitians gebracht, dann aber wegen 
ihrer Armut freigelassen worden sein (ebd. 

з, 19f; die Namen überliefert Philipp. Sid., 
hrsg. von C. de Boor = TU 5, 2 [1888] 169; 
vgl. Blinzler lOOf; ferner Euseb.-Hieron. 
chron. zJ. 96 u. die darauf zurückgehenden 
Chronisten [GCS 47, 192e. 411e]). Vielleicht 
sind sie die ,Herrenleute‘, auf die, wie Jul. 
Africanus mitteilt, die G. bei Matthäus u. 
Lucas zurückgehen sollen (bei Euseb. h.e. 1, 
7, 14; ferner A. Meyer - W.Bauer: Hennecke- 
Schneem. 1, 315f u. o. Sp. 1206). - Die zuvor 
erwähnte Glaubensformel Rom 1, 3f hat Pau¬ 
lus für seine sogenannte Zweistufenchristo¬ 
logie nutzbar gemacht. Die menschliche Her¬ 
kunft ist die Stufe der Erniedrigung (dabei er¬ 
wähnt Paulus nie die Jungfrauengoburt; vgl. 
V. Campenhausen 13f). Die göttliche Her¬ 
kunft aber ist die Stufe des präexistonten u. 
erhöhten Herrn (vgl. E. Schweizer, Röm. 1, 
3f u. der Gegensatz von Fleisch u. Geist vor 

и. bei Paulus: Neotestamentica [Zürich 1963] 
180/9; Burger 26/35; H. Schlier, Die Anfänge 
des christologischen Credo: Zur Frühge¬ 
schichte der Christologie [1970] 13/58, bes. 
24 f. 40 f; Hengel 93/104). In dieser zeitlich 
vor den kanonischen Evangelien hegenden 
Glaubensformel dient die Angabe der zwei¬ 
fachen Herkunft Jesu zur Umschreibung 
seines gottmenschhehen Wesens: Jesus ist 
der Sohn Davids u. der Sohn Gottes. Dabei 
ist die Aussage ,aus dem Samen Davids“ ,zu- 
erst eine theologische, keine zuerst genealo¬ 
gische Feststellung“ (0. Kuss, Der Römer¬ 
brief 1. lüeferung [1957] 5; vgl. Burger 33), 
denn das Prädikat Davidssohn ist fast gleich¬ 
bedeutend mit Messias u. insofern ein Ho¬ 
heitstitel (vgl. Hahn 242/79; Lohse u. Burger). 
Der die Würde u. Einzigartigkeit Jesu nur 
unvollkommen wiedorgebendo Hoheitstitel 
.Davidssohn“ ist allerdings schon während des 
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1. Jh. nC. gegenüber dem Titel ,Gtottessohn‘ 
verblaßt (zu den geschichtlichen Voraus¬ 
setzungen des Begriffs , Gottessohn“ u. zu sei¬ 
ner Anwendung auf Jesus vgl. Hahn 280/333; 
P. Wülfing V. Martitz u.a., Art. uloq, uioOe- 
gU: ThWbNT 8, 334/402 u. bes. Hcngcl). 
Wie noch nachzuweisen ist, haben einige der 
ersten Christen mehr das geheimnisvolle In- 
u. Miteinander der menschlichen u. göttlichen 
Herkunft Jesu betont, andere dagegen ein 
zeitliches Nacheinander angenommen. Juden 
u. Heiden haben nur die menschliche Her¬ 
kunft Jesu zugegeben u. manche Gnostiker 
nur an die himmlische Abkunft geglaubt (s. 
u. Sp. 1237/43). Die Frage nach der Herkunft 
Jesu ist demnach weitgehend mit dem chri- 
stologischen Problem identisch. So sind die 
genealogischen Aussagen des NT über Jesus 
immer zugleich als Zeugnisse des Glaubens 
u. des Glaubensverständnisses bestimmter 
christlicher Gruppen zu werten. - Über die 
zweifache Herkunft Jesu geben besonders die 
vier Evangelien näheren Aufschluß. Wie 
Augustinus bemerkt, werden die Erzähler der 
Abkunft (origo). Taten, Worte u. Leiden des 
Herrn Jesus Christus im eigentlichen Sinn 
Evangelisten genannt (c. Faust. 2, 2). Neben 
den Wundern Jesu, seinen Worten u. seiner 
Passion (u. Auferstehung) kommt den Anga¬ 
ben über seine Herkunft in den Evangelien 
also erhöhte Bedeutung zu. Juden u. Grieehen 
haben ausführliche bis zum ersten Menschen 
u. zur Gottheit reichende G. aufgestellt. Da 
Matthäus sein Evangelium vornehmlich an 
die Juden u. Judenchristen gerichtet u. Lukas 
sein Evangehura für Heiden u. Heidenchri¬ 
sten verfaßt hat, konnten sie bei ihren Lesern 
Verständnis für das Ahnenverzeichnis Jesu 
erwarten. Matthäus u. Lukas sind zugleich 
die einzigen der ntl. Schriftsteller, die über 
die geistgewirkte Empfängnis u. die Jung¬ 
frauengeburt ausführlich berichten (vgl. E. 
Nellessen, Das Kind u. seine Mutter [1969] 
97/109; A. Vögtle, Offene Fragen zur luka- 
nischen Geburts- u. Kindheitsgeschichte: Bi¬ 
bel u. Leben 11 [1970] 51/67). Während 
Matthäus sein Evangelium mit der G. Jesu 
beginnt u. daran die geistgewirkte Empfäng¬ 
nis u. die Jungfrauengeburt anschließt, trägt 
Lukas die G. Jesu erst beim Tauf bericht 
nach. Es scheint, als ob die von beiden Evan¬ 
gelisten bezeugte geistgewirkte Empfängnis 
u. die Jungfrauengeburt die Verknüpfung der 
zweifachen Herkunft Jesu erklären sollten. 
Die menschliche Herkunft des Davidssohnes 


Jesus steht dabei unter dem Zeichen der 
jüd. Erwartung eines Messias aus dem Stamm 
Juda u. dem Königsgeschlecht Davids (s. o. 
Sp. 1205f). - Mit dem Bericht der geistge¬ 
wirkten Empfängnis u. der Jungfrauengeburt 
bei Matthäus u. Lukas scheint aber der Be¬ 
richt von der Taufe Jesu ursprünglich kon¬ 
kurriert zu haben. Dafür spricht schon die 
Tatsache, daß Markus, der älteste Evangelist, 
mit dem Taufbericht sein Evangelium von 
Jesus begonnen hat u. daß diesem Bericht bei 
ihm funktional die gleiche Bedeutung zuzu¬ 
kommen scheint wie bei Matthäus der G. mit 
dem Bericht der geistgewirkten Empfängnis 
(zu Mc. 1, 9/11 vgl. Hahn 340/6). Lukas, der 
nach Markus u. Matthäus schreibt, versuchte 
hier wohl zu vermitteln, indem er die G. beim 
Tauf bericht einfügt u. sie unter den Gesichts¬ 
punkt der Gottessohnschaft Jesu stellt (zu 
der Frage, ob das LukasevangeUum nicht ur¬ 
sprünglich mit 3, 1 begonnen hat, vgl. John¬ 
son 235/7). Lukas hat wohl bemerkt, daß die 
Überlieferung von Jesu Taufe eigentlich das 
Gleiche aussagt wie die Überlieferung von der 
geistgewirkten Empfängnis. Allerdings be¬ 
steht der wichtige Unterschied darin, daß 
Jesus bei Matthäus u. Lukas seit seiner Zeu¬ 
gung durch den Hl. Geist im Schoß Marias 
Sohn Gottes war, während man nach Markus 
zu dem Urteil kommen könnte, Jesus sei erst 
im Verlauf seines Lebens, oben bei der Taufe 
im Jordan, mit der Gottessohnschaft begabt 
worden. Im Gegensatz zu Mt. 3, 16, Lc. 3, 22 
u. Joh. 1, 32f spricht Mc. 1, 10 bezeichnen¬ 
derweise vom Geist, der in Jesus eindringt 
(TTvsüga . . . xaraßaivov el<; ocütov ; vgl. Hahn 
342; ferner F. Lentzen-Deis, Die Taufe Jesu 
nach den Synoptikern [1970] 44/51. 127/70). 
Die Spannung zwischen der Überlieferung von 
Davidssohnschaft u. Jungfrauengeburt einer¬ 
seits u. von Taufe andererseits hat u.a. der 
Ambrosiaster quaest. 54 (CSEL 50, 99f) ge¬ 
sehen : Si ex semine David Christus filius deo(!) 
factus est secundum carnem, hoc est, natus 
iam filius dei est in utroque . . . quo modo 
ergo, postquam baptizatus est, dictum ei a 
domino deo est: ,Tu es filius meus, ego hodie 
genui te“ ? Spannungen bestehen aber nicht 
nur zwischen den Berichten über die Jung¬ 
frauengeburt u. die Taufe Jesu, sondern auch 
zwischen diesen Überlieferungen u. dem Glau¬ 
ben an den menschgewordenen präexistenten 
Logos (Gal. 4, 4; Joh. 1, 1/18; 8, 58; vgl. 
lust. dial. 87f; Vögtle aO. 58f; zur pneuma¬ 
tischen Christologie vgl. Harnack, Dogmen- 
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geschichte 1, 212/20). Die genannten ver¬ 
schiedenartigen genealogisch-christologischen 
Nachrichten über die Herkunft Jesu dürften 
weitgehend als chiffreartige Hinweise u. Ver¬ 
gegenwärtigungen für die im Glauben er¬ 
fahrene Einzigartigkeit Jesu zu verstehen 

2. Die einzelnen Evangelisten. Markus ver¬ 
zichtet auf eine ausführliche G. u. gibt mit 
dem ersten Satz sein Glaubensbekeimtis ab: 
Jesus ist der verheißene Messias, der Christus, 
u. der Sohn Gottes. - Matthäus greift am 
Anfang seines Evangeliums bewußt die Ge¬ 
nesis u. ihre töEdöt mit der Überschrift 
auf: (3tßXo? ysvlffstüi; ’lTjffoü XpmToü uioü AauiS 
u'ioü ’Aßpadljr. (1,1 mit nachfolgendem genea¬ 
logischem Verzeichnis 1, 2/16 bzw. 17; vgl. 
Gen. 2, 4a. 5, 1 u. o. Sp. 1207f). Insofern 
dürfte sich diese Überschrift auf die G. Jesu 
u. nicht auf das ganze Evangelium beziehen 
u. ,Urkunde des Ursprungs . . .‘ bedeuten 
(vgl. 0. Eissfeldt, Biblos geneseös: Gott u. 
die Götter, Festgabe E. Fascher [1958] 36; 
anders Zahn 39/44, dem u. a. auch E. Kloster- 
maim. Das Matthäusevangelium = Hdb. z. 
NT 4^ [1971] 1 zuneigt; vgl. K. Stendahl, 
Quis et Ünde ? An analysis of Mt. 1/2: Juden¬ 
tum Urchristentum Kirche. Festschrift J. 
Jeremias [1960] 94/105, bes. 101 f; Johnson 
146/9). - Bei Lukas folgt nach den Erzäh¬ 
lungen der wunderbaren Empfängnis Elisa¬ 
beths u. (in gesteigerter Form) Marias sowie 
der Geburt Jesu erst 3, 21/38 im Anschluß an 
den Taufbericht das Verzeichnis mit den 
Ahnen Jesu. Wie bei Matthäus zählt die G. 
bei Lukas die Ahnen des Adoptivvaters Jo¬ 
seph auf u. nicht etwa die Ahnen von Jesu 
Mutter (zu dem grammatisch mehrdeutigen 
Satz Lc. 3, 23 vgl. außer Heer 82/96 J. M. 
Pfättisch, Der Stammbaum Christi beim hl. 
Lukas: Der Katholik 88 [1908] 269/76, die 
aber beide unrichtig die im Genitiv stehenden 
Namen vom Nominativ Jesus statt vom 
Genitiv Joseph abhängen lassen). Nach 
dem jüd. Gesetz galt Jesus als Sohn des Da¬ 
vidsnachkommen Joseph (erbrechtlich ent¬ 
schied in Israel die Tatsache, ob der Vater 
jemanden als seinen Sohn anerkennt oder 
nicht: mBaba batra 8,6a). Johannes übergeht 
wde Markus einen Stammbaum Jesu. Statt 
dessen preist er Jesus als den menschgewor¬ 
denen präexistenten, ewigen Logos (1, 1/18. 
30, bes. 1, 14; 8, 58). Er benutzt die auch im 
antiken Bereich bekannte Vorstellung, daß 
der Hoilbringer vom Himmel herabkommt. 


also himmlischen Ursprungs ist (Joh. 3, 13. 
31; 6, 38. 41 f; vgl. 1 Cor. 15, 47; G. P. Wet¬ 
ter, Der Sohn Gottes [1916] 82/101; s. o. Sp. 
1164 u. u. Sp. 1241). Johannes erinnert zwar 
auch an die physische Herkunft Jesu u. läßt 
über sie die ungläubigen Juden urteilen, ohne 
ihre irrige Meinung richtigzustellen (6, 42). 
Ebd. 7, 41 f wird so getan, als ob die Davids¬ 
sohnschaft Jesu nicht allen bekannt gewesen 
sei. Überraschend wirkt auch das Wort des 
Philippus an Nathanael (1, 45); Philippus 
rühmt zwar Jesus als den von Moses u. den 
Propheten Vorausverkündeten, verschweigt 
aber seine Davidssohnschaft u. nennt Jesus 
nur Sohn Josephs (1, 41 spricht Andreas über 
Jesus als über den Messias-Christos). Äußer¬ 
lich betrachtet ist Jesus der Galiläer u. Na¬ 
zarener (1, 46). Für Johannes tritt anschei¬ 
nend die physische Abkunft Jesu u. damit 
auch seine Davidssohnschaft in den Hinter¬ 
grund, weil sie für seine Auffassung von Jesus 
als dem göttlichen Logos unwesentlich ist. 
Die Gefahr aber, daß seine Christologie doke- 
tisch mißdeutet werden könnte, hat er durch 
sein entschiedenes Bekenntnis zur Inkarna¬ 
tion des Logos gebannt (Joh. 1, 14; vgl. H. 
Windisch, Johannes u. die Synoptiker [1926] 
99/102.113; v. Campenhausen 10/3).-Die vier 
Evangelisten verkünden Jesus als den vor¬ 
ausgesagten Messias aus dem Hause David u. 
den Gottessohn (Matthäus; vgl. H. Räisänen, 
Die Mutter Jesu im NT [Helsinld 1969] 60/7. 
73f), als den zweiten Adam u. Sohn Gottes 
(Lukas; vgl. Heer 32/58), den Messias u. Got¬ 
tessohn (Markus) u. den präexistenten Logos 
(besonders Johannes). Die Stammbäume Jesu 
bei Matthäus u. Lukas sind aber nicht nur 
jeweüs in einen übergeordneten christologi- 
schen Zusammenhang gerückt, sondern auch 
in ihrem Inhalt von theologischem Denken 
durchformt. Johnson 112 weist in diesem Zu¬ 
sammenhang auf die literarische Gattung des 
Midra§ hin u. sieht im religiösen Interesse u. 
im Nachdruck, der auf den Buchstaben des 
AT gelegt wird, einen wichtigen Unterschied 
zu vergleichbaren G. der Griechen u. Römer. 
Die beiden G. dienen der Verkündigung u. 
Rechtfertigung des Christusglaubens; sie wol¬ 
len die Gläubigen stärken, ermahnen u. er¬ 
bauen sowie auf die Juden apologetisch wir¬ 
ken. Verwirft man die übrigen Bezeugungen 
der Davidssohnschaft Jesu als ungeschicht¬ 
lich, so wird man auch die G. als Erfindungen 
abtun (zB. K. A. Eckhardt, Die Herkunft des 
Messias: ArchKultGesch 31 [1942/43] 257/317 
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u. Lambertz). Hält man aber die Davidssohn¬ 
schaft Jesu für eine geschichtliche Tatsache, 
so wird man weniger die unleugbar vorhan¬ 
dene Konstruktion der beiden G. betonen als 
vielmehr ihre theologischen Ziele u. Absichten 
zu verstehen versuchen, nie dies beispiels¬ 
weise Vögtle 9, 32/49 u. Johnson 139/252 ge¬ 
tan haben. - Matthäus gliedert die Reihe der 
Ahnen in dreimal 14 Generationen (1, 17): 
Die erste Periode von Abraham bis König 
David folgt dem AT (Ruth 4, 12. 18/22; 
1 Chron. 2, 1/15; diese Namen stimmen mit 
der G. bei Lukas überein). Die zweite Periode 
reicht von König David über Salomon u. die 
königlichen Nachkommen bis zur Zeit des 
Verlustes der Königsherrschaft. Dabei sind 
die geschichthch überlieferten 17 Könige auf 
14 vermindert (zu dieser Konstruktion vgl. 
Lambertz 212/4; Vögtle 9, 32. 33f). Die dritte 
Periode von der Zeit der babylonischen Ge¬ 
fangenschaft bis zu Jesus, dem neuen David 
u. messianischen König, enthält allerdings 
nur 13 Glieder. Hier scheint in der Überliefe¬ 
rung der Name des Königs Jojakim, des Va¬ 
ters des Jechonias, verlorengegangen oder in 
V. 11 durch den im folgenden Vers genannten 
Jechonias verdrängt worden zu sein. Beide 
Namen lauten im Hebräischen sehr ähnlich, 
wie bereits einzelne Kirchenschriftsteller be¬ 
merkt haben (vgl. Lambertz 214; Vögtle 9, 
41/6; zu weiteren Irrtümern der G. vgl. Lam¬ 
bertz 213f). Die Personen stimmen in der G. 
bei Matthäus von Salomon an mit den bei 
Lukas genannten nicht überein mit Ausnah¬ 
me des Salathiel, seines Sohnes Serubabel u. 
des Adoptivvaters Jesu, Joseph. Indem 
Matthäus die G. Jesu von Abraham bis auf 
Jesus herabführt, bleibt er innerhalb des jüd. 
Gesichtskreises stehen (vgl. R. Hummel, Die 
Auseinandersetzung zwischen ICirche u. Ju¬ 
dentum im Matthäusevangelium [1963]). Bei 
ihm ist die Zahl 14 betont. Aus seiner Kon¬ 
struktion der dreimal 14 Generationen soll 
sich ergeben, daß Jesus der vorausgesagte 
Davidssohn u. Messias ist. Die Maßzahl 14 ist 
wahrscheinlich der genealogischen Überliefe¬ 
rung des AT entnommen: von Abraham bis 
König David zählt man 14 Generationen. Fer¬ 
ner ist sie die davidische Zahl: Der hebräische 
Name David ergibt, isopsephisch gelesen, den 
Zahlenwert 14 (4+ 6-}-4; vgl. Vögtle 9,36). 
Der Zweck der G. hegt wohl weniger im 
Nachweis, daß Jesus aus dem Hause David 
stammt, als im Nachweis, daß er der im AT 
verheißene messianische Davidssproß ist: 14 


Generationen waren notwendig, um die Ver¬ 
heißung Gottes an Abraham wenigstens zum 
Teil in Form der Königsherrschaft Davids zu 
erfüllen, 14 Generationen dauerte der Ab¬ 
stieg bis zum Verlust dieser Herrschaft u, 
weder 14 Generationen waren notwendig bis 
zur Geburt des davidischen Königs der Heils¬ 
zeit (vgl. Heer 110/29; Vögtle 8, 242). Der¬ 
artige schematische Geschichtsdarstellungen 
waren den Juden durchaus geläufig (Kloster¬ 
mann aO. nennt Beispiele). Für die Zahl 14 
hat H. Jacobsohn, Die dogmatische Stellung 
des Königs in der Theologie der alten Ägyp¬ 
ter, Diss. München (1939) 62/8, bes. 67, auf 
eine Parallele aus Ägypten aufmerksam ge¬ 
macht: 14 Ahnen verehrte der Pharao, der 
zugleich auch als Sohn seines Schöpfergottes 
galt. Beim Min-Kult des Ramses II beginnen 
die auf die Zahl 14 beschränkten Ka-Statuen 
der Könige mit dem ersten geschichtlichen 
Pharao Menes. Die Analogie zu den 14 Gene¬ 
rationen von Abraham, dem Stammvater 
Israels, bis David, dem ersten König, bzw. zu 
den dreimal 14 Generationen, an deren Ende 
der messianische König u. Gottessohn Jesus 
steht, fallt zumindest auf. - Während Mat¬ 
thäus die G. von Abraham, dem Ahnherrn des 
jüd. Volkes u. Träger der Messiasverheißung, 
auf Jesus in 42 Generationen herabführt u. 
die dem AT entlehnte stilistische Formel ,NN 
EY^vvTjffev NN‘ benutzt (s. o. Sp. 1208), bietet 
Lukas eine fast ganz abweichende genealogi¬ 
sche Namenshste in umgekehrter Anordnung, 
also aufsteigend, von Jesus beginnend mit 
insgesamt 77 Namen, 56 Namen bis zu Abra¬ 
ham u. endend bei Adam u. Gott (,Kainam‘ 
zwischen dem Semsohn Arphaxad u. Sala bei 
Lc. 3, 36 ist der LXX entnommen: Gen. 
11,13; vgl. van den Brincken 55). Die Anzahl 
der Namen bei Lukas ist nicht wie bei Mt. 1, 
17 durch eine summierende Angabe abgesi¬ 
chert. Deshalb schwanken die Handschriften 
u. die Angaben der Kirchenschriftsteller zwi¬ 
schen 71 u. 77 Namen (vgl Heer 3. 58/97). 
Lukas verwendet ein stilistisches Schema, das 
ohne den Artikel, der hier wegen der inde¬ 
klinierbaren hebräischen Namen notwendig 
war, auch in griechischen G. begegnet (s. o. Sp. 
1150). Lukas zählt in seiner aufsteigenden G. 
außer dem Adoptivvater Jesu 18 unbekannte 
Nachkommen Davids gegenüber den neun 
bei Matthäus auf u. gelangt zu Serubabel u. 
Salathiel (beide mit Matthäus gemeinsam). 
Darauf folgen weitere unbekannte Nachkom¬ 
men Davids bis zum Davidssohn Nathan. 
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Nach einer jüd. Überlieferung wurde dieser 
dritte Sohn Davids mit dem Propheten Na¬ 
than gleichgesetzt (vgl. Johnson 240/7). Die 
von Lukas mitgcteiltcn Namen der Nachkom¬ 
men dieses Davidssohnes sind bis Salathiel 
ungeschichtlich (vgl. Jeremias 330f). Als eine 
Quelle der G. bei Lukas kommt vielleicht 
Sach. 12, 10/4 in Betracht, wo ausdrücklich 
David, Nathan, Levi u. Semei erwähnt wer¬ 
den. Die Beweisführung von Vogt 108f ist um¬ 
zukehren: Sach. 12, 10/4 bestätigt nicht Lu¬ 
kas, sondern die G. bei Lukas scheint aus 
dieser atl. Prophetie entwickelt zu sein (vgl. 
Johnson 240/7). - Solange die Exegeten an- 
nahmen, die beiden in so vielen Punkten nicht 
übereinstimmenden G. stellten geschichtliche 
Urkunden dar u. müßten deshalb miteinan¬ 
der auszugleichen sein, gingen sie in die Irre 
(zu Harmoniesierungsversuchen der alten 
lürche s. u. Sp. 1234; über die Zeit vom 16. 
Jh. bis 1907 vgl. die Bibhographie bei Vogt 
VII/XX; für die Folgezeit Johnson 142/4; 
ferner Vögtle 8, 48f). Hingegen ist es sinn¬ 
voll, nach der theologischen Absicht der bei¬ 
den G. zu fragen. Wollte Matthäus Jesus als 
den messianischen Davidssohn verkünden, so 
scheint Lukas ihn vor allem als den Sohn Got¬ 
tes darstellen zu wollen. Dafür spricht schon 
die Tatsache, daß Lukas die G. im Anschluß 
an den Bericht über die Taufe Jesu vorträgt 
(s. o. Sp. 1225f). Sodann ist zu beachten, daß 
die G. nicht wie bei Matthäus mit Abraham 
endet, sondern über Adam auf Gott als den 
letzten Ahn Jesu zurückgeführt wird. An¬ 
scheinend versuchte Lukas damit auch die bei 
den Heiden beliebte mythisch-geschichtliche 
G. für seinen theologischen u. missionarischen 
Zweck fruchtbar zu machen (s. o. Sp. 1166f). 
Da Lukas sein Evangelium für Heidenchri¬ 
sten verfaßt u. damit einen universalen Blick¬ 
punkt gewählt hat, betont er wohl auch die 
Gottessohnschaft gegenüber der Abrahams- 
u. Davidssohnschaft (vgl. Iren. haer. 3, 21, 
8/23, 8, bes. 22, 3 [SC 211, 422/69]; Irenaeus 
hat diesen universalen Charakter der G. bei 
Lukas auch aus der Zahl der 72 Ahnen Jesu 
herausgelesen; Heer 35/97 u. Jeremias 327 
halten diese Anzahl der Namen für ursprüng¬ 
lich). Ferner scheint Lukas mit der G. betonen 
zu wollen, daß Jesus als der Messias zwar dem 
Hause David angehört, aber nicht dmeh die 
königliche, sondern durch die prophetische 
Linie (Jer. 22, 30; 36, 30 f sprach der könig- 
hchen Linie Davids die Thronfolge ab). Viel¬ 
leicht wollte er damit gegen die G. bei Mat¬ 


thäus polemisieren (s. auch u. Sp. 1238). - 
Schon sehr bald scheint man in der Urge- 
meinde überlegt zu haben, wie das Hoheprie- 
stertum Christi zu begründen sei. Einzelne 
versuehten diese Würde Jesu genealogisch 
abzuleiten. Sie nahmen an, daß Vorfahren 
Jesu aus dem Stamm Levi in den Stamm Juda 
geheiratet hätten u. Jesus so Priester u. Kö¬ 
nige zu seinen Ahnen zähle (vgl. Iren. frg. 17 
[2, 487 Harvey]; Hippol. in Dan. 1, 12 [GCS 
1, 20f]; Vogt 35/41). Gegen diese Hypothese 
wandte sich Julius Africanus (ep. ad Arist.; 
dazu Vogt 2/7; vgl. Euseb. quaest. Steph. 
suppl. 14 [PG 22, 973]). Wahrscheinlich 
wollte bereits der Verfasser des Hebräer¬ 
briefes eine derartige Deutung bekämpfen. 
Für ihn leitet sich das Hohepriestertum Jesu 
nieht durch Vererbung her, sondern es steht 
wie das Priestertum des Melchisedek außer¬ 
halb einer wie immer gearteten menschli¬ 
chen Ordnung (Hebr. 7, 5/17). Deshalb weist 
er nachdrücklich darauf hin, daß der Priester¬ 
könig Melchisedek, das Vorbild Christi im AT, 
keinen Vater, keine Mutter u. keine G. habe 
(Hebr. 7, 3; s. u. Sp. 1235). Vielleicht kenn¬ 
zeichneten diese Rangbezeichnungen ur¬ 
sprünglich den göttlichen Logos (Wuttke 11/3 
vermutet Philon als Quelle). 

b. Urteil der Kirchenschriftsteller. Grundlage 
u. Ausgangspunkt der Kenntnis über Jesu 
Herkunft waren für die alte Kirche die 
Schriften des NT, die atl. Prophezeiungen 
über den Messias aus dem Hause David sowie 
unechte oder tendenziös gedeutete messiani- 
sche Weissagungen jüdischer u. heidnischer 
Weiser. Dazu kamen Überheferungen aus dem 
Kreis der Verwandten Jesu. Wie die Apostel 
u. Evangelisten versuchten auch die Kirchen¬ 
schriftsteller, tiefer die Einzigartigkeit Jesu 
zu verstehen. Damit bheb die Frage nach sei¬ 
ner gottmenschhehen Herkunft im Mittel¬ 
punkt des vom Glauben geleiteten Forschens 
u. Nachdenkens. Bald versuchten die Kir¬ 
chenschriftsteller, Schwierigkeiten der ntl. 
Überheferung, vor allem der beiden Stamm¬ 
bäume Jesu bei Matthäus u. Lukas, zu lösen, 
bald den Glauben an die menschhehe u. zu¬ 
gleich götthehe Herkunft Jesu gegen Juden, 
Heiden u. Häretiker zu verteidigen. So er¬ 
örtert Iren. haer. 3, 21, 8f (SC 211, 422), daß 
Jesus nicht König u. Erbe hätte sein können, 
wenn er der leibhehe Sohn des Davidsspros¬ 
ses Joseph gewesen wäre, denn Joseph sei als 
Nachkomme des verfluchten Jechonias von 
der Königsherrschaft ausgeschlossen gewesen 
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(mit Hinweis auf Jer. 22, 24f; 36, 30f; vgl. 
Euseb. quaest. Steph. suppl. 16 [PG 22, 
973 D]; ferner Iren. haer. 3, 16/23 [286/469] 
u. J. T. Xielsen, Adam and Christ in the 
theology of Irenaeus of Lyon, Diss. Groningen 
[1968] 11/23). Eine Kernstollo dos Beweises 
für die zweifache Herkunft Jesu ist für sehr 
viele Kirchenschriftsteller Rom. 1, 3f. Zur 
Abwehr der gnostisch-doketischen Christolo¬ 
gie beruft sich Iren. haer. 3, 11, 8.16, 2f (166. 
290/300) auf die Davidssohnschaft Jesu. Diese 
sichert somit die menschliche Abkunft u. Na¬ 
tur Jesu (vgl. Ambros, fid. 5,100/12, bes. 105; 
Aug. c. Faust. 2, 2 [CSEL 25, 1, 254f] mit 
Hinweis auf 2 Tim. 2, 8). - Während einzelne 
Gnostiker Jesus für ein göttliches Wesen hiel¬ 
ten, das vom Himmel herabgestiegen sei (s. u. 
Sp. 1241), haben Rechtgläubige eher meta¬ 
phorisch auf diesen himmlischen Ursprung 
hingewiesen u. damit die eine Herkunftslinie 
des Gottmenschen angedeutet (zB. Aristid. 
apol. 15, 1 [23 Geffcken]; Iren. dem. 58 [SC 
62, 122]; vgl. die Auslegung der Väter zu Joh. 
3, 13, zB. Eucher, instr. 1 [CSEL 31, 1, 114]). 
In einem derartigen Zusammenhang zitiert 
Quodvultd. prom. 2, 3 (SC 102, 504) aner¬ 
kennend Orac. Sib. 8, 218 u. Verg. ecl. 4, 7 u. 6 
(obd. 3, 5 [508]; weitere Belege für die Gleich¬ 
setzung der vergilischen nova progenies mit 
Jesus nennt P. Courcelle, Les exögöses chre- 
tiennes de la quatriöme öglogue: RevEtAnc 
59 [1957] 298/300). 

1. Das Problem der Stammbäume Jesu. Ge¬ 
gen die Lehre der Monophysiten u. des Euty- 
ches verweisen griechische u. lateinische Vä¬ 
ter auf die beiden G. Jesu bei Matthäus u. 
Lukas (Theodrt. v. Cyr. eran. 2 [135f Ettlin- 
ger]; Antiochos v. Ptolemais bei Gelas. test. 
vet. 26 [PL Suppl. 3, 781] u. Leo I ep. 31, 2 
[PL 54, 791 B]). Auch Nestorius gründet seine 
Christologie auf die G. bei Mt. 1, 1 (serm. bei 
Rustic. syn. 78, 8f [Acta Conc. Oec. 1, 4, 6]). 
Augustinus führt gegen den Manichäer Fau- 
stus, der die Göttlichkeit u. Davidssohnschaft 
Jesu leugnet, die G. des Evangeliums ins 
Treffen (c. Faust. 23, 1/10). Andererseits ver- 
anlaßten dieselben G. Ungläubige u. Gläubige 
zu Einwänden u. Zweifeln (vgl. Orig. c. Cels. 
2, 32; hom. 28 in Lc. [GCS 49, 161]; Euseb. 
h.e. 1, 7, 1). Wie Aug. c. Faust. 3, 2 bemerkt, 
haben über die G. Jesu in lateinischer Sprache 
nur sehr wenige, in griechischer aber zahllose 
Autoren geschrieben (ähnlich Niceph. Call, 
h.e. 1,11 [PG 145, 661 C]). Da diese Literatur 
weitgehend innerkirchlich orientiert ist, kaim 


über sie hier nicht näher gesprochen werden 
(vgl. Vogt 34/71 u. H. Smith, Ante-Nicene 
exegesis of the gospels 1 [London 1926] 201/ 
18). Am folgenreichsten war der Lösungsvor¬ 
schlag des Julius Africanus (ep. ad Aristid. = 
TU 34, 3 [1909] 1/62; vgl. Vogt 1/34 u. Bar- 
denhewer 2^, 269f). Er setzt sich mit älteren, 
von ihm nicht mit Namen genannten Exege- 
ten auseinander, die in der G. bei Matthäus 
die königliche u. in der G. bei Lukas die prie- 
sterliche Abkunft Jesu ausgedrückt sehen 
wollten (vgl. Vogt 2/7). Beide G. bezögen sich 
auf Joseph, den Davidssproß u. Adoptivvater 
Jesu. Wenn der Vater Josephs bei Mt. 1, 16 
Jakob u. bei Lc. 3, 23 Heli heißt u. auch die 
übrigen Ahnen in beiden G. verschiedene 
Namen tragen, so lasse sich dieser Wider¬ 
spruch auflösen: Jakob ist der natürliche, Heh 
der gesetzliche Vater Josephs. Jakob u. Heli 
waren Halbbrüder, Söhne einer Mutter na¬ 
mens Esthan. Heli starb kinderlos. Nach dem 
jüd. Gesetz der Leviratsehe (Dt. 25, 5/10; vgl. 
G. Ziener, Art. Leviratsehe: LThK 6 [1961] 
995f) heiratete Jakob die Frau HeUs u. zeugte 
für den verstorbenen Bruder den Sohn Joseph. 
Dieser war nach der natürlichen Ordnung ein 
Sohn Jakobs, nach der gesetzlichen aber ein 
Sohn Helis (zu den Verteidigern u. Gegnern 
dieser Theorie vgl. Vogt 41/71). Hieron3Tnus 
verweist in seiner Auseinandersetzung mit 
Kaiser JuUan auf diese Lösung des Africanus 
(in Mt. 1 [CCL 77, 7/10]). Dabei erwähnt er 
auch Eusebius (quaest. Steph.: PG 22, 879/ 
928. 957/76; vgl. G. Bardy, La litterature 
patristique des ,Quaestiones et responsiones' 
sur l’Ecriture sainte: RevBibl 41 [1932] 228/ 
34). Einzelne Abhandlungen über die G. Jesu 
antworten wohl auch auf Einwände des Por- 
phyrios (s. u. Sp. 1242f). 

2. Der Davidssohn Jesus in den atl. Messias¬ 
weissagungen. Die 0. Sp. 1205f mitgeteilten 
Messiasverheißungen des AT u. der atl. Apo¬ 
kryphen wurden von den Zeiten der Apostel 
an vor allem in der Auseinandersetzung mit 
Juden u. Heiden als Beweis dafür verwendet, 
daß Jesus der erwartete Messias aus dem 
Stamm Juda u. dem Hause Davids sei u. 
somit die Erfüllung des AT darstelle (vgl. A. 
von Ungem-Sternberg, Der traditionelle atl. 
Schriftbeweis ,De Christo' u. ,De evangeho' in 
der Alten Kirche bis zur Zeit Eusebs v. Cae¬ 
sarea [1913] 275/94 zum NT). Vielleicht gab 
es sogar schon am Ende des 1. Jh. nC. eine 
Sammlung dieser atl. Messiasprophezeiungen 
für den apologetischen Gebrauch (vgl. Th. 
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Schermann, Propheten- u. Apostellegenden = 
TU 31, 3 [1907] 116/8 u. o. Sp. 1206). Die mes- 
sianischen Weissagungen des AT wurden vor 
allem in der Auseinandersetzung mit den 
Juden verwendet (vgl. A. v. Harnack, Die 
Altercatio Simonis ludaei et Theophih Chri- 
stiani = TU 1, 3 ^883] 52. 93). Die zahlrei¬ 
chen Texte der Kii'chenväter mit derartigen 
Stellen des AT können hier allerdings nicht 
genannt werden. Für die ersten drei Jahrhun¬ 
derte hat sie von Ungern-Sternberg aO. ge¬ 
sammelt (vgl. bes. Euseb. dem. ev. 7, 3 [GCS 
23, 337/47]; Cypr. ad Quir. 2, 11 [CCL 3, 1, 
43f]; Lact. inst. 4, 13, 6/14, 1; ferner das Re¬ 
gister der PL 219, 325 f. 327). Einzelne Christen 
begnügten sich nicht mit den messianischen 
Weissagungen des AT u. der jüd. Pseudepi- 
grapha. Um ihre Gegner wirkungsvoller zu 
widerlegen, wollten sie noch eindeutigere Vor¬ 
hersagen über den verheißenen Messias aus 
dem Haus David haben, u. so interpolierten 
sie jüdische Pseudepigrapha oder erfanden 
neue Weissagungen, u. verbreiteten sie unter 
den Namen griechischer Weiser u. Götter (zB. 
Orac. Sib. 6, 16; 7, 31; 8, 254; Lact. inst. 4, 
13, 21; vgl. Speyer 234f. 246/52; zur tenden¬ 
ziösen Deutung von Verg. ecl. 4, 7 s. o. Sp. 
1233). 

3. Gott u. Christus haben keine Genealogie. 
Einzelne griechische Philosophen haben Gott, 
die Seele oder den Kosmos für ungeworden 
oder ungezeugt gehalten. Um diesen Gedan¬ 
ken sprachlich wiederzugeben, benutzten sie 
die Wörter äysvviTOf; (von Yiyvogat) oder 
ä.YevvTjTOi; (von YSvvao|j.ai). Die Kirchenschrift¬ 
steller haben diese Termini übernommen (vgl. 
J. Lebreton, Histoire du dogme de la trinite 2 
[Paris 1928] 635/47; Waszink zu Tert. anim. 
4; hier läßt Tertulhan Platon die Seele ,unge- 
boren <u. ungeschaffen)“ nennen, um so 
schärfer den Gegensatz zur eigenen Lehre von 
der geborenen u. geschaffenen Seele ausdrük- 
ken zu können [Hinweis von J. H. Waszink]). 
Außerdem verwendeten einzelne Väter den 
erstmals Hebr. 7, 3 belegten Begriff dcYsvca- 
Xoytjtoi;, um das ewige göttliche Sein des 
Vaters oder des Sohnes zu umschreiben (zB. 
Orig, in Lc. hom. 28 [GCS 49, 161]; Psiust. 
quaest. et resp. 67). Was Hebr. 7, 3 über 
Melchisedek als den Typos Christi ausgesagt 
wird, trifft auf Gott zu: er ist vater- u. mut¬ 
terlos, er hat weder einen Anfang noch ein 
Ende in der Zeit. In der jüd. Apc. Abr. 17 
(27 f Bonwetsch) wird Gott als der durch sich 
selbst Gewordene, Ungewordene, Mutterlose, 


Vaterlose u. Unerzeugte gerühmt, u. Syne- 
sios preist Gott als ,Vater aller Väter, Selbst¬ 
vater, Vorvater, Vaterlosen, Sohn seiner 
selbst“ (hynin. 3, 145f). Beide Texte gehen 
wohl auf ägyptische Götterhymnen zurück, 
wie ein Vergleich mit dem Hymnus auf Ptah 
zeigt (hrsg. von W. Wolf, Der Berliner Ptah- 
Hymnus: ZsÄgyptSpr 64 [1929] 17/44; die 
Handschrift gehört der 22. Dynastie an, ihr 
Inhalt aber ist weit älter). Von Ptah wird ge¬ 
rühmt: ,Du hast keinen Vater, der dich ge¬ 
zeugt hat, als Du entstandest. Du hast keine 
Mutter, die Dich geboren hat“; er wird als 
,Vater der Väter aller Götter“ angerufen u. 
gepriesen als ,der sich selbst gezeugt hat“ 
(Wolf aO. 26, 12f; 21, 4; 18, 19; vgl. W. 
Helck, ,Vater der Väter“ = NachrGöttingen 
[1965, 9]). Ähnlich heißt es von Osiris im Ka¬ 
lender des Filocalus: ,aus sich geboren“ (CIL 
1, 1=, 333f; vgl. E. Norden, Die Geburt des 
lüudes [1924 bzw. 1958] SSg; E. Hornung, 
Der Eine u. die Vielen =[1973] 139). Laktanz 
betont gleichfalls die Anfangslosigkeit Gottes 
u. beruft sich dafür auf Hermes Trismegistos 
als Zeugen, der Gott vater- u. mutterlos ge¬ 
nannt habe (inst. 1, 7, 2; 4, 13, 2). Auch hier 
dürfte das äg3rptische Kolorit durchschim- 
mem, da Hermes Trismegistos die Züge des 
ägyptischen Thot trägt. Vielleicht ist der von 
Laktanz zitierte Ausspruch von Christen er¬ 
funden worden, ähnlich wie das von ihm ge¬ 
nannte Apollonorakel, wo Gott aÜTo<p'j7)<; u. 
(xp.TQT<op heißt (inst. 1, 7, 1) oder jenes Orakel 
der Sibylle bei Theophü. ad Autol. 2, 36 Vers 
7 über den ungewordenen Gott. Bei Nonnos 
Dionys. 41, 52f wkd die Natur als vater- u. 
mutterlos verherrlicht (vgl. Orph. hymn. 10, 
10; Greg. Naz. carm. 2, 2, 7, 254). - Weü Chri¬ 
stus als Logos mit dem göttlichen Vater in der 
Natur des Wesens vereint ist, besitzt auch er 
keine G. (Joh. 1, 1. 14; Orig, in Lc. hom. 28 
[GCS 49, 161]; Act. PhiHpp. 141 [AAA 2, 2, 
76]). Um die zweifache Herkunft Jesu Christi 
zu verdeutlichen, benutzten manche Kirchen- 
schriftsteller die Adjektive äTTarwp u. äp,7ii:wp. 
Mutterlos heißt Jesus, da er vom Vater vor 
aller Zeit gezeugt wurde, vaterlos aber, weil 
er im Schoß der Jungfrau Maria ohne Vater 
gezeugt wurde (vgl. die Belege bei Wuttke 
44f; ferner Theod. Mops, in Hebr. 7, 3 [PG 
66 , 961D]; PsEustath. Melch. hrsg. von B. 
Altaner, öeine patristische Schriften = TU 
83 [1967] 351; vgl. ebd. 354f; Lact. inst. 4, 
13, 2/4). - Um die genealogische Unableitbar- 
keit der Göttlichkeit Christi zu erweisen, zi- 
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tieren einzelne Väter zum Beweis Jes. 53, 8: 
TTjv yeveav auToü zic, StTjYTfOreTai; diese Worte 
spricht der Prophet über den,Knecht Grottes“; 
dieser aber galt den Christen als Typos Jesu 
(zB. lust. dial. 43, 3; 63, 2; 76, 2 u.ö.; Iren, 
haer. 3, 19, 2 [SC 211, 374f]; dem. 70 [SC 62, 
137]; Euseb. h.e. 1, 2, 2f; PsJoh. Chrys. 
Melch. 2 [PG 56, 259]; Psiust. quaest. et 
resp. 67; Hieron. in Es. 14, 53, 8/10 [CCL 
73 A, 592 f]). 

c. Urteil der Juden. 1. Jesus, der Sohn Jo¬ 
sephs u. Marias. Im Gegensatz zu jenen Juden, 
die in Jesus v. Nazareth den verheißenen 
Davidssohn u. Messias sahen u. an seine gött¬ 
liche Herkunft glaubten, blieb Jesus für die 
meisten Juden seiner Zeit u. der nachfolgen¬ 
den Jahrhunderte nur der leibliche Sohn des 
Zimmermanns Joseph u. Marias (Mt. 13, 
54/7; Lc. 4, 22; Joh. 6, 42; vgl. Mc. 6, 3; dazu 
BHnzler 71 f u. H. K. McArthur, ’Son of 
Mary“: NovTest 15 [1973] 38/58; Lc. 3, 23; 
Joh. 1, 45; 7, 26f; E. Schweizer, Art. uio?: 
ThWbNT 8, 364; für die spätere Zeit vgl. Act. 
Püat. 1, 1; 2, 4; 16, 2 de Santos Otero; Act. 
Petr. c. Sim. 23 [AAA 1, 71]; Act. Andr. et 
Matth. 12 [ebd. 2, 1, 78]; Dial. Tim. et Aquil. 
76 Conybeare). Diese jüd. Auffassung spie¬ 
gelt sich wahrscheinlich auch in der singulä¬ 
ren u. in ihrer Herkunft schwer deutbaren 
Lesart des Cod. Syrus Sinaiticus zu Mt. 1, 16: 
Tcoct 7)9 (T) efxvYjaTEiIiÜT) Ttapüevo? Mapia(x syEW/jCTev 
’lYjaoüv Tov Xey6(j,svov Xpinvov (vgl. Dial. Tim. 
et Aquil. 76 C.; Bauer 32; Heer 154/93; C. H. 
Turner, Historical introduction to the textual 
criticism of the NT: JournTheolStud 11 
[1909/10] 205/8). Zur Begründung der Jo¬ 
sephssohnschaft Jesu beriefen sich einige 
Juden sogar auf die Selbstbezeichnung 
Jesu als Menschensohn, wobei sie diesen 
Hoheitstitel fälschlich als ,Sohn, gezeugt von 
einem Menschen“ auslegten (Psiust. quaest. et 
resp. 66; selbst Christen der Großkirche deu¬ 
teten den Begriff ,Menschensohn“ in einem 
genealogischen Sinn, wie lust. dial. 100 u. 
ihm folgend Greg. Naz. or. 30, 21 [PG 36, 
132 B] zeigen; vgl. C. Colpe, Art. 6 ul6<; toü 
dcvOpciTTOu: ThWbNT 8, 480f). — Manche 
Juden u. Judenchristen, die Jesus für einen 
Davidssproß hielten, spielten die Davids¬ 
sohnschaft gegen die von den Christen be¬ 
hauptete Gottessohnschaft aus, indem sie da¬ 
rauf hinwiesen, daß Jesus der leibliche Sohn 
des Davidsnaclikommen Joseph sei (vgl. Bam. 
12, lOf; Tert. carn. 14, 5; PsCIem. hom. 18, 
13). Die Gottessohnschaft Jesu wurde auch 


ironisch abgelehnt (zB. Ev. Petr. 3, 6. 9 [1, 
121 Hennecke-Schneem.]; vgl, lust. dial. 108; 
Bauer 457f). Umgekehrt betonten einzelne 
Heidenchristen die Gottessohnschaft so sehr, 
daß für die Davidssohnschaft kein Platz blieb 
(Beispiel: Barn. 12, lOf; vgl. Heer 37]). 
Noch bei Evagr. altere.: CSEL 45, 1, 17 fragt 
der Jude Simon nach der Vereinbarkeit von 
Davids- u. Gottessohnschaft. 

2. Jesus kein Davidssohn. Mehrere Gründe 
führten einzelne Juden zu der Auffassung, 
Jesus stamme nicht von David ab. Schon Joh. 
7, 41 f bemerkt, daß Juden an Jesu Da¬ 
vidssohnschaft zweifelten, weil er aus Galiläa 
u. nicht aus Judäa komme. Wenn Mt. 2, 1/18 
u. Lc. 2,4/20 behaupten, Jesus sei in Bethle¬ 
hem geboren u. diese Stadt sei die Stadt Da¬ 
vids, so werden sie damit vielleicht doch nicht 
derartigen Zweifeln entgegentreten wollen, da 
die von Mt. 2, 6 zitierte Weissagung Micha 5, 
1. 3 in der erhaltenen jüd. Überlieferung sonst 
nie mit David m Verbindung gebracht wurde 
(vgl. Burger 24; anders K. Stendahl, Quis et 
Unde ?: Judentum Urchristentum Kirche. 
Festschrift J. Jeremias [1960] 97/100). Daß 
einzelne Juden die Davidssohnschaft Jesu be¬ 
zweifelten, bezeugen auch noch spätere Kir¬ 
chenschriftsteller, wie Theodrt. v. Cyr. in 
2 Tim. 2, 8f (PG 82, 840 C) oder das ariani- 
sche Op. imperf. in Mt. prob: PG 56, 611. 
Andere Juden glaubten, der Messias sei zwar 
ein Nachkomme Davids, könne aber nicht aus 
der frevelbeladenen königlichen Linie Davids 
stammen (vgl. Euseb. quaest. Steph. 3, 2; 
Psiust. quaest. et resp. 78 u. o. Sp. I231f). - 
Ob die Ebioniten, die ein Königtum in Israel 
ablehnten, auch stets die davidische Herkunft 
Jesu geleugnet haben, wie H. J. Schoeps, 
Theologie u. Geschichte des Judenchristen¬ 
tums [1949] 242/7, bes. 246 behauptet, dürfte 
wogen Tert. carn. 14, 5 ungewiß bleiben (vgl. 
Orig, in Mt. 16, 12 [GCS 40, 513] u. Schoeps 
aO. 73). 

3. Jesus, der Sohn des Pandera u. der Dirne 
Maria. Wohl erst nach der apostolischen Ver¬ 
kündigung von Jesus als dem Christus wird 
ein christenfeindlicher Jude die Fabel einer 
unehelichen Zeugung Jesu aufgebracht ha¬ 
ben. Der heidn. Christengegner Celsus hat 
eine kurz zuvor entstandene jüd. Schrift be¬ 
nutzt, in der die Verleumdung verbreitet 
wurde, Maria habe ün Ehebruch mit einem 
Soldaten namens Panther oder Pandera Jesus 
empfangen u. sei von Joseph verstoßen wor¬ 
den (Orig. c. Cels. 1, 28. 32 [SC 132, 150. 163]; 
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vgl. M. Lods, £tude sur les sources juives de la 
polemique de Gelse contre les chretiens: Rev- 
HistPhilRel 21 [1941] 1/33, bes. 5/9. 30/3; H. 
Bietenhard, Caesarea, Origenes u. die Juden 
[1974] 42. 46; zu den zahlreichen christl. u. 
jüd. Zeugnissen, bes. dem Talmud, vgl. Bauer 
458f; Strack 9*/14*. 17*. 21*; Strack-B. 1, 
36/8; Bietenhard aO. 44. 47). Jesus hieß des¬ 
halb bei einigen Juden nur ,Sohn der Dirne“ 
(vgl. Bietenhard aO. 44; Orig, in Lc. frg. 74 
[GCS 49,258]; Tert. spect. 30, 6; Act. Pilat. 2, 
3/6; 9,1 de Santos Otero). Der angebliche Va¬ 
ter Jesu wird nach seiner Volks- u. Religions¬ 
zugehörigkeit nicht genauer bestimmt. Jüdi¬ 
sche Herkunft liegt gewiß fern. ,Panthera‘ ist 
als griechischer Personenname u. römischer 
Beiname belegt (vgl. A. Deissmann, Der Name 
Panthera: Orient. Studien Th. Nöldeke zum 
70. Geburtstag 2 [1906] 871/5). Vielleicht 
sollte der angebliche Vater Jesu als ein helle- 
nisierter Orientale erscheinen. Der Name Ben 
Pandera könnte auch aus einer Fehldeutung 
von ,Sohn der Jungfrau (Trapüevoi;)“ entstan¬ 
den sein (vgl. L. Patterson: JoumTheolStud 
19 [1917] 79f). In diesem Zusammenhang ist 
auch auf Epiphan. haer. 78, 7, 5 hinzuweisen. 
Wie er mitteilt, hat Jakob, der Vater Josephs, 
den Beinamen Panther geführt. Der Name 
erscheint bei späteren christl. Schriftstellern 
noch öfter in der G. Jesu (vgl. die Zeugnisse 
bei Strack 11*. 12*f). Wenn Jesus aber der 
unehehche Sohn eines heidnischen Vaters u. 
einer verkommenen jüd. Mutter war, so galt 
er als Bastard u. durfte nicht in die Gemeinde 
Israels aufgenommen werden (Dtn. 23, 3; vgl. 
Jeremias 374/9). Eigentümlich ist auch die 
Parallele zwischen dieser G. Jesu u. einer G. 
Melchisedeks: nach vereinzelten Nachrichten 
wurde Melchisedek als Sohn einer Dirne be¬ 
zeichnet (vgl. Epiphan. haer. 55, 7, 1; PsJoh. 
Chrys. Melch. 3 [PG 56, 260]; Filastr. haer. 
148, If [CCL 9, 309 f]); zu der jüd. Tendenz¬ 
legende von der Abstammung Herodes d. Gr. 
s. o. Sp. 1211. - Zur Bezeichnung Jesu als Ben 
Stada vgl. Strack-B. 1, 38f; ferner R. 
Schnackenburg, Art. Tol(e)doth Jeschu: 
LThK 10 (1965) 239. 

d. Urteil der Häretiker u. der Manichäer. 
Alle jene Christen konnten den G. bei Mat¬ 
thäus u. Lukas sowie der geistgewirkten Er¬ 
zeugung aus der Jungfrau Maria nicht zu¬ 
stimmen, die annahmen, der von Menschen 
stammende Jesus v. Nazareth sei erst bei der 
Taufe im Jordan zum Gottessohn erhöht wor¬ 
den. Bereits im Tauf bericht Lc. 3, 22 begeg¬ 


net nach einer hsl. Überlieferung (Cod. Can- 
tab.) die Himmelsstimme (Ps. 2, 7): ,Mein 
Sohn bist du; heute habe ich dich geboren“ 
(vgl. II. Usener, Das Weihnachtsfest ^[1911 
bzw. 1972] 40/52 u. Heer 45fj. 49f). Nach die¬ 
ser von den übrigen Textzeugmssen des Lc.- 
Evangehums abweichenden Lesart beginnt 
die Gottessohnschaft des Menschen Jesus erst 
bei seiner Taufe durch Johannes den Täufer 
(zu dieser sog. adoptianischen Christologie 
vgl. Harnack, Dogmengeschichte 1, 21 If). 
Eine Steigerung der adoptianischen Auffas¬ 
sung ist jene gnostische, nach der bei der 
Taufe der wirkhche oder der doketisch gedeu¬ 
tete Mensch Jesus v. Nazareth durch Vereini¬ 
gung mit einem göttlichen Wesen zum Gottes¬ 
sohn Christus geworden ist. Eine derartige 
Vereirdgung des Menschen Jesus mit dem Hl. 
Geist ist im Ebionitenevangelium geschildert 
(zitiert von Epiphan. haer. 30, 13, 7f; vgl. P. 
Vielhauer bei Hennecke-Schneem. 1, 102 f; 
ferner Iren. haer. 3, 11, 3. 16, 1. 6 u.ö. [SC 
211, 146f. 286f. 310f]). Die Kerinthianer 
lehrten fast das Gleiche (ebd. 1, 21, 1 [1, 211 
Harvey]; Hippol. ref. 7, 33). Wie Epiphan. 
haer. 30, 14, 3 mitteilt, haben die Ebioniten 
ihr gleichnamiges Evangelium, das dem Mt.- 
Evangehum nahegestanden haben soll, ohne 

G. begonnen (vgl. Vielhauer aO. 100/4; Heer 
19f rechnet mit einem Irrtum des Epiphanius 
u. glaubt, das Ebionitenevangelium habe 
mehr Ähnhchkeit mit Lukas gehabt). Ent¬ 
sprechendes berichtet Epiphan. haer. 28, 5 
auch von den Kerinthianern. Auch sie sollen 
nur ein verstümmeltes, d.h. um die G. ver¬ 
kürztes Mt.-Evangelium benutzt haben (vgl. 

H. -Ch. Puech bei Hennecke-Schneem. 1,256). 
Die Ebioniten hielten Jesus für den leiblichen 
Sohn Josephs u. Marias, der erst bei der Taufe 
zum Christus geworden sei (Iren. haer. 1, 22 
H.; 3, 21, 1 [SC 211, 398]; 5, 1, 3 [SC 153, 
24f]; Euseb. h.e. 6, 17; vgl. G. Strecker, Art. 
Ebioniten: o.Bd. 4, 496). In einem anderen 
judenchristl. Evangelium, dem Hebräerevan¬ 
gelium, wird als Mutter Jesu der Hl. Geist 
angegeben (hebr. ruab ist Femininum; frg. 3 
[1, 108 Hennecke-Schneem.]; vgl. frg. 2 u. 
Vielhauer ebd. 77). Ob dieses Evangehum 
eine G. Jesu im Stil des Matthäus oder Lukas 
geboten hat, ist nicht zu entscheiden; hin¬ 
gegen dürfte das Nazoräerevangelium sie ent¬ 
halten haben (vgl. Epiphan. haer. 29, 9, 4; 
Vielhauer aO. 90. 104). - Auch bei manchen 
Gnostikern galt Jesus als leibhcher Sohn Jo¬ 
sephs u. Marias (Iren. haer. 3, 11, 3 [SC 211, 
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146]; Act. Thom. 2 [AAA 2. 2, 102]), so bei 
den Karpokratianern (Iren. haer. 1, 20, 1 H.), 
bei Kerinthos (ebd. 1, 21 H.), dem Gnostiker 
Justin (Hippol. ref. 5, 26, 29), den Valentinia- 
nern (Orig, in Tit.; PG 14, 1304 B), u. 
Theodrt. Cyr. haer. 2, 1/11 (PG 83, 388/97) 
zählt Gnostiker u. Häretiker auf, die Jesu 
göttliche Herkunft geleugnet haben. Bei an¬ 
deren Gnostilcern wird die antike, bereits bei 
Johannes anklingende Vorstellung vom Heil¬ 
bringer, der vom Himmel niedersteigt, be¬ 
herrschend : Jesus sei überhaupt kein Mensch 
gewesen, sondern ein übermenschliches, gött¬ 
liches Wesen, das vom Himmel auf die Erde 
herabgestiegen sei (doketische Christologie). 
Die Grenze zwischen einer wörtlich verstan¬ 
denen himmlischen Abkunft Jesu u. einer 
übertragen gemeinten ist dabei oft fließend. 
Sowohl Gnostiker als auch Angehörige der 
Großkirche sprechen über die himmlische 
Herkunft Jesu. Wer Jesus ausschließlich für 
ein himmlisches Wesen hielt, mußte die G. u. 
die Kindheitsgeschichten bei Matthäus u. Lu¬ 
kas verwerfen. So begann Markion ohne einen 
Hinweis auf die natürliche Herkunft Jesu sein 
Evangelium (Hippol. ref. 7, 31, 5; Tert. adv. 
Marc. 1, 15, 1. 19, 2; 4, 7, 1/4; carn. 2, 1; vgl. 
Bauer 34f). Die physische Herkunft Jesu 
leugneten Doketen wie Satornilos (Iren. haer. 
1, 18 H.), Kerdon (Epiphan. haer. 41, 1, 7), 
Monoimos (Hippol. ref. 8,13, 3). Im Adaman- 
tios-Dialog 5, 13f (GCS4,198f) bestreitet der 
Bardesanite Marinos die Davidssohnschafb 
Jesu, da er die menschliche Herkunft Jesu 
verwirft. Auch Apelles, der ein Evangelium 
geschrieben haben soll, leugnete die natürliche 
Herkunft Jesu (vgl. Bauer 36f; H.-Ch. Puech 
bei Hennecke-Schneem. 1, 259f). Aus dieser 
doketischen Richtung der Gnosis kommt 
wohl auch jenes angebliche Prophetenwort 
der Act. Petr. c. Sim. 24 (AAA 1, 72): non de 
vulva muheris natus, sed de caelesti loco 
descendit. Doketische Überzeugungen teilte 
auch Tatian. Er hat, wie Theodrt. Cyr. haer. 
1, 20 (PG 83, 372) mitteilt, die beiden G. weg- 
geschnitten u. alle übrigen Stellen der Evan¬ 
gelien, die für eine Zeugung Jesu aus dem Sa¬ 
men Davids sprachen (vgl. Merkel 77/9). Eine 
doketische Christologie vertraten einzelne 
Manichäer, wie Faustus v. Mileve (Capitula de 
christiana fide et veritate 2/10, aus der Gegen¬ 
schrift des Augustinus c. Faust. Man. wieder¬ 
hergestellt von P. Monceaux, Le manicheen 
Faustus de Milev [Paris 1924] 45/56; vgl. 
Pasch. Radb. in Mt. praef: PL 120, 37f). 


Faustus glaubt, aus Mt. 1, 1 beweisen zu kön¬ 
nen, daß die G. selbst nicht zum Evangelium 
gehört habe (bei Aug. c. Faust. 2, 1). Aus dem 
Widerspruch der G. bei Matthäus u. Lukas 
schließt er auf die Unglaubwürdigkeit der 
beiden G. Jesu (ebd. 3, 1). Seine Darlegung 
dient dem Zweck, Christus als nicht von Maria 
geboren, sondern als göttliches Wesen zu er¬ 
weisen. So leugnete er auch, daß im AT etwas 
über Christus geweissagt worden sei (cap. 
25/8 [87/98 Monceaux]; vgl. Aug. civ. D. 15, 
26). 

e. Urteil der Heiden. Wie das bei Origenes 
c. Cels. noch faßbare Werk des Kelsos (um 
180 nC.) zeigt, hat dieser älteste literarische 
Gegner der Christen eine jüd. Schrift benutzt, 
in der die Herkunft Jesu von Pandera u. der 
Dirne Maria behauptet wurde (s. o. Sp. 1238f). 
Kelsos macht sich diese jüd. Polemik zu eigen 
u. versucht darüber hinaus, die Gotteskind¬ 
schaft der Gläubigen gegen die Gottessohn¬ 
schaft Jesu auszuspielen (bei Orig. c. Cels. 1, 
57; vielleicht schwebte ihm Joh. 1, 12f vor). 
Wie er meint, sei Maria, die Mutter Jesu, nicht 
aus einem königlichen Geschlecht hervorge¬ 
gangen, da niemand sie gekannt habe, nicht 
einmal die Nachbarn (bei Orig. c. Cels. 1, 39). 
Weiter wirft er den Verfassern der G. Dreistig¬ 
keit vor, da sie Jesu Abkunft auf den mensch¬ 
liehen Stammvater u. auf die jüd. Könige zu¬ 
rückgeführt haben (vgl. Lc. 3, 38 u. Mt. 1, 
6/11). Entstammte die Frau des Zimmer¬ 
manns einem so vornehmen Geschlecht, so 
würde sie es wohl selbst gewußt haben (bei 
Orig. c. Cels. 2,32). Anscheinend kontaminiert 
Kelsos die beiden Stammbäume zu einem ein¬ 
zigen u. hält diesen für die G. Marias u. Jesu. 
Ferner leugnet er die Notwendigkeit, atl. 
Weissagungen auf Christus zu beziehen. Da¬ 
mit verwirft er auch die von den Christen 
herangezogenen u. auf Christus bezogenen 
Messiasweissagungen (bei Orig. c. Cels. 1, 50; 
3, 1). - Porphyrios hat in seiner Kritik des 
Buches Daniel durch den Vergleich mit dem 
AT die Verwechslung von Joachim u. Joachin 
(Jechonias), u. die dadurch verursachte Aus¬ 
lassung einer Generation der G. bei Matthäus 
bemerkt (vgl. Hieron. in Dan. 1, 1 [CCL 
75A, 776f] u. Pacat. c. Porphyr, frg. 4 [PL 
Suppl. 4, 1200]; A. v. Harnack, Neue Frag¬ 
mente des Werks des Porphyrius gegen die 
Christen; SbBerlin [1921] 275/8; s. o. Sp. 
1229). Wie noch zu erschließen ist, hat er aus 
der Hl. Schrift nach Gründen gesucht, die 
Jesus als reinen Menschen erweisen (vgl. A. v. 
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Harnack, Porphyrius ,Gegen die Christen“ = 
AbhBerlin [1916, 1] 79f. 96 frg. 53. 85). - 
Auch Kaiser Julian hat die beiden G. scharf 
kritisiert. Er wies auf den Widerspruch hin, 
daß der Vater Josephs bei Matthäus Jakob, 
bei Lukas aber Heli laute (bei Hieron. in Mt. 
1, 16 [PL 26, 23f]). Er kannte wohl auch die 
Theorie des Julius Africanus, nach der Lukas 
die gesetzliche Generationenfolge aufgezählt 
habe. Gegen diese Theorie wendet er ein, wes¬ 
halb dann aber Lukas den leiblichen Sohn des 
Booz anführe u. nicht den gesetzlichen (bei 
Dionys, bar Sah in Mt. 1 [CSCO Scr. Syr. 16, 
43]). Diese Kritik stammt wohl aus Julians 
Werk ,Gegen die Galiläer“, das aus Cyrills v. 
Alexandrien Gegenschrift zum Teil noch zu 
erkennen ist (vgl. C. J. Neumann, luliani im- 
peratoris librorum contra Christianos qnae 
supersunt [1880]). Julian kritisierte hier mehr¬ 
fach die beiden Stammbäume der Evangelien 
(vgl. Neumann aO. 126f. 212. 234: frg. 1). Die 
christl. Deutung bestimmter atl. Prophe¬ 
zeiungen auf Jesus als den Davidssohn ver¬ 
warf er als willkürlich. So gehe Dtn. 18,15. 18 
auf einen Menschen u. nicht auf einen Sohn 
Gottes (bei Cyrill. Alex. c. Jul. 8 [PG 76, 888]; 
ganz ähnlich argumentiert auch der Manichäer 
Paustus V. Müeve bei Aug. c. Faust. 16, 4); 
Gen. 49, 10 beziehe sich auf die geschichtliche 
Dynastie Davids, nicht auf Jesus, der über¬ 
haupt nicht aus dem Stamm Juda komme, 
sondern ein Gahläer sei (bei Cyrill. Alex. c. 
Jul. 8). Ferner meint er, wenn Gott den Logos 
aus sich erzeuge, könne dieser nicht von Maria 
geboren werden (214, 20f Neumann). - Die 
Franken der Zeit Gregors v. Tours glaubten 
noch fest an ihre Götterfamilien. Chlodowech 
wandte gegen den Christengott zunächst ein: 
nec de deorum genere esse probatur (Greg. 
Tur. hist. Franc. 2, 29 [MG Scr. rer. Mer. 1,1, 
74]). 

V. Teufelssöhne u. Herkunft des Antichrist. 
Im übertragenen Sinn sprach die Gemeinde 
von Qumran von ,Söhnen Belials“, den Teu¬ 
felssöhnen (vgl. Michel-Betz 12/4). Diesen Ge¬ 
brauch kennt auch das Evangelium. Christus 
nennt die Juden ,Schlangenbrut“ (Mt. 12, 34). 
Dazu bemerkt Aug. quaest. ev. 1, 6 (PL 35, 
1325): quia et diaboli filios appellat. in tan- 
tum enim quisque fiüus eins est, in quantum 
eum peccando imitatur. Bei Joh. 8, 44 be¬ 
zeichnet Jesus die Juden als ,Söhne des Teu¬ 
fels“ (vgl. Ambrosiast. quaest. 90 [CSEL 50, 
150f]; 80, 2 [136]; kritisch Porphyr, c. 
Christ, frg. 71 Harnack). In der Auseinander¬ 


setzung mit Häretikern u. Heiden wurde 
,Sohn des Satans“ geradezu zum Schimpfwort 
(zB. Polykarp über Markion bei Iren. haer. 

з, 3, 4 [SC 211, 42]; vgl. Polyc. Phil. 7, 1; Irr¬ 
lehrer; Papst Damasus bei Theodit. Cyr. h.e. 
5, 10 [PG 82, 1220 D]; die Heiden; Märtyrer 
Andronikos: Acta Tarachi 3 [455 Ruinart]). 
Der metaphorische Sinn dieses Ausdrucks 
wich in volkstümlichen Kreisen einer sinnfäl¬ 
ligen Auffassung. Auch in der Gemeinde von 
Qumran wird einmal die ,von der Schlange 
Schwangere“ erwähnt (1 QH 3, 12). Die ge- 
dankhehe Verbindung von Schlange u. Teu¬ 
fel (Gen. 3) u. von Schlange u. Phallos wirkte 
in diese Richtung. Das Ergebnis zeigt die 
Überlieferung über den Antichrist, den fal¬ 
schen Messias der Juden. Wie man glaubte, 
wird der Antichrist aus dem Stamm Dan 
kommen (Iren. haer. 5, 30, 2 [SC 153, 378]; 
Hippol. ant. 14f; Quodvultd. dim. temp. 17 
[SC 102, 620]; vgl. W. Bousset, Der Anti¬ 
christ [1895] 112). Selbst aber wird er so tun, 
als sei er der Messias aus dem Hause David 
(Cj^ill. Hieros. catech. ill. 15, 15 [2, 172 
Reischl-Rupp]). Jakob v. Edessa wußte noch 
Genaueres: ,Die Schlange Antichrist wird von 
einer Mutter aus dem Stamm Dan geboren 
werden u. von einem latinischen Vater, der 
heimlich u. nicht in ehelicher Liebe gleichsam 
wie eine schlüpfrige Schlange zur geschlecht- 
hchen Vereinigung mit jener Frau kriechen 
wird“ (Ephrem, opera syriaca 1, 192D Asse- 
mani; vgl. PsEphr. fin. extr. 6, hrsg. v. C. P. 
Caspari, Briefe, Abhandlungen u. Predigten 
[Christiania 1890 bzw. Bruxelles 1964] 215f; 
Adso ort. temp. Antichr. hrsg. von E. Sackur, 
SibylUnische Texte u. Forschungen [1898 bzw. 
Torino 1963] 106; Honor. August, eluc. 3,10 [PL 
172, 1163]: in magna Babylonia de meretrice 
generis Dan nascetur. in matris utero diabolo 
replebitur; vgl. Bousset aO. 88/92. 112/6). Die 
Überlieferung ähnelt den Nachrichten des 
heidn. Altertums über die Begattung sterb¬ 
licher Frauen durch einen Gott in Schlangen¬ 
gestalt (s. o. Sp. 1197). Zugleich knüpft sie 
auch an Gen. 49, 17 an: ,Dan wird eine 
Schlange werden.. .“. Diese Nachrichten über 
die ehebrecherische Erzeugung des Antichrists 
sind von der Pandera-Überheferung zu tren¬ 
nen (vgl. H. Windisch, Angeblich Neues über 
die Herkunft Jesu: ChristlWelt 49 [1935] 300; 
ders., Die Legende von Panthera: ebd. 693f 

и. o. Sp. 1238 f). 

VI. Genealogien des AT bei den Kirchen¬ 
schriftstellern. Die Christen der Großkirche ha- 
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ben das AT als inspirierte Schrift übernom¬ 
men. Alle dort mitgeteilten Nachrichten über 
das Urelternpaar u. ihre Nachkommen wurden 
dem Literalsinn entsprechend als gesehicht- 
liche Aussagen gewertet. Kritik an der genea¬ 
logischen Überlieferung des AT konnten nur 
Gegner der Großkirche verbringen, Heiden 
oder Häretiker. So hat Kaiser Julian bezwei¬ 
felt, daß alle Menschen von einem Ureltern¬ 
paar abstammen; dabei verweist er auf die 
griech. Überlieferung, nach der die ersten 
Menschen aus den auf die Erde gefallenen 
heiligen Blutstropfen (des Kronos) entstan¬ 
den u. göttlichen Geschlechts seien (ep. 89 b, 
291 f Bidez; vgl. J. R. Asmus, Theodorets 
Therapeutik u. ihr Verhältnis zu Julian: Byz- 
Zs 3 [1894] 139 u. o. Sp. 1163). Einzelne genea¬ 
logische Mitteilungen des AT winden aueh 
allegorisch ausgelegt. So haben Paulus u. Au¬ 
gustinus den Bericht Gen. 21, 1/14 über Abra¬ 
ham u. seine beiden Söhne Isaak u. Ismael, 
die Stammväter der Israeliten u. Ismaeliten, 
in einem geistlichen Sinn gedeutet (Gal. 4, 
21/31; civ. D. 15, 2). Da der Inhalt der Gene¬ 
sis weitgehend aus G. besteht, müßte in die¬ 
sem Kapitel die Geschichte der Genesisnach¬ 
wirkung bei den KirchenschriftsteUem darge¬ 
stellt werden. Vorarbeiten dazu bieten F. E. 
Robbins, The hexaemeral literature, a study 
of the Greek and Latin commentaries on Ge¬ 
nesis (Chicago 1912) u. G. T. Armstrong, Die 
Genesis in der Alten Kirche (1962). Berück¬ 
sichtigung verdienten auch dichterische Be¬ 
arbeitungen wie die ,Genesis' des Galliers 
*Cyprianus (CSEL 23, 1/56) oder die Alethia 
des CI. Marius Victorius, besonders das 2. u. 
3. Buch: CCL 128, 148/93. Ferner müßten 
jene Schriften ausgewertet werden, die auf die 
G. im Buch Exodus (6), Numeri (If. 7. 10. 13. 
26. 34), 1 Chronik (1/9. 11 f. 15. 23/7), Esra (2. 
7. 10) u. Nehemia (3. 7. 10/2) genauer ein- 
gehen. - Eine selbständige literarische Gat¬ 
tung, in der die G. des AT ausgiebig benutzt 
sind, stellen die Weltchroniken dar. Die mei¬ 
sten von ihnen beginnen mit Adam. Insofern 
stimmen sie mit der G. Jesu bei Lc. 3, 23/38 
überein. Diese universal gerichtete G. hat 
wohl als Vorbild gewirkt. Augustinus hat die 
Berechnung der 3 X 14 Generationen bei Mt. 
1, 17 für seine Lehre der sechs Weltzeitalter 
benutzt (Gen. c. Manich. 1, 35/42 [PL 34, 
190/3]; civ. D. 22, 30; vgl. K.-H. Schwarte, 
Die Vorgeschichte der augustinischen Welt¬ 
alterlehre [1966] 32/9. 286/9; ferner «em. 
Alex. Strom. 1, 147, 5f). Auch in der Chrono¬ 


logie des Gregor v. Tours wirkt diese Periodi- 
sierung des Matthäus nach (hist. Franc. 1, 12. 
15f [MG Scr. rer. Mer. 1,1, 13/5]). Da jeder 
Stammbaum unausgesprochen eine Chrono¬ 
logie enthält u. da besonders in der Genesis 
die Lebenszeiten der einzelnen Patriarchen in 
die G. mitaufgenommen sind, haben christ¬ 
liche Chronographen diese G. zur Grundlage 
ihrer Berechnungen gemacht. Der Vergleich 
zwischen parallel verlaufenden G. führte zu 
chronologischen Fragen. So mußte beispiels¬ 
weise die G. der Kainiten mit der der Sethiten 
harmonisiert werden (Gon. 4, 17/22; 5, 6/29; 
vgl. Aug. civ. D. 15, 20; Joh. Cass. conl. 8, 
21, 2 [SC 54, 28]; ferner van den Brincken 58). 
Widersprüche zwischen den genealogischen 
Mitteilungen einzelner Bücher des AT ver¬ 
suchte man möglichst zu beseitigen (zB. Eu¬ 
cher. instr. 1 [CSEL 31, 1, 75 f] zu Gen. 15, 16 
u. Ex. 13, 18 [LXX]). Ferner bedurften die 
Angaben über eine äußerst lange Lebensdauer 
der Patriarchen einer Deutung (vgl. Aug. civ. 
D. 15, 9/14). Besondere Sorgen bereiteten die 
verschiedenen Altersangaben der jeweiligen 
Generation im hebräischen Urtext, der Über¬ 
lieferung der Samaritaner, der syrischen Über¬ 
setzung u. der von beiden abweichenden Sep- 
tuagmta (vgl. Euseb. chron. arm.: GCS 20, 37 
u. Zach. Mit. h.e. 1, 2f [*6/*16 Ahrens-Krü¬ 
ger]). Die meisten Chronographen begnügten 
sich mit einer Wiederholung der atl. G., vor 
allem der G. von Adam bis Noe u. seiner Nach¬ 
kommen. Die älteste christl. Weltchronik ist 
die Chronographie des Julius Africanus in 
fünf Büchern; sie reicht bis 221 nC. Das erste 
Buch umfaßt die Zeit von Adam bis zur 
Sprachenverwirrung aufgrund der G. von 
Adam bis Noe; es folgt die Zeit von Sem bis 
Abraham, die durch die G. in Gen. 11, 10/26 
berechnet werden konnte (Fragmente bei H. 
Geizer, S. J. Africanus u. die byzantinische 
Chronographie 1 [1880] 52/9; vgl. van den 
Brincken 50/4). Die etwas jüngere Weltchro- 
nik des Hippolytos besteht fast nur aus Fol¬ 
gen von atl. Generationen (GCS 46^ 8/30). 
Diese dürftigen ,Chronika‘ sind von mehreren 
lateinischen Chronographen übersetzt wor¬ 
den: Liber generationis I, erhalten in der 
Sammlung des Chronographen von 354, Liber 
generationis II von 334 u. die Alexandrinische 
Chronik, auch Excerpta barbara oder Barba¬ 
ras Scaligeri genannt (MG AA 9, 78/140; vgl. 
van den Brincken 54/7). Der Verfasser des 
Liber genealogus u. der südgallische Chronist 
vJ. 511 haben eine lateinische Übersetzung 
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der Chronik des Hippolytos benutzt (MG AA 
9, 160/96. 632). Die Generationenfolge von 
Adam bis Abraham bieten ferner Euseb. 
chron. arm.: GCS 20, 38/44, der sog. Kölner 
Prolog, dessen Quelle wohl dem Anfang des 
4. Jh. angehört (hrsg. von B. Krusch, Studien 
zur christhch-mittelalterlichen Chronologie 
[1880] 227f; vgl. van den Brincken 106), Jul. 
Hilarius (397) durat. mundi 4f (PL 13,1099f; 
c. 6 folgt die G. von Abraham bis Moses), 
Prosp. epit. chron. 1/25 (MG AA 9, 385f), die 
Computatio vJ. 452: ebd. 151, Jordan. Rom. 
8/10 (MG AA 5, 3f), Greg. Tur. hist. Franc. 

1, 4f. 7 (MG Scr. rer. Mer. 1,1,7/9; c. 8 folgen 
die Nachkommen Abrahams) u. Isid. orig. 5, 
39, 2/7. Dagegen hat Sulpicius Severus weni¬ 
ger Wert auf die Wiedergabe der atl. G. gelegt 
(chron. 1, 2, 5f. 4, 7 [CSEL 1, 4. 6]). Für den 
Osten ist beispielsweise auf Joh. Malal. chron. 
1 (PG 97, 65/82) u. besonders auf das Chroni- 
eon Paschale; PG 92, 101/45 hinzuweisen (zu 
den orientalisehen Chronisten vgl. Geizer aO. 

2, 1 [1885] 396/410; 2, 2 [1898] 431/500). - An 
Anzahl der aus dem AT mitgeteilten G. über¬ 
trifft der Liber genealogus vJ. 427 u. 452 alle 
zuvor genannten Schriften (MG AA 9,154/96; 
vgl. Clavis PL^ nr. 2254). Auch die G. Jesu 
bei Matthäus u. Lukas sind hier berücksich¬ 
tigt. Die Weltchronisten sind ebenso wie Mat¬ 
thäus u. Lukas vor allem an jenen Personen 
des AT interessiert, die in der Heilsgeschichte 
u. der Messiaserwartung einen wichtigen 
Platz einnehmen. Sie benutzten die G., um zu 
zeigen, daß durch Gottes Ratschluß aus dem 
Geschlecht des sündigen Urelternpaars die 
Gerechten wie Seth, Noe, Sem, Abraham, 
Isaak, Jakob, ferner die zwölf Stammväter 
des Volkes Israel, von ihnen vor allem Juda u. 
seine Nachkommen David u. Serubabel her¬ 
vorgegangen sind, die alle auf den Davidssohn 
u. Erlöser Jesus vorausweisen (zu dieser heils¬ 
geschichtlichen Betrachtungsweise der atl. G. 
vgl. Aug. civ. D. 15,8. 20; 16,10; Lib. geneal.: 
MG AA 9, 161). Adam gilt allgemein als der 
Urvater der Menschen (Tert. anim. 20, 6, wo 
Adam princeps generis [sc. humani] u. fons 
naturae genannt wird; vgl. Waszink zSt.; F. 
Vollmer, Art. Adam; ThesLL 1, 564, 36/41). 
Seth weist in besonderer Weise auf Jesus 
Christus voraus, weil sein Name auch als ,Auf¬ 
erstehung“ gedeutet wurde (vgl. F. Wutz, 
Onomastica sacra = TU 14,1/2 [1914/15] Reg. 
s.v.; Aug. civ. D. 15, 15; Joh. Cass. conl. 8, 
21, 3 u. u. Sp. 1254). Aus Seths Stamm geht 
Noe hervor, der als zweiter Vater der Mensch¬ 


heit gefeiert wurde (Greg. Naz. or. 18, 17 [PG 
35, 1005B]; Ambros, off. min. 1, 121 [PL 16, 
63 D]). Sem erhält den besonderen Segen Noes 
(Gen. 9, 26; vgl. Aug. civ. D. 16, 9; Isid. orig. 
7, 6, 16; ex eins [sc. Sem] quoque stirpe et 
Christus), u. Abraham trägt im Namen die 
Verheißung, Vater vieler Völker zu werden 
(Gen. 17, 5; vgl. Wutz aO., Reg. s.v. u. E. 
Lommatzsch, Art. Abraham: ThessLL 1,129, 
45/9). Der Glaube an die Stammväter von 
Völkern bleibt durch das AT, besonders durch 
die Völkertafel Gen. 10 bei den Christen le¬ 
bendig (vgl. Aug. civ. D. 16, 3): Juda gilt als 
Archeget der Juden (lust. apol. 1, 32) u. 
Heber als Archeget der Hebräer (zB. Aug. 
civ. D. 16, 3, 10; Quod%uiltd. prom. 1, 15 [SC 
101, 184/6]). Auch die Vorstellung einer 
Stammutter begegnet (ebd. 1, 27 [212]: Re¬ 
becca; vgl. Gen. 25, 23). Deshalb hat man 
auch die entsprechenden griech.-röm. Über¬ 
lieferungen über Stammväter nicht angezwei- 
felt (zB. Aristid. apol. 2; 3, 2; 8, 1, hrsg. v. 
J. GefFcken, Zwei griechische Apologeten 
[1907] 5f. lOf; vgl. ebd. 41 f. 44. 59; Füastr. 
haer. 111, 5 [CCL 9, 277]; Isid. orig. 9, 2, 1: 
gens est multitudo ab uno principio orta u. 
ebd. 2/127). - Die Vorstellung von der Soh- 
darität des Geschlechts in Sünde u. Heil 
bleibt durch die Rezeption des AT weiter 
lebendig (s. o. Sp. 1204). 1 Joh. 3, 12 weist 
auf Kain, der als Schlechter von einem 
Schlechten abstamme; Augustinus zitiert 
diese Stelle mit Anerkennung (civ. D. 15, 7; 
vgl. ebd. 15, 1). Gemäß der Überlieferung von 
Gen. 9, 25 glaubte Iren. dem. 20 (SC 62, 61 f), 
daß alle Völker, die von Cham abstammen, 
unter dem Fluch des Noe stehen (vgl. Philo 
virt. 202; Jos. ant. 1, 140/2). Zu diesen Nach¬ 
kommen rechnet er u.a. die Araber, die aber 
nach der Genesis Nachfahren Sems sind, 
Phönizier, Ägypter u. Lydier (falls nicht 
,Libyer‘ zu lesen ist). Bereits jüdische Schrift¬ 
steller haben die ihnen bekannt gewordenen 
Völker mit den Gen. 10 aufgezählten Völkern 
genealogisch verknüpft (vgl. zB. Jos. ant. 1, 
122/47). Christliche Exegeten haben derartige 
jüdische Konstruktionen weitergeführt (J.-M. 
Voste, I.ia table ethnographique de Gen. 10 
d’aprös Mar Eo’dad de Merw: Museon 59 
[1946] 319/32, bes. 332 verweist unter an¬ 
derem auf Hieron. Hebr. quaest. in Gen.; 
PL 23, 999/1005 u. Procop. in Gen.: PG 87, 1, 
308; vgl. ferner Lib. gen. I [MG AA 9, 96/101]; 
Füastr. haer. 121 [CCL 9, 285]; Eucher, instr. 
2 [CSEL 31, 1, 150f] u. Isid. orig. 9, 2, 2/60). 
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Griechen, Römer u. Kelten wurden meistens 
auf Nachkommen Japhets zurückgeführt (vgl. 
Hippol. chron. 58. 60. 72 [GCS 46^ 12]; Lib. 
gen. I [MG AA 9, 96]; Filastr. haer. 121, 6f 
[CCL 9, 285]). Daneben begegnet aber auch 
die wohl auf romfemdliche jüdische Überlie¬ 
ferung zurückgehende Ableitung der Römer 
von Esau-Edom (Drac. laud. dei 3, 144/68 
[MG AA 14, 96] u. F. Arevalo zSt.: PL 60, 
848f). Im ausgehenden Altertum haben 
christliche Gelehrte versucht, die germani¬ 
schen Völker auf zeitlich nähere Völker des 
Mittelmeergebietes zurückzuführen, so zB. 
die Aquitanier auf die Griechen (Hieron. in 
Gal. 2 [PL 26, 381A]), die Briten auf Bruto, 
Britto oder Brutus, einen Enkel des Troja¬ 
ners Aeneas; dabei wurde bei Isid. orig. 9, 2, 
102 der Plural bruti als Genitiv Singular des 
Eigennamens Brutus mißdeutet (vgl. Borst 
2, 1, 472f; zur G. der Iren vgl. ebd. 466/8). 
Seit Fredegar sah man die Trojaner als die 
Ahnen der Franken an (vgl. G. Brummer, By¬ 
zantinistik u. Geistesgeschichte: Gymnas 69 
[1962] 56f; E. Zöllner, Geschichte der Fran¬ 
ken [1970] 5). Im MA, ja bis in die Neuzeit, 
wurden G. von Völkern u. Adelshäusern ge¬ 
schaffen, die bis zur Völkertafel von Gen. 10 
reichten (Beispiele u. Literatur nermen Bicker- 
man. Borst 4, 1978 u. Brummer aO.). 

VII. Auseinandersetzung mit heidnischen 
Genealogien, a. Herkunft der Menschen von 
Erde, Himmel u. Elementen. Wenn Paulus 1 
Cor. 15,47 schreibt: ,Der erste Mensch stammt 
von der Erde u. ist aus Lehm, der zweite 
Mensch vom Himmel u. ist himmlisch', so 
nimmt er damit im ersten Teil des Satzes 
Gen. 2, 7 u. 3, 19 auf (vgl. Plnlo leg. alleg. 
1, 31). Wie Iren. haer. 3, 21, 10 (SC 211, 
428) u. dem. 32 (SC 62, 82) bemerkt, ent¬ 
stammt Adam der jungfräulichen Erde 
(vgl. schon Jos. ant. 1, 34; Ev. Philipp. 
82 [43f Till]; v. Campenhausen 30f; fer¬ 
ner Ol 5 Tnp. Alchem. 32 [2, 89 Berthelot]). 
Für die Christen ist Adam der homo ter- 
renus (vgl. F. Wutz, Onomastica sacra = 
TU 14, 1/2 [1914/15] Reg. s. v.; F. VoUmer, 
Art. Adam: ThesLL 1, 564, 42/4; Arator act. 
2,437/9). In diesen Aussagen ist die Erde aber 
lücht wie im antiken Volksglauben als Wirk¬ 
ursache gedacht, sondern als Materialur¬ 
sache: Gott hat Adam aus Erde geschaffen. 
Die alte volkstümliche Vorstellung von der 
Mutter Erde u. dem Vater Himmel blieb 
weiterhin lebendig u. wurde verschieden ge¬ 
deutet (vgl. Tert. nat. 2, 12, 31: venerationis 


gratia; apol. 10, 9; Hieron. hom. Orig, in 
Ez. 4 [PL 25, 722 C]). So sprachen einzelne 
Christen auch wie die Heiden von den erd- 
geborenen Giganten, ohne damit behaupten 
zu wollen, daß die Erde die Mutter der Gi¬ 
ganten sei (öfter im Zusammenliang mit Gen. 
6, 4 [LXX]; zB. Iren. dem. 18. 27 [SC 62, 
58f. 76]). Wenn Cliristen die Ausdrücke 
terrigenus u. ähnliche verwenden, so 
meinen sie damit nur den Menschen als irdi¬ 
sches Wesen (vgl. Cyrill. Hieros. catech. ül. 
10, 4 [1, 264 Reischl-Rupp]; Evagr. altere.: 
eSEL 45, 1, 30: Maria quae ex genere 
terrigeno fuit). - Die Vorstellung, die beson¬ 
ders von Epikureern wie Lucr. 5, 808 ver¬ 
treten wurde, daß die Erde die Erzeugerin 
des Menschen sei (vgl. C. Bailey im Kommen¬ 
tar 3, 1453f u. o. Sp. 1162f), wurde immer 
scharf zurückgewiesen, so von Lact. inst. 6, 
10, 19: non per omnem terram nati sunt 
homines e terra tamquam ex draconis ali- 
euius dentibus proseminati, ut poetae ferunt, 
sed unus homo a deo fictus ab eoque uno 
terra omnis humano genere conpleta est (zu 
der ähnlichen Polemik Phiions s. o. Sp. 1213; 
vgl. ferner Lact. inst. 2, 10, 16 mit Hinweis 
auf Verg. georg. 2, 340f; dazu Spoerri 129; 
Theodrt. graec. affect. 5, 9). Dracontius be¬ 
kämpfte den Glauben des Volkes u. die dar¬ 
aus abgeleiteten Theorien griechischer Philo¬ 
sophen, nach denen die Erde, das Meer (Was¬ 
ser), der Himmel, die Sterne oder die Luft die 
Menschen geboren oder geschaffen haben sol¬ 
len (laud. 1, 333f [MG AA 14, 40]). Augusti¬ 
nus widerlegte die Behauptung der Mani¬ 
chäer, daß alle Lebewesen auf der Erde, im 
Wasser u. in der Luft aus Embryonen ent¬ 
standen seien, die vom Himmel gefallen seien 
(c. Faust. 6, 8 [CSEL25,1, 296]), u. Hierony¬ 
mus setzte sich mit der angeblichen Theorie 
des Phythagoras u. aller Platoniker ausein¬ 
ander, nach der die Seele vom Himmel ge¬ 
kommen sei (ep. 126, 2; zu der vergleichbaren 
Polemik des Lukrez s. o. Sp. 1163). 

6. Herkunft der Götter. Laktanz verwirft die 
orphische Vorstellung eines doppelgeschlech¬ 
tigen Urgottes, der aus sich alles erzeugt ha¬ 
ben soll (inst. 4, 8, 4). Manche Apologeten 
haben, ausgehend von Euhemeros u. ähnlich 
denkenden heidnischen Religionskritikern, 
die mythischen GötterfamiMen als geschicht- 
Hche Herrscherfamilien gedeutet (vgl. K. 
Thraede, Art. Euhemerismus: o. Bd. 6, 877/ 
90). So konnten sie die ÜberUeferungen von 
Ehen u. Zeugungen der angeblichen Götter 
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leicht lächerlich machen (zB. Lact. inst. 1, 
8/15; Maxünin. episc. Goth. c. pag., hrsg. v. 
A. Spagnolo - C. H. Turner; JournTheolStud 
17 [1916] 325/7; Prudent. perist. 10, 176/80. 
376f; Pass. Clem.: 2, 40 Fährega Grau u. 
noch Bischof Daniel v. Winchester: MG Ep. 
sei. 1, 39 nr. 23). TertulUan macht aus Saturn, 
dem Sohn des Himmels u. der Erde, einen 
Findling, den Sohn unbekannter Eltern, der 
im Volksmund terrae filius heisse (Tert. apol. 
10, 9f; Min. Fel. 23, 12 Beaujeu; vgl. ebd. 
24, 1; Lact. inst. 1, 5, 7. 11, 50/12, 1. 13, 
If; Prudent. c. Symm. 1, 42f. 53. 59; s. o. 
Sp. 1162). Ähnhch verspottet Filastrius die 
Familien vorderorientalischer Götter (haer. 
24. 27 [CCL 9, 225f. 228]). Andere Kirchen¬ 
schriftsteller haben die Götterdynastien Ägyp¬ 
tens als Königsfamilie gedeutet u. sich über 
ihre genealogische Abhängigkeit lustig ge¬ 
macht (vgl. die Stellen bei F. Zimmermann, 
Die ägyptische Rehgion nach der Darstellui^ 
der Kirchenschriftsteller [1912] 9/13). Gegen 
die himmlische Abkunft des Asklepios weist 
Cyrill V. Alexandrien u.a. auf die G. dieses 
Arztes hin; seine Mutter Koronis sei eine 
elende u. unbekannte Frau gewesen (c. 
luHan. 8 [PG 76, 941D]). Diese Beweisfüh¬ 
rung sieht wie eine Kontrastimitation der 
jüd. u. heidn. Invektive gegen Jesus u. Maria 
aus (s. o. Sp. 1238f. 1242). Vor allem haben 
die Apologeten die theogonischen Dichtungen 
der Griechen kritisiert. So stellt Clem. Alex, 
protr. 6, 72,1 die ,dichterische‘, d.h. unwahre, 
,Theogome‘ der ,wahren Theologie“ gegen¬ 
über. Der Vers II. 14, 201 (= 302) vom Ozean, 
dem Ursprung der Götter, wird dabei mehr¬ 
fach zitiert (Athenag. leg. 18; Thcophil. 
Autol. 2, 5; Hippol. ref. 10, 7, 1; Psiust. coh. 
2, 4; Theodrt. graec. affect. 2, 29; vgl. J. 
Geffoken, Zwei griechische Apologeten [1907] 
197). Besonders wurden die Theogonien 
Hesiods u. des Orpheus als unwahr ange¬ 
prangert (zB. Athenag. leg. 17/9; Geffcken 
aO. 193f. 197/200; Epiphan. haer. 31, 2/4; 
Theodrt. graec. affect. 2, 28f; Lact. inst. 1, 5, 
4/10). - Irrtümlich behauptet Johannes 
Damascenus, daß mit den 1 Tim. 1, 4 er¬ 
wähnten G. ,die Theogonien der Griechen, 
die Stammbäume der Götter“ verworfen wür¬ 
den (in 1 Tim. 1, 4 [PG 95, 1000A]); zu dieser 
Deutung hat ihn vielleicht Joh. Chrys. in 1 
Tim. hom. 1, 2f (PG 62, 505. 507) angeregt (s. 
u. Sp. 1253f). 

VIII. Genealogie im Gnostizismus. Da die 
Vorstellung der G. die gnostischen Systeme 


des 2. Jh. nC. wesenthch prägt, wäre es bei¬ 
nahe möglich, allein unter diesem Bhekpunkt 
eine Geschichte des Gnostizismus zu schrei¬ 
ben (vgl. Tert. an. 18, 4 Waszink: . . . hae- 
reticarum idearum sacramenta: hoc onim 
sunt et aeoncs et genealogiao illorum; carn. 
24, 2). An dieser Stelle können allerdings nur 
einige Hinweise gegeben werden. Uber die 
kosmischen G. der Gnostiker unterrichten 
alle jene Kirchenschriftsteller, die gegen diese 
,Häretiker“ geschrieben haben, so vor allem 
Irenaeus, Hippolytos, Epiphanios, Theodoret 
V. Cyrus, TertulUan u. Filastrius. Dazu kom¬ 
men die Schriften der Gnostiker (vgl. bes. C. 
Colpe, Heidnische, jüdische u. christUche 
ÜberUeferung in den Schriften aus Nag 
Hammadi 1/3: JbAC 15/17 [1972/74]; zur 
Frage der Entstehung des Gnostizismus in 
der Zeit um 100 nC. vgl. die besonnene Dar¬ 
stellung von K. Beyschlag, Simon Magus u. 
die Christi. Gnosis [1974] bes. 1/6. 211/9). Die 
genealogischen Systeme der Gnostiker sind 
nicht ohne die Theo- u. Kosmogonien des 
Alten Orients, Israels u. Griechenlands zu¬ 
stande gekommen. Bereits einzelnen Kirchen- 
schriftsteUern ist diese Beziehung aufgefallen 
(zB. Iren. haer. 2, 18, If [1, 287f Harvey]; 
Hippol. ref. 5, 20, 4/10; Epiphan. haer. 31, 
2f; vgl. J. Ratzinger, Art. Emanation: o. Bd. 
4, 1222). Gemäß dem ursprungsm 5 dhischen 
Denken versuchten die Gnostiker, auf die 
Frage nach dem Wesen u. der Bestimmung 
des Menschen zu antworten, indem sie nach 
seiner Herkunft fragten. Sie benutzten für 
ihre Systeme die griech. u. jüd. ÜberUeferun- 
gen über Theo-, Kosmo- u. Anthropogonie. 
So beriefen sich die Naassener ausdrückUeh 
auf die griech. Mythen vom Ursprung der 
ersten Menschen (Hippol. ref. 5, 7, 2/6; s. o. 
Sp. 1160f). Monoimos benutzte für seine Spe¬ 
kulation über den Gott ,Mensch‘ II. 14, 201: 
,Okeanos, Ursprung der Götter u. Ursprung 
der Menschen“ (Hippol. ref. 8,12, If; s. o. Sp. 
1251). - Orphiker u. Stoiker haben bereits 
angenommen, daß die oberste Gottheit mann- 
weibUch sei (vgl. B. Cardauns, Varros Logi- 
storicus über die Götterverehrung [1960] 16/9. 
59/61). Wie Clemens v. Alexandrien bemerkt, 
hat Orpheus mit der Bezeichnung Gottes als 
(jiY)Tp07raTMp den Anstoß zur Emanationslehre 
gegeben (ström. 5, 126, 2 = Kern, Orph. frg. 
nr. 248). Einzelne Gnostiker haben gleichfalls 
das Urprinzip für mannweiblich gehalten (vgl. 
zB. Hippol. ref. 6, 17, 3. 42, 4; W. A. Meeks, 
The Image of the androgyne. Some uses of a 
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s jTnbol in earliest christianity: HistRel 
13 [1973/74] 165/208). In den vier männ¬ 
lichen Prinzipien der Valentinianer, By- 
thos, Nus, Logos u. Anthropos, ist je¬ 
weils das weibliche mitenthalten (Ennoia, 
Aletheia, Zoe u. Ekklcsia). Diese bilden 
die erste Ogdoas der Äonen. Aus ihnen 
entstehen auf dem Weg der Zeugung weitere 
zehn u. weitere zwölf Äonen (vgl. Iren. haer. 
1,1,1. 5,1 [1,10.100 H.]; zu mannweibUchen 
Äonen vgl. Hippol. ref. 5, 14, 3. 10; 8, 9, 2; 
Greg. Naz. carm. 2, 1, 11, 1166). Die Ge- 
schlechthchkeit der Äonen wird auch in gro¬ 
ber Form vorgestellt (vgl. Beyschlag aO. 146/ 
53: ,Die Vergewaltigung der Ennoia“). Als 
mannweiblich galt auch der Urmensch Ada- 
mas (Hippol. ref. 5, 6, 5; vgl. 5, 8, 4). Die 
Vorstellung von Zeugung, Äbstammimg u. 
Verwandtschaft durchzieht, positiv oder ne¬ 
gativ gewendet, alle gnostischen Systeme (zB. 
Iren. haer. 1, 1, 9 [1, 42 H.]; 3, 25, 6 [SC 
211,489], wo der Begriff (XTraTwp begegnet). - 
Die heUenistisch-jüd. Spekulation über die als 
Hypostase gedachte Weisheit u. den Logos 
dürfte eine weitere Vorstufe sein, die zu den 
gnostischen G. geführt hat.: Der Vater des 
Weltalls u. seine Mutter, Sophia, zeugen den 
kosmischen Sohn (vgl. J. Pascher, 'H ßaui- 
Xtxi) öSö?. Der Königsweg zu Wiedergeburt 
u. Vergottung bei Philon v. Alexandreia [1931 
bzw. New York 1966] 64/9 u. U. Früchtei, Die 
kosmologischen VorsteUungen bei Philo v. 
Alexandrien [Leiden 1968] 172/5, bes. zu 
Philo ebr. 30f, der aber diese Vorstellungen 
von Sinnhchem weitgehend gereinigt hat; 
vgl. auch Hengel 78/89). So entsteht eine 
Triade götthcher Kräfte, von der auch hetero- 
doxe christhche Texte sprechen (vgl. H. J. W. 
Drijvers, Bardaisan of Edessa [Assen 1966] 
144/51; Colpe a0.'l7 [1974] 120). MancheGno- 
stiker nahmen die Paarung eines männhchen 
u. eines weibhehen Äons an (zur Sj^ygien- 
lehre vgl. H.-J. Schoeps, Urgemeinde, Juden¬ 
christentum, Gnosis [1956] 56f; G. Strecker, 
Das Judentum in den Pseudoklementinen = 
TU 70 [1958] 155f; zur genealogischen Deu¬ 
tung der Zahlen bei den P 5 d;hagoreern u. 
Gnostikern vgl. Hippol. ref. 1, 2, 6f; 4, 51, 
4f; 6, 23, 1 f). - Die ältesten Zeugnisse zu den 
G. der Gnostiker sind wahrscheinhch in 1 
Tim. 1, 4 u. Tit. 3, 9 enthalten. Bereits Ter- 
tulhan hat beide Stellen in dieser Weise ge¬ 
deutet, allerdings mit anachronistischem Be¬ 
zug auf das System des Valentinus (praescr. 
33, 8; adv. Val. 3; vgl. C. Clemen, Rehgions- 


gesehichthche Erklärung des NT 2[1924] 345; 
Büchsei 662 f u. N. Brox, Die Pastoralbriefe 
[1969] 35f. 103). Vielleicht sollten jüdisch be¬ 
einflußte Gnostiker bekämpft werden, Vor¬ 
läufer der späteren Sethianer (zu ihnen s. u.). 
- Als ein Beispiel für eine gnostische G. sei 
das System des *Basileides genannt: Vom un- 
gezeugten Vater ist zunächst der Nus ge¬ 
zeugt, von diesem der Logos, vom Logos die 
Phronesis, von der Phronesis die Sophia u. Dy- 
namis, von der Dynamis aber u. der Sophia die 
Kräfte, Mächte u. Engel... (Iren. haer. 1,19, 
1 [1,198fH.]).-Manche Gnostiker haben sich 
für leibhche Söhne des obersten Gottes ge¬ 
halten, so die Prodikianer (Clem. Alex, ström. 
3,30,1). Die Sethianer leiteten ihr Geschlecht 
von Seth ab. Ihm gaben sie den Namen 
’AXXoysvt)?, weil er im Gegensatz zu den vom 
Teufel mit Eva gezeugten Kain u. Abel der 
echte Sohn Adams u. Evas gewesen sei; von 
Seth stamme Christus ab, ja er sei mit ihm 
identisch (vgl. Epiphan. haer. 39, 1, 3; Apc. 
Adae, hrsg.v. A.Böhlig - P. Labib, Koptisch- 
gnostische Apokalypsen aus Cod. V von Nag 
Hammadi [1963] 96/117). Plotin bekämpfte 
diese Gnostiker (vgl. Porph. v.Plot. 16; Colpe 
aO. 17 [1974] 113/5 zu der Schrift ,Allogenes‘ 
aus Cod. XI). - Gnostiker haben, wohl im 
Anschluß an jüdische Spekulationen oder aus¬ 
gehend von Hehr. 7, 2f, den ,vater- u. mut¬ 
terlosen“ Melchisedek, der keine G. besitzt, für 
ein himmlisches Wesen gehalten, das erha¬ 
bener als Christus sei (vgl. Hippol. ref. 7, 36, 
1: Theodotos, der Wechsler; Theodrt. Cyr. 
haer. 2,6 [PG 83, 392 f]; PsTert. haer. 8, 3; G. 
Bardy, Melcliisedech dans la tradition pa- 
tristique: RevBibl 35 [1926] 502f). Epiphan. 
haer. 55, 1, 5 erwähnt eine Sekte der Melchi- 
sedekianer (vgl. Bardy aO. 509; H. Stork, 
Die sog. Melchisedekianer [1928]; K. H. 
Rengstorf, Art. Melchisedek nr. 2: RGG 4® 
[1960] 844f). Über die Herkunft Jesu bzw. 
des Christus wurden sehr verschiedene Theo¬ 
rien aufgestellt (vgl. zB. Iren. haer. 1, 27, 1 
[1, 222 H.]; Hippol. ref. 6, 35, 4. W. Bousset, 
Art. Gnostiker: PW 7, 2 [1912] 1539f erwähnt 
eine christl. persische Weissagung, nach der 
der Messias aus der Familie Zarathustras her¬ 
vorgehen soll; s. ferner o. Sp. 1240f). 

IX. Ahnenstolz christlicher Kaiser u. Ade¬ 
liger. a. Erfundene Genealogien christlicher 
Kaiser. Mehrere christliche Kaiser waren wie 
viele ihrer heidnischen Vorgänger darauf be¬ 
dacht, mit Hilfe erfundener G. die Legitimi¬ 
tät ihrer Herrschaft zu festigen. Konstantin 
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verlor iJ. 310 durch den Untergang seines 
Mitregenten u. Schwiegervaters Maximianus 
Hereuhus eine wesenthehe Stütze seiner 
Machtstellung. Im selben Jahr spricht ein 
unbekannter Lobredner von der Verwandt¬ 
schaft Konstantins mit Kaiser Claudius II 
Goticus (Paneg. lat. 6 [7], 2, If). Die Frage, 
wie Konstantins Vater Constantius I mit 
Claudius II verwandt sei, wurde verschieden 
beantwortet (vgl. J. Moreau, Art. Constan¬ 
tius I: JbAC 2 [1959] 159). Seit 313 unter¬ 
stützten auch Münzen diese falsche G. Juhan, 
der Neffe Konstantins, nannte sich nicht nur 
Flavius Claudius luhanus, sondern pries auch 
den Ahnherrn seines Geschlechts Claudius II 
(Juhan. or. 1, 6d; 3, 51c; 10, 313d. 336b Bi- 
dez). Die Historia Augusta spricht gleichfalls 
an vielen Stellen über diese G. (besonders v. 
Claud. 9, 9; 10; 13, 1/9; vgl. P. Damerau, 
Kaiser Claudius II Goticus [1934] 82/4; R. 
Syme, The ancestry of Constantine: Bonner 
Hist.-Aug.-Colloquium 1971 [1974] 237/53). - 
Wenn sich der galhsche Gegenkaiser der Jahre 
407/11 auf einzelnen seiner Münzen Flavius 
Claudius Constantinus nennt, so wollte er 
durch die angebhehe Verwandtschaft mit der 
Dynastie der zweiten Flavier seine Legitimi¬ 
tät erweisen (vgl. 0. Seeck, Art. Constantinus 
nr. 5: PW 4, 1 [1900] 1028). - Als Ahnherr 
des Theodosius u. seiner Söhne wurde der 
gleichfalls aus Spanien gebürtige Trajan be¬ 
zeichnet. In seiner Rede auf Theodosius preist 
Themistios Trajan, Marcus Aurelius u. Antoni- 
nus als Mitbürger u. Archegeten des Kaisers 
(or. 19, 229c; vgl. or. 16, 205a; 34, 7 Schenkl- 
Downey). Der Hofdichter Claudian besang 
Honorius u. Serena, Sohn u. Nichte des Theo¬ 
dosius, als Nachkommen Nervas u. Trajans 
(fesc. nupt. Hon. 2, 21/35; TV cons. Hon. 18/ 
131; VI cons. Hon. 420; carm. min. 30, 55/69; 
vgl. A. Lippold, Art. Theodosius I: PW Suppl. 
13 [1973] 839). - Der weström. Kaiser Pro- 
copius Anthemius (467/72) führte sein Ge¬ 
schlecht auf Kaiser zurück, wahrscheinheh 
auf den Usurpator Procopius, einen Ver¬ 
wandten Juhans, u. damit auf die konstanti- 
nische Dynastie (Sidon. Apoll, carm. 2, 68/ 
93; vgl. W. Ensslin, Art. Prokopios nr. 8: 
PW 23, 1 [1957] 257f). Das genealogische 
Interesse des spätröm. Reichsadels wirkte 
auch auf die neuen germanischen Herrscher 
des Westreiches ein. Cassiodor schuf für das 
Haus der Amaler eine G., die nicht frei von 
Erfindung war. Schon seine Angaben var. 9, 
25, 4 zeigen die Dunkelheit seiner Quellen. 


Der Stammbaum wird auf germanische He¬ 
roen zurückgeführt. Athalarich, der Sohn 
Theoderichs, erhält 16 könighehe Vorfaliren. 
Die G., die Cassiodor in der verlorenen Hi¬ 
storia Gothica nach dem bibhsehen Schema 
,NN genuit NN‘ aufgestollt hat, ist noch bei 
Jordan. Get. 79/81 erhalten (vgl. L. Schmidt, 
Die Ostgermanen ^[1941 bzw. 1969] 253f). - 
Priscian preist den byzantinischen Kaiser 
Flavius Anastasius I (491/518), der aus einer 
Familie geringen Ranges stammte, als Nach¬ 
kommen des Pompeius Magnus (Anast. 10/8 
[Poet. Lat. Min. 5, 265]). 

6. Genealogien weströmischer Adeliger. Nur 
zögernd haben sich die Senatoren Roms dem 
Christentum geöffnet (Apon. in Cant. 10 [PL 
Suppl. 1, 974]). Die Rücksicht auf die von 
den Ahnen ererbten Traditionen u. die gesell¬ 
schaftliche Stellung wird viele Adelige vom 
Evangelium, das die Gleichheit aller Men¬ 
schen vor Gott predigte u. zur Brüderlichkeit 
aufrief, zurückgehalten haben. Zuerst sind 
adelige Frauen zum Christentum übergetre¬ 
ten, Erst nach der Niederlage der heidnischen 
Partei iJ. 394 folgten ihre Männer u. Söhne 
(vgl. J. Straub, Art. Eugenius: o. Bd. 6, 860/ 
77). Am Anfang des 5. Jh. sind namhafte 
Adelsgeschlechter christlich geworden (vgl. 
Prudent. c. Symm. 1, 544/77, bes. 566f; P. 
R. L. Brown, Aspects of the christianization 
of the Roman aristocracy: JournRomStud 51 
[1961] 1/11; W. Eck, Das Eindringen des 
Christentums in den Senatorenstand: Chiron 
1 [1971] 381/406). Auch nach ihrer Bekehrung 
hielten die Adeligen Roms ihre Familien¬ 
überlieferungen in Ehren u. erinnerten sich 
gern ihrer angeblichen republikanischen Vor¬ 
fahren. Hieronymus erwähnt Familienüber¬ 
lieferungen, denen zufolge die heidn. Alin- 
frauen der Furia von den Zeiten des Camülus 
an fast nie eine zweite Ehe eingegangen seien 
(ep. 54, 1, 2). Die heidn. u. christl. Adeligen 
Roms bezeugten ihre dem Alten zugekehrte 
Haltung auch durch die Bewahrung des lite¬ 
rarischen Erbes (vgl. 0. Jahn, Über die Sub¬ 
scriptionen in den Handschriften römischer 
Classiker: BerLeipzig 3 [1851] 327/72, bes. 
365 f). Mit diesem der Tradition verpflichte¬ 
ten Denken stimmt ihr Interesse für G. über¬ 
ein. Hierfür ist Hieronymus der wohl wich¬ 
tigste Zeuge. Er war mit den Frauen des röm. 
Hochadels befreundet u. versuchte sie mit 
allen Mitteln der Überredungskunst für ein 
asketisches Leben zu gewinnen. Indem er auf 
ihre republikanischen oder mythischen Vor- 
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fahren anspielt, schmeichelt er zunächst ih¬ 
rem Ahnenstolz. Dann aber stellt er die per¬ 
sönlich errungene castitas, humilitas, pau- 
portas u. sanctitas als die neuen du ist!. 
Werte u. Ideale dem alten Wert des ererbten 
Adels u. Reichtums gegenüber (zB. ep. 130, 
3, 2 über Demetrias; vgl. ebd. 6, 1 u. ep. 127, 
1, 3 über Marcella [vgl. ProsLatRomEmp 1, 
542f]). Ähnlich preist Augustinus Anicia 
Faltonia Proba u. Anicia luliana (ep. 150; 
vgl. ProsLatRomEmp 1, 732f. 468) u. Am¬ 
brosius seine vornehme Verwandte, die 
Märt 5 T’erin Sotheris (exhort. virg. 82 [PL 16, 
376 B]; vgl. ProsLatRomEmp 1, 850). Am 
eindrucksvollsten hat wohl Hieronymus die¬ 
sen Gegensatz von adeliger Abkunft u. Ver¬ 
zicht auf alle damit verbundenen Ehren u. 
Genüsse im Epithaphium S. Paulae (gest. 404) 
dargestellt, ep. 108, 1, 1; nobihs genere, sed 
multo nobihor sanctitate (s. o. Sp. 1220). 
Gracchorum stirps, suboles Scipionum . . . 
Maeciae Papiriae, matris Africani, vera et 
germana progenies ... 3, 1: atii altius repe- 
tant et ab incunabulis eius ipsisque, ut ita 
dicam, crepundiis matrem Blessillam et Ro- 
gatum proferant patrem, quorum altera 
Scipionum Gracchorumque progenies est, 
alter per omnes Graecias usque hodie et 
stemmatibus et divitüs ac nobihtate Aga- 
memnonis fertm sanguinem trahere . .. nos 
nihü laudabimus nisi quod proprium est ... 
(vgl. 33 die von Hieronymus gedichtete Grab¬ 
inschrift für Paula). Die Verwandtschaft mit 
den Scipionen läßt sich noch einigermaßen 
nachprüfen u. damit mittelbar auch die Ab¬ 
stammung von den Gracchen, ebenso die Ab¬ 
kunft von den Maecii-Memmii (vgl. Arnheim 
124/9 u. Stemma nr. 3; zur G. des Rogatus 
ebd. 12. 133). Toxotius, dem Gemahl Paulas, 
wurde nachgesagt, er könne sein Geschlecht 
auf Aeneas u. die Julier zurückführen 
(Hieron. ep. 108,4,1 mit Zitat aus Verg. Aen. 
1, 288; vgl. Arnheim 179; zur hl. Paula u. 
ihrer Familie vgl. ProsLatRomEmp 674 f u. 
Stemma nr. 23). Mit Paula waren Furia u. 
Julia Eustochium verwandt (vgl. Hieron. ep. 
54, 2, 1). Furia zählte zu ihren Vorfahren M. 
Furius Camillus, den Befreier Roms von den 
Galliern, u. die Mutter der Gracchen Cornelia 
(ebd. 1, 2; 4, 2; vgl. ProsLatRomEmp 312). 
Wie beim Nachruf auf Paula geht Hierony¬ 
mus auch in der Gedenkschrift für Fabiola 
auf ihre Abstammung ein u. erwähnt Quintus 
Memmius Fabius u. die gens Fabiorum (ep. 
77, 2; vgl. Arnheim 119/22. 124 u. Stemma 


nr. 3). Er ermahnt Eustochium, sie solle sich 
nichts auf ihre vornehme Herkunft einbilden 
(ep. 22, 11, 1. 27, 5), preist die an Adel der 
Geburt erste Römerin Demetrias, weil sie 
Nonne geworden war (ep. 130, 1) u. feiert 
Anicia Faltonia Proba als hochadelige Dame 
(ep. 130, 7, 2). Allgemeiner gehalten sind 
seine Komplimente für Pammachius (ep. 57, 
12: vir omnium nobilium Christianissime, 
Christianorum nobilissime; fast gleich ep. 
129, 1 von Dardanus; vgl. ep. 66, 4. 6. 13; 
ProsLatRomEmp 1, 663f; Arnheim 120f) u. 
für den Stadtpräfekten Graecus (ep. 107, 2; 
vgl. ProsLatRomEmp 1, 399). Auf die Grac¬ 
chen führte sich auch ein namentlich nicht 
genannter christlicher Adeliger zurück, der 
Hieronymus wegen einer angeblich falschen 
Übersetzung angegriffen hatte. Zu seinen 
Vorfahren zählte er Asinius PolUo u. Aemdius 
Paullus (Hieron. in Jon. 4, 6 [PL 25,1147B]; 
dazu W. Süss, Der hl. Hieronymus u. die 
Formen seiner Polemik: Volkskundliche 
Ernte. Festschr. H. Hepding [1938] 225/7). 
Über die Bedeutung von G. u. Adel um 400 
nC. imterrichtet neben Hieron 5 nnus Paulinus 
V. Nola, der selbst aus vornehmster Famihe 
Aquitaniens stammte u. durch den Verkauf 
seines Vermögens für die Armen die Zeitge¬ 
nossen in Staunen versetzt hat (Ambros, ep. 
58, 1. 3 [PL 16, 1228f]; Stroheker nr. 291; 
Arnheim 184f). Er preist die adehge Her¬ 
kunft von Turcius Apronianus (vgl. ProsLat¬ 
RomEmp 1, 87) u. besonders von Valerius 
Pmianus, dem Gemahl der hl. Melaiüa d. J. 
(carm. 21, 210/65; vgl. ProsLatRomEmp 1, 
702); dabei vergleicht er Pinianus mit dem 
angeblichen Archegeten seines Geschlechts 
(generis auctor ultimus), dem der Sage ange¬ 
hörenden Valerius Poplicola, u. verherrlicht 
den heidn. Vorfahren wegen seines christlich 
gewordenen Nachkommen (carm. 21, 225/33; 
s. o. Sp. 1196). Über die Abkunft des Alypius 
wollte PauUnus Genaueres erfahren. Er fragt 
ihn brieflich mit der auf Homer zurückge¬ 
henden Wendung Vergils (Aen. 8, 114): qui 
genus, unde (sis) domo u. stellt das könig¬ 
liche u. priesterliche Geschlecht, dem Alypius 
nunmehr angehöre, seiner physischen Her¬ 
kunft gegenüber (ep. 3, 4; vgl. 1 Petr. 2, 9); 
ähnlich spricht Ambrosius, dessen Vater 
praefectus praetorio von Gallien war, vom 
besonderen Adel des Priestertums, der dem 
von Präfekturen u. Konsulaten vorzuziehen 
sei (exhort. virg. 82 [PL 16, 376B]). Ferner 
dankt Paulinus seinem Schutzpatron, dem 
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hl. Felix, daß er ihn dem sterblichen Adel 
seiner Vorfahren entrissen habe, um ihn dem 
ewigen himmhschen Adel zuzuführen (carm. 
21, 453/9). - Die Aiücü waren das berühmte¬ 
ste stadtröm. Geschlecht der Spätantike; es 
blühte vom 4. bis 6. Jh. u. war mit dem übri¬ 
gen röm. Hochadel mannigfach verflochten 
(vgl. Arnheim Reg. s. v. Anicii u. Stemma nr. 
2). Um die Bedeutung der Makkabäer zu ver¬ 
anschaulichen, weist Gaudentius auf die 
Aniciorum progenies hin (s. 15, 2. 17 [CSEL 
68, 131. 134]). Filastrius deutet die von ihm 
als Familienverband aufgefaßten Baale euhe- 
meristisch u. vergleicht diese Götterfamilie 
mit den Geschlechtern der Gracchen u. Anicii 
aiaer.24,3 [CCL 9, 226]). Am Ende des 4. Jh. 
ist Sex. Claudius Petronius Probus (Konsul 
371), der mit Anicia Faltonia Proba verhei¬ 
ratet war, zum Christentum übergetreten 
(Dessau nr. 1267; vgl. nr. 1265f; Prudent. c. 
Symm. 1, 549/57; ProsLatRomEmp 1, 736/40 
u. Arnlieim Reg. s. v.). Ausonius preist die 
G. dieses vornehmen Hauses (ep. 16, 31/7. 
82/93 [MG AA 5, 2, 175f]). Anicius Bassus, 
Stadtpräfekt von Rom iJ. 382, wird gefeiert, 
weil er durch eigene Verdienste für den Staat 
die Taten seiner vornehmen Ahnen übertrof¬ 
fen habe (Dessau nr. 1262; vgl. 1263; Pru¬ 
dent. c. Symm. 1, 558/60; Arnlieim 182f). 
Auch Hieron 5 mius (ep. 130, 3) u. Augustinus 
(ep. 150) rühmen das vornehme Geschlecht 
der Anicii. Im Verlauf des 5. u. 6. Jh. bheb 
das Ansehen dieses Hauses ungebrochen. Kai¬ 
ser, Päpste u. der letzte Philosoph der Antike, 
Boethius, gingen aus ihm hervor. Der gallische 
Bischof Ruricius v. Limoges war nach Ven. 
Fort. carm. 4, 5, 7f mit den Anicii verwandt 
(Stroheker nr. 327). lulia Anicia wird vom 
Papst Hormisda iJ. 519 mit folgenden Wor¬ 
ten geehrt (ep. 85 [883f Thiel]): ut sicut 
personam vestram imperialis sanguinis vena 
nobilitat, ita conscientiae bonorum merito- 
rum luce praefulgeat (vgl. Anth. Pal. 1, 10, 
7f mit der Bemerkung von H. Beckby zSt. 
u. A. Momigliano, Gli Anicii e la storiografia 
latina del VI sec. d. C.: Secondo contributo 
alla storia degli studi classici [Roma 1960] 
231/53, bes. 237f). Cassiodor, der vielleicht 
selbst zur gens Anicia zählt, feiert um 535 in 
offiziellen Schreiben den königlichen Stamm 
der Anicü (var. 10, 11: König Theodahadus 
an Flavius Maximus, Konsul 523, e gente 
Aniciorum: quorum nominis dignitas ad te 
sanguinis fonte perducta . . . hilarior instau- 
rata rutilavit; 10, 12, 2; zu Cassiodor vgl. 


Momigliano aO. 242/7). Cassiodor verfaßte 
über seine Familie eine genealogische Schrift 
in Form eines Briefes. Ein Bruchstück daraus 
ist mit dem Titel erhalten: Ordo generis 
Cassiodorum: qui scriptores extiterint ex 
eorum progenie vel ex civibus cruditis (hrsg. 
von H. Usener, Anecdoton Holderi [1877 bzw. 
1969]; Schanz-Hosius 4, 2, 99f). Als Aurelier 
sprach Cassiodor über Q. Aurelius Memmius 
Symmachus u. dessen Schwiegersohn Anicius 
Manlius Severinus Boethius (zu seiner G. der 
Amaler s. o. Sp. 1255f). - Die zweite große 
Adelsfamilie neben den Anicii waren die 
Ceionü (vgl. Arnheim Reg. s. v. u. Stemma 
nr. 1; A. Chastagnol, Le senateur Volusien 
et la conversion d’une famille de Paristocratie 
Romaine au bas-empire: RevEtAnc 58 [1956] 
241/53). Sie führten ihre G. bis auf Volusus, 
den etruskischen Führer der Rutuler, zurück 
(Rut. Nam. 1, 168/70; vgl. ProsLatRomEmp 
1, 38. 978). Berühmter Sproß der Ceionü u. 
der Valerü war die hl. Melania d. J. (vgl. D. 
Gorce in seiner Ausgabe der Vita Melaniae = 
SC 90, 20/36). Der Consul suffectus Pompeia¬ 
nus wurde in seiner Grabinschrift gerühmt, 
aus dem Geschlecht der Insteü zu stammen 
(ILCV 60, 2) u. Accia Maria Tulüana glaubt, 
daß ihr Großvater, der Redner Marius Vic- 
torinus, sie adle (ebd. nr. 104, 1/3). Viele 
christliche Senatoren u. Adehge ließen auf 
ihren Grabinschriften ihre edle Abkunft an¬ 
geben (vgl. ebd. 56 f vom Konsul u. Märtyrer 
Liberalis [vgl.ProsImpRom Lnr. 163]; 83, 7f; 
87, 4; 135, 5f; 148, If [vgl. Stroheker nr. 14]; 
149, 1 [vgl. ders. nr. 113]; 163, 1; 176, 2; 
179, 1 [vgl. ders. nr. 123]; 181, 7 [vgl. ders. 
nr. 360]; 190, 2; 210, 1; 211, 1 [vgl ders. m-. 
277]; 229, 5; 246; 266, 8 [vgl. ders. nr. 323]; 
267, 4: adelige Abkunft als Trost für frühen 
Tod; 268, 6; 273 [vgl. ders. nr. 290]; 274, 2; 
1075, 1; 1076, 5; 1700, 3; 1732, 4; vgl. ILCV 
3, 446 f s. V. nobüis; Recueil des inscriptions 
chr6tiennes de la Gaule 1 [1975] nr. 29A. 
135). - Der Stadtrömer Gennadius Avienus, 
Konsul 450, leitete sein Geschlecht von den 
Messalae Corvini her u. Flavius Caecina De- 
cius Basilius, Konsul 463, von den Deziern 
(Sidon. Apoll, ep. 1, 9, 4). - Der galloröm. 
Adel berief sich nicht auf keltische Heroen 
der grauen Vorzeit oder auf Helden ihrer ge¬ 
schichtlichen Vergangenheit, sondern auf be¬ 
rühmte Römer. Polemius hielt den Geschichts¬ 
schreiber Tacitus für seinen Ahnherrn u. Leo 
aus Narbonne den Rhetor *Fronto (Sidon. 
Apoll, ep. 4, 14, 1; 8, 3, 3; vgl. Stroheker nr. 





1261 


Genealogie 


1262 


309 u. 212). Die Gens Pontia, ein bedeutendes 
Adelsgeschlecht an der unteren Garonne, 
führte ihre G. wahrscheinlich bis in die Zeit 
der röm. Eroberung des politischen König¬ 
reichs zurück (vgl. A. Loyen in seiner Aus¬ 
gabe des Sidonius Apollinaris 1 [Paris 1960] 
195 zu carm. 22, 158/78 u. Stroheker 10). 
Paulinus v. Pella, der Enkel des Ausonius, 
verehrte seine Vorfahren (euch. 48. 332; vgl. 
Stroheker nr. 292). Auch der Bischof Sidonius 
Apollinaris ist sich seiner vornehmen Ab¬ 
kunft deutlich bewußt (ep. 1,3, 1; vgl. Greg. 
Tur. hist. Franc. 2, 21; Stroheker nr. 358). Er 
verwendet sogar den Hinweis auf adelige Ab¬ 
stammung als Empfehlung für einen Anwär¬ 
ter auf das Bischofsamt (ep. 7, 9, 17; vgl. 
Arnheim 106f). Die Sitte, Ahnenbilder im 
Atrium aufzustellen, ist Sidonius u. seinen 
Freunden bekannt; ep. 1, 6, 2 an Eutropius 
(vgl. Stroheker nr. 137). In seinen Enkomia 
feiert Sidonius die Vorfahren seines kaiser- 
Uchen Schwiegervaters Avitus (carm. 7, 153/ 
62; vgl. Stroheker nr. 58) u. nach dessen 
Sturz die G. des Kaisers Maiorianus (carm. 
5, 107/25; vgl. A. Loyen, Recherches histori- 
ques sur les panegyriques de Sidoine Apolli¬ 
naire [Paris 1942 bzw. Roma 1967] 63). Weim 
er von Avitus rühmt: Avite, nobihtas tu solus 
avos oder von sich selbst sagt: haud indignus 
avo nepos (carm. 7, 161 f; ep. 3, 12, 5, 2), so 
stimmt der hier zum Ausdruck kommende 
Famüiensinn mit dem der republikanischen 
Nobiles überein (s. o. Sp. 1191; vgl. ILCV 
135, 5f u. Stroheker 22f). Ähnlich denkt auch 
Alcimus Avitus von Vienne (vgl. Stroheker 
nr. 60). Er will seiner Schwester, der Nonne 
Fuscina, nicht die priesterlichen Groß- u. 
Urgroßväter aufzählen. Ihr sollen als der 
Bannerträgerin Christi die ganze Sippe, die 
Lebenden u. die Toten, folgen (carm. 6, 646/ 
66 [MG AA 6, 2, 293f]). Auch spanische 
Adelige dieser Zeit, wie die Familie des Theo- 
dosius, u. Adelige östlicher Randländer zeich¬ 
net ein besonderer Sinn für Famiüenzusam- 
mengehörigkeit aus (zu Theodosius vgl. K. F. 
Stroheker, Germanentum u. Spätantike 
[1965] 62 f; zu Petrus dem Iberer s. u. Sp. 
1263f). Die spanischen u. besonders die galli¬ 
schen Adeligen stellten im 5. u. 6. Jh. die 
Bischöfe, wobei diese Würde manchmal in der 
Familie vererbt wurde, so etwa in der Fa¬ 
milie des Avitus. Die durch ihre geistlichen 
Ämter vom Aussterben bedrohten Adelsge¬ 
schlechter sorgten sich aber trotzdem um das 
Weiterbestehen ihrer Familie, wie Avitus ep. 


52 zeigt (vgl. Stroheker aO. 205). Auf ihre 
adelige Abkunft waren einzelne Bischöfe 
recht stolz, wie die Grabepigramme für En- 
nodius u. Sacerdos zeigen (ILCV 1046, 3; 
1072, 4; vgl. Stroheker nr. 112. 337). Für 
die ,Senatores‘ im Merowingerreich ist das 
alte Ideal vornehmer Abkunft immer noch 
richtungweisend, wie die zahlreichen Belege 
zu Adel u. G. bei Gregor v. Tours u. Venan- 
tius Fortunatus zeigen (vgl. Stroheker, Ger¬ 
manentum aO. 192/206). Gregor v. Tours 
vereinte in Vettius Epagathus, der iJ. 177 als 
Märtyrer zu Lyon starb, seinen Ahn (v. patr. 
6, 1 [MG Scr. rer. Mer. 1, 2, 230]; vgl. Strohe¬ 
ker 11 u. nr. 183). Der spätröm. Reichsadel 
verschmolz schließlich mit dem germanischen 
Adel des Merowingerreichs u. der übrigen 
Staaten auf römischem Boden (vgl. E. Stein, 
La disparition du Senat de Rome ä la fin du 
VI' siede: Opera minora selecta [Amsterdam 
1968] 386/400). Adelsbewußtsein u. Sinn für 
G. üherlebten den Untergang des röm. Rei¬ 
ches u. bestimmten das Denken des europäi¬ 
schen Adels bis in unsere Tage. - Von vielen 
irischen Heiligen wurde königliche Abstam¬ 
mung behauptet (vgl. P. Walsh, Genealogiae 
regum et sanctorum Hiberniae [Dublin 1918]). 
Nicht wenige geistliche u. geistige Persönlich¬ 
keiten des Westens, darunter mancher Kir¬ 
chenschriftsteller, entstammte altem römi¬ 
schen Reichs- oder Munizipaladel. Aus Afrika 
kam *Fulgentius (Ferrand. [?] v. Fulg. 1, 4 
[PL 65, 118f]: parentes habuit ex numero 
Carthaginiensium senatorum . . .), aus Spa¬ 
nien C. Vettius Aquiünus luvencus (Hieron. 
vir. Ul. 84: nobUissimi generis Hispanus; vgl. 
Stroheker, Germanentum aO. 58f), Aciüus 
Severus, Verfasser einer Autobiographie (Hie¬ 
ron. vir. ill. 111; vgl. Stroheker aO. 59. 69), 
Pacianus u. sein Sohn Dexter (ProsLatRom- 
Emp 1, 251), Priscillianus (Sulp. Sev. ohron. 
2, 46, 3: familia nobilis), Aurehus Prudentius 
Clemens (ProsLatRomEmp 1, 214), Mero- 
baudes, Feldherr u. Dichter (CIL 6, 1, 1724: 
antiqua nobilitas; Hydat. 128: natu nobilis), 
Eugenius II, Bischof v. Toledo, u. sein Ver¬ 
wandter u. Nachfolger Ildefons (vgl. das dem 
Ildefons zugeschriebene selbstbiographische 
Gedicht: MG AA 14, 300f). Vor allem kamen 
aus Gallien zahlreiche adelige Kirchenschrift¬ 
steller (s. o. Sp. 1261 f). Aus italischem Adel 
stammten die Dichterin Faltonia Betitia 
Proba (vgl. Bardenhewer 3, 561/3), wohl 
Ambrosius (ProsLatRomEmp 1, 52), der 
Ambrosiaster (vgl. A. Stuiber, Art. Ambro- 
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siaster; JbAC 13 [1970] 119f), vielleicht auch 
der Pelagianer Caelcstius (Mar. Merc. subnot. 
praef. 4 [PL 48, 112A]), Julianus v. Aecla- 
imm, Sohn des Bischofs Memor(ius) u. der 
luLiaria, die beide aus römischem Uradel 
stammten (Mar. Merc. subnot. 4, 4 [130f] u. 
Fulgent.: PL 48, 287A). Von den Päpsten 
war vielleicht schon Siricius (384/99) ein 
stadtrömischer Adeliger (vgl. W. Hartke, 
Römische Kinderkaiser [1951] 415), sicher 
Felix III, ein Vorfahre Gregors d. Gr., 
Agapet I u. schließlich Gregor d. Gr. selbst 
(vgl. E. Caspar, Geschichte des Papsttums 2 
[1933] 25f. 200. 339. 629f u. A. Momighano, 
Secondo contributo alla storia degh studi 
classici [Roma 1960] 23631). 

c. Genealogien oströmischer Adeliger. Wäh¬ 
rend im Rom der Spätantike der cliristlich 
gewordene Adel bis in die Republik zurück¬ 
reichende G. aufweist, vermochte dies der 
Adel Kpels nicht; denn es gab dort keine alten 
AdelsfamiLien. Insofern war auch das Inter¬ 
esse für G. dort weniger groß (vgl. A. H. M. 
Jones, The later Roman empire 284/602, 2 
[Oxford 1964] 551; Arnheim 6). Einzelne 
Byzantiner haben erst spät u. auch nur selten 
ihre Verwandtschaft mit altrömischen Adels- 
famihen durch erfundene G. behauptet (Bei¬ 
spiele aus dem hohen MA nennt F. Dölger, 
Byzanz u. die europäische Staatenwelt [1953] 
79ij; vgl. ferner R. Guilland, La noblesse de 
race ä Byzance: ByzantinoSlav 9 [1947] 307/ 
14 u. o. Sp. 1256). Edle Abkunft galt aber 
auch bei den oström. Christen als hoher Wert, 
wie die Empfehlungsschreiben Theodorets 
zeigen (ep. 28. 44 [SC 40, 95. 108]). Männer 
wie Joh. Chrysostomos behandelten die vor¬ 
nehmen Damen des röm. Adels mit Ehrer¬ 
bietung (ep. 168 [PG 51, 709]). Synesios, der 
in vielem noch ganz im Bann nichtchristli¬ 
chen Denkens steht, blickt verächtlich auf 
Andronikos herab, der keinen Stammbaum 
besitzt, u. weist auf die inschrifthch aufge¬ 
zeichnete G. seiner Famüie hin, die den Hera- 
kliden Eurysthenes als ihren Archegeten ver¬ 
ehrt (ep. 57 [667d Hercher]; vgl. catast. 1 
[PG 66, 1572 B]; Ch. Lacombrade, Synesios 
de Cyrene [Paris 1951] 14). -Eine Art christhch 
geprägten Ahnenkultes hat Petrus der Iberer 
ausgeübt. Einmal im Jahr, am mittleren 
Samstag der Fastenzeit, beging dieser hl. 
Königssohn das Gedächtnis seiner Vorfahren. 
Diese werden in seiner Vita namentUch auf 
väterlicher u. mütterlicher Seite aufgezählt 
(Joh. Ruf. V. Petr. Ib. 15f Raabe); hier ist 


mit Weiterleben heidnischer Bräuche zu 
rechnen (vgl. A. Malamat, King Hsts of the 
old babylonian period and bibUcal genealo- 
gies: JournAmOrientSoc 88 [1968] 17329). 

X. Rückblick. Vergleichen wir die genealo¬ 
gischen Überlieferungen der Griechen, Römer, 
Juden u. Christen miteinander, so zeigt sich, 
daß die Christen für ilire Glaubensdeutung 
nur genealogische Traditionen des AT über¬ 
nommen haben. Statt zahlreicher auf Götter 
zurückgehender G. bieten AT u. NT die eine 
G. Adams u. seiner Nachkommen. Der eine 
Stammvater der Menschheit gUt aber als Ge¬ 
schöpf u. nicht als Sohn Gottes (im physischen 
Sinn). Wie die Vorstellung vom Stammvater 
Griechen, Römern, Juden u. Christen ge¬ 
meinsam ist, so auch der Gedanke, daß der 
Stammvater Heil u. Unheil, Segen u. Fluch 
für seine Nachkommen wirkt. Beziehen sich 
die G. der Griechen, Römer u. anderer Völker 
des Altertums ausschheßheh auf die mythisch¬ 
geschichtliche Vergangenheit, so kennt das 
AT eine für Israel u. die Menschheit ent¬ 
scheidende G. der Zukunft: Der Messias soll 
aus Israel, dem Stamm Juda u. dem Hause 
David kommen. Diese zukünftige G. sahen 
die Christen in Jesus v. Nazareth erfüllt. So ist 
die im AT u. in der griech.-röm. Umwelt des 
NT verbreitete Vorstellung der G. für die 
Christen besonders unter heilsgeschichtlichem 
Aspekt wichtig geblieben, wenn sie auch nicht 
ausreichte, um das einzigartige Wesen u. da¬ 
mit die besondere Herkunft des im Glauben 
erfahrenen Gottmenschen Jesus v. Nazareth 
vollständig auszudrücken. Neben dem Titel 
,Davidssohn‘ trägt Jesus andere Hoheitstitel, 
unter anderem auch den Titel ,Gottessohn‘. 
Bei vielen Herrschern u. ,göttlichen Men¬ 
schen' der Heiden wurde hingegen die auf 
eine Gottheit zurückgeführte G. schon als 
ausreichende Legitimation für die über¬ 
menschliche Stellung des Betroffenen ange¬ 
sehen. - Die in den antiken Kulturen leben¬ 
dige Vorstellung vom Wert physischer Ab- 
stammimg wurde durch die Lehre Jesu u. 
der Apostel im Sinn eines vom einzelnen 
Gläubigen erwerbbaren u. zugleich von Gott 
gnadenhaft verliehenen Adels der Edndschaft 
Gottes grundsätzlich überwunden. Trotzdem 
hat der christlich gewordene röm. u. germa¬ 
nische Adel die genealogischen Traditionen 
seiner heidnischen Vorfahren weitergeführt 
u. so der Vorstellung vom Wert physischer 
Herkunft zu neuem Leben verhelfen. - Die 
Kirchenschriftsteller haben sich vor allem 
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darum bemüht, die Schwierigkeiten der bei¬ 
den G. Jesu bei Matthäus u. Lukas mit Hilfe 
alttestamenthcher Überheferungen zu lösen. 
Die Frage nach der zweifachen Herkunft Jesu 
xari trdpxa xal xaxa Tivsüpia stand dabei im 
Mittelpunkt. Bei dieser genealogischen Frage, 
die zugleich theologisch war, sowie in den 
Kommentaren zu den G. des AT setzten sich 
die Väter hauptsächlich mit den Anschauun¬ 
gen der Juden auseinander. - Die Polemik 
zwischen Christen u. Heiden betraf die theo- 
gonischen Systeme, die in der Gnosis wieder¬ 
auflebten, die volkstümhchen u. philosophi¬ 
schen Erklärungen über die Herkunft der 
ersten Menschen sowie Anstöße, die Heiden 
an den G. des AT u. NT genommen haben. 

A. AnrÖLDi, Die trojanischen Urahnen der 
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Vergeltung. Aus der Geschichte der Theodizee 
(Straßburg 1916). - W. Kunkel, Herkunft u. 
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